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VOEREDE. 


Mannigfach  und  widersprechend,  wie  über  so  viele  Dinge 
sind  die  Ansichten  der  Menschen  über  Bedeutung  und  Werl 
der   allgemeinen   Geschichte    der  Philosophie;    und   während 
manche  m  ihr  die  eine,  allen  gemeinsame,  ewige  Wahrheit 
erbhcken,  wie  sie.  vom  Spiegel  des  Genius  anders  und  wieder 
anders  refleküert    in  immer  neuer  und  immer  interessanter 
Be  euch tung  erschemt,  -  so  ist  für  andere  die  Geschichte 
der  Phi  osophie  ganz  oder  doch  zum  gröfsten  TeUe  nicht  viel 
mehr  als  em  Repertorium  von  allerlei  vormaligen  Irrgängen 
der  menschhchen  Vernunft,  welches  sie.  als  einen  nutlofen 
und  beschwerhchen  Ballast,  am  liebsten  wohl  ganz  über  Bord 
werfen  mochten,  hätte  ihnen  nicht  die  Natur  für  so  manches 
was   Ihnen   versagt  wurde,    einen    um    so   gröfsem  Respekt 
eingep  anzt  für  alles,  was  Geschichte  heifsf  Dafe  a^^ to 
riele  blofs  dieses  historische  Interesse  an  der  Geschichte  der 
PhJosophie  nehmen,  das  liegt  zum  Teü  an  der  Art,  wie  die- 
selbe bisher  zur  Darstellung  gebracht  worden  ist.    Zwar,  wem 
em  f^  allemd  nur  das  Auge  gegeben  ist,    mit   dem  man 
das  Pferd,  nicht  auch  dasjenige,  mit  dem  man  die  Pferdheit 
«eM^m   dürfte  selbst  ein   PkUo  redhivus  vergeblich  zu 
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helfen  bemüht  sein;  aber  vieles  kann  doch  geschehen,  um 
den  Nebel,  der  von  Geburt  an  auf  unser  aller  Augen  liegt, 
zu  heben,  so  dafs  wir  nicht  mehr  die  Dinge  blofs  empirisch, 
das  heifst  von  dem  höchst  einseitigen  Observatorium  unseres 
Intellektes  aus,  betrachten,  sondern  zu  einem  Standpunkte 
geführt  werden,  von  welchem  aus  wir  Intellekt  und  Natur  in 
ihrem  Gegeneinanderarbeiten  beobachten  können,  —  worauf 
im  Grunde  alle  Philosophie  hinausläuft  Dafs  dieser  Stand- 
pimkt,  welcher  uns  über  die  einseitige  Betrachtungsweise  des 
Intellektes  erheben  wiU,  zugleich  doch  immer  (von  Zuständen 
wie  yoga,  IxdTaatc,  unio  mystica  abgesehen)  in  gewissem  Sinne 
ein  solcher  des  Intellektes  bleiben  mufs,  darin  liegt  die  un- 
sägliche Schwierigkeit  aller  Metaphysik,  und  auf  ihr  beruht 
68,  dafs  es  gerade  bei  den  gröfsten  Philosophen  da,  wo  sie 
uns  in  das  innerste  Adyton  ihrer  Weisheit  einführen  wollen, 
—  so  dunkel  wird.  Aber  wo  viele  Lichter  zusammenkommen, 
da  wird  viel  Licht,  imd  hiermit  ist  für  die  Geschichte  der 
Philosophie  eine  grofse  und  lohnende  Aufgabe  angedeutet, 
von  deren  Lösung  wir  noch  weit  entfernt  sind.  Oder  dürfen 
wir  uns  rühmen,  einen  Piaton,  einen  Kant  wirklich  verstanden 
zu  haben,  so  lange  wir  an  den  Ideen,  an  dem  „Ding  an  sich" 
mit  Kopfschütteln  vorübergehen  ?  Hier  und  überall  ist  es  mit 
dem  fleifsigen  Zusammentragen,  Sichten  und  Verknüpfen  der 
Nachrichten  nicht  getan,  —  noch  weniger  freilich  mit  einem 
blofsen  Reflektieren,  Zerfasern,  Raisonnieren,  —  das  alles  ist 
im  besten  Falle  nur  pn^irja^,  über  die  hinaus  wir  zur  IzoicTeCa, 
zu  einem  innem  Schauen  gelangen  müssen,  und  es  ist  das 
nächste  und  dringlichste  Ziel  aller  Geschichte  der  Philosophie, 
uns  dahin  zu  bringen,  dafs  wir  die  Natur  der  Dinge,  die 
äufsere  wie  die  innere,  gleichsam  mit  den  Augen  jedes  ein- 
zelnen Philosophen  anschauen  lernen. 
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Steigt  herab  in  meiner  Augen 
Welt-  und  erdgemäfs  Organ! 
Könnt  sie  als  die  euern  brauchen; 
Schaut  euch  diese  Gegend  an! 

—  80  ruft  es  uns  dann  aus  der  Geschichte  der  Philosophie 
von  allen  Seiten  zu,  und  wenn  die  Aussicht  aus  der  Zelle  des 
Fater  Seraphictis  anders  ist  als  aus  der  des  Pater  Profundus, 
Pater  Ecstaticus  und  Doctor  Marianus,  so  ist  es  doch  eine 
und  dieselbe  Gegend,  welche  sie  von  so  verschiedenen  Stand- 
punkten aus  betrachten.  So  ist  es  auch  die  eine  und  mit 
sich  einstimmige  Natur  der  Dinge,  auf  welche  sich  alle  Philo- 
sophen, je  origineller  sie  sind  (d.  h.  je  mehr  sie  es  ver- 
dienen, dafs  eine  Geschichte  der  Philosophie  sich  mit  ihnen 
beschäftigt),  um  so  unmittelbarer  beziehen;  und  wenn 
sich  die  verschiedenen  Weltanschauungen  derselben  nicht 
sofort,  wie  die  photographischen  Aufnahmen  der  nämlichen 
Gegend  von  verschiedenen  Standpunkten  aus,  zum  einheit- 
lichen Bilde  der  ewigen  philosophischen  Wahrheit  zusanmien- 
schlielsen,  so  beruht  das  wesentHch  nur  darauf,  dafs  die 
Fläche  des  Bewufstseins,  welche  das  Bild  aufzunehmen  hat, 
bei  keinem  Philosophen  von  Haus  aus  eine  tabula  rasa,  son- 
dern stets  (je  später  und  je  gelehrter  der  Philosoph  ist,  um 
so  mehr)  mit  allerlei  Traditionen  aus  dem  jedesmahgen  Volks- 
bewufstsein,  der  Religion,  der  vorhergehenden  Philosophie 
beschrieben  ist,  mit  welchen  sich  dann  die  ursprünglichen, 
auf  Autopsie  beruhenden  Erkenntnisse,  so  gut  und  so  schlecht 
es  manchmal  gehen  will,  zimi  Ganzen  eines  Systems  zu  ver- 
binden pflegen.  Dafs  hierdurch  für  die  kritische  (das  Hete- 
rogene von  einander  sondernde)  Betrachtungsweise  bei  jedem 
Philosophen  eine  Scheidung  zweier  Elemente,  des  originellen 
und  des  traditionellen,  und  eine  Abschmelzung  des  letztern 
als  blofser  Schlacke  geboten  ist,  damit  das  reine  Gold  echter, 
ursprünglicher  Erkenntnis  von  allen  Seiten  zusammenströmend 
sich  verbinde  und   aus   der  Geschichte   der  Philosophie   die 
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philosophische  Wahrheit  selbst,  soweit  sie  für  Menschen  er- 
reichbar ist,  von  überallher  uns  entgegenstrahle,  —  das  ist 
in  der  Einleitung  vorläufig  auseinandergesetzt  worden,  und 
im  übrigen  wird  abzuwarten  sein,  inwieweit  sich  in  der  Aus- 
führung diese  Betrachtungsweise  als  fruchtbar  erweisen  wird. 

Auch  dafür  wollen  wir  der  Ausführung  selbst  die  Recht- 
fertigung überlassen,  dafs  wir  viel  mehr,  als  es  bisher  in  der 
Geschichte  der  Philosophie  zu  geschehen  pflegte,  auch  die 
Lehren  der  Rehgionen  in  den  Kreis  unserer  Betrachtimg 
ziehen  werden,  nicht  nur  sofern  sie,  wie  bekannt,  in  mannig- 
facher Beziehung  zur  Philosophie  stehen,  sondern  auch  weil 
de,  innerlich  und  nach  Abstreifung  des  mythischen  Gewandes 
betrachtet,  selbst  Philosophie  sind.  Denn,  was  die  Urheber 
derselben  ursprünglich  inspirierte,  das  war,  so  kraus  und  bunt 
verbrämt  es  auch  oft  in  den  Dogmen  auftritt,  ein  sehr  Reales, 
innerüch  Erlebtes  und  Geschautes,  —  war,  wenn  man  so  will, 
eine  Offenbarung,  welche,  als  eine  und  dieselbe  zu  allen  Zeiten 
und  Ländern,  aus  den  Abgründen  unseres  Innern  uns  ent- 
gegenquillt, und  wir  würden  vielfach  gerade  auf  das  Beste 
von  dem,  was  wir  suchen,  verzichten  müssen,  wollten  wir  das 
religiöse  Element  von  unserer  Betrachtung  ausschhefsen ;  — 
ganz  abgesehen  davon,  dafs  überall,  in  Indien,  Griechenland 
und  der  Neuzeit,  der  lebenskräftigste  und  fruchtbarste  der 
SchöfsUnge,  aus  denen  die  Philosophie  erwachsen  ist,  im 
Boden  der  Religion  emporsprofs,  ja,  dafs  bis  zur  Gegenwart 
hin  die  neuere  Philosophie,  im  Guten  wie  im  Schlimmen, 
kaum  weniger  unter  dem  Einflüsse  der  religiösen  als  der 
philosophischen  Tradition  steht,  so  dafs  jeder  Versuch,  den 
gegenwärtigen  Zustand  der  Philosophie  aus  seinen  Wurzeln 
zu  begreifen,  fast  ebenso  sehr  auf  Jesus  und  Paulus  wie  auf 
Piaton  und  Aristoteles  zurückleitet. 

Eine  weitere  Neuerung  in  unserer  Behandlung  der  all- 
gemeinen Geschichte  der  Philosophie  besteht  darin,  dafs  wir 
der  westasiatisch-europäischen  (griechischen,  christlichen  und 
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neuem)  Philosopliie,  deren  Darstellung  erst  im  zweiten  Bande 
des  Werkes  unternommen  werden  soll,  in  einem  ersten  Bande 
die   ostasiatische,   d.  h.,   der  Hauptsache  nach,   die  indische 
Philosophie  als  die  einzige  wirkliche  Parallele  zu  ihr,  welche 
die  Geschichte  der  Menschheit  aufzuweisen  hat,  gegenüber- 
zustellen gedenken.    Wer  hierin  eine  ungerechte  Bevorzugung 
sehen  wollte,    der  wäre  vielleicht   daran   zu    erinnern,    dafs 
Indien  zunächst  schon  als  Land  ebenso  grofs  ist  wie  das  ganze 
philosophierende  Europa  zusammengenommen,  dafs  ferner  die 
Inder  früher   als   die  Europäer  über  die  Rätsel  des  Daseins 
nachzudenken  begonnen  und  damit  durch  alle  Jahrhunderte 
hindurch  bis  zur  Gegenwart  hin  fortgefahren  haben,  dafs  aber, 
was  die  Intensität  des  philosophischen  Interesses  betrifft,  das 
durch  so  viele  andere  Dinge  in  Anspruch  genommene  Europa 
mit  Indien  schwerlich  einen  Vergleich  aushalten  dürfte.     In- 
wieweit freihch  auch  ihrem  innern  Werte  nach  die  indische 
Philosophie    verdient,    dem    ganzen   Komplex    der   abendlän-' 
dischen  Gedankenwelt  oder  auch  nur  einem  Teile  derselben 
gleichberechtigt  zur  Seite  gestellt  zu  werden,  das  ist  zurzeit 
noch  nicht  zu  entscheiden   und  wird  sich  jedenfalls  imi  so 
besser  beurteilen  lassen,  je  eingehender  jenes  bisher  so  sehr 
vernachlässigte  Kapitel  aus  der  Geschichte  des  menschhchen 
Geistes  einmal  zur  Darstellung  gebracht  wird.     Zwar  ist  das 
indische  Denken  in  der  Art  seines  Auftretens  wie  in  seinen 
Grundbegriffen  auf  den  ersten  Blick  von  dem  unsem  so  sehr 
abweichend,  dafs  viele  Femerstehende  sogar  Bedenken  tragen, 
den  Namen  der  Philosophie  auf  dasselbe  anzuwenden;   aber 
gerade  in  dieser  völligen  Verschiedenheit  und  Unabhängig- 
keit von  der  abendländischen  Denkweise  Hegt  der  Hauptwert 
der  indischen  Philosophie  für  uns,   die  wir  am  klassischen 
Altertum  und  an  der  Bibel  grofsgezogen  sind,  und   es  wird 
abzuwarten  sein  und  ist  bis  jetzt  in  keiner  Weise  voraus- 
zusehen,  ob  und  inwieweit  nicht  ein  vollständiges  und  zu- 
reichendes Bekanntwerden    indischer  Weisheit   in    dem  reh- 
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giösen  und  philosophischen  Denken  des  Abendlandes  nach 
und  nach  eine  nicht  so  sehr  die  Oberfläche  wie  gerade  die 
letzten  Tiefen  berührende  Umwälzung  zur  Folge  haben  wird. 
—  Wer  Gelegenheit  gehabt  hat,  mit  indischen  Denkern  imd 
Gelehrten  der  Gegenwart  persönlichen  Verkehr  zu  pflegen, 
der  wird  durch  nichts  so  sehr  überrascht  gewesen  sein  wie 
durch  die  Wahrnehmung,  dafs  sie,  trotz  Scharfsinn,  Tiefsinn 
und  ausgebreitetem  Wissen,  sich  oft  in  den  engsten  und 
einseitigsten  Auffassungen  befangen  zeigen,  ohne  sich  doch 
dessen  bewufst  zu  sein.  Wer  weifs,  ob  nicht  eine  ähnliche 
Einseitigkeit  und  Enge  auch  uns  und  allen  den  überlieferten 
Begriffen,  in  denen  wir  aufgewachsen  sind,  anhaftet,  imd  ob 
wir  nicht,  wenn  auch  in  anderer  Art,  von  den  Indern  ebenso 
viel  lernen  können  wie  sie  von  uns?  —  Befrage  ich  meine 
eigene  Erfahrung,  so  glaube  ich  nicht  irre  zu  gehen,  wenn 
ich  die  vielfach  veränderten  und,  wie  ich  denke,  vertieften 
Anschauungen,  unter  denen  (falls  mir  die  Ausarbeitung  des 
zweiten  Bandes  vergönnt  sein  sollte)  die  griechische,  biblische 
und  neuere  Philosophie  erscheinen  wird,  zum  nicht  geringen 
Teile  der  Freiheit  gegenüber  den  ererbten  Vorstellungen  ver- 
danke, welche  mir  aus  der  langem  Beschäftigung  mit  der 
wesentlich  anders  gearteten  Gedankenwelt  der  Inder  er- 
wachsen ist.  Diese  letztere  selbst  nach  ihrem  geschichthchen 
Zusammenhange  zur  Darstellung  zu  bringen,  das  wird  die 
nächste,  dem  ersten  Bande  zufallende  Aufgabe  sein,  von  wel- 
chem in  den  nachfolgenden,  die  Philosophie  des  Veda  bis  zu 
den  Üpanishad's  hin  behandelnden  Bogen  nur  der  erste,  aber 
vielleicht  doch  in  mancher  Hinsicht  der  schwierigste  Teil 
vorliegt,  sofern  in  demselben  mehr  als  irgendwo  sonst  alles 
erst  von  Grund  aus  zu  gestalten  war.  Zwar  fehlt  es  nicht 
ganz  an  Vorarbeiten  auf  diesem  Gebiete,  aber  dieselben 
konnten  keine  erhebliche  Hilfe  gewähren,  da  selbstverständ- 
lich alles  aus  den  ursprünglichen  Quellen  zu  schöpfen  war, 
diese  aber  vielfach  in  einem  andern  Lichte  erscheinen,  sobald 
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man  die  Dinge  nicht  mehr,  wie  bisher,  vereinzelt,  sondern  in 
ihrem  natürlichen  Zusammenhange  auffafst.     Die  gebührende 
Rücksicht  auf  die  Leistimgen  der  Vorgänger  wird  man,  denke 
ich,    nirgendwo  vermissen;    hingegen    schien    mir   eine  ein- 
gehendere Polemik  sowie   die  Aufnahme  neuer,  noch  nicht 
hinreichend  bewährter  Hypothesen  in  einem  Werke  von  so 
allgemeiner  Bestimmung,  wie  es  das  vorliegende  werden  soll, 
nicht  am  Platze  zu  sein.     Namentlich  hielt  ich  es  für  an- 
gemessen, in  unserer  kurzen  Skizze  der  vedischen  Mythologie 
für  jetzt  beim  Herkömmlichen  zu  bleiben,   ohne  dafs  damit 
dem  Gärungsprozesse,  welcher  in  diesem  Gebiete  neuerdings 
eingetreten  ist,  seine  Berechtigung  abgesprochen  werden  soll. 
Mit  Dank  habe  ich  zwei  handschrifthche  Stellensammlungen 
benutzt:  die  eine,  von  Professor  Weber  für  das  Petersburger 
Wörterbuch    angefertigte,    aber   dort   nicht  vollständig  ver- 
wertete, über  die  Begriffe  Prajdpati  und  Brahman,  die  andere 
von  Professor   Oldenberg  über  wichtige   Stellen   des   ^ata- 
pathabrdhmanam.     Beide    machten   mich,   neben    dem   schon 
Bekannten,   welches   sie  enthielten,   doch  auf  manche  Stelle 
aufmerksam,  die  ich  sonst  vielleicht  übersehen  haben  würde. 
Im   übrigen  war   ich    auf  meine  eigenen  Erinnerungen   und 
Exzerpte  angewiesen  und  hoffe,  dafs  mir  nichts  für  die  Sache 
Wesentliches  entgangen  ist.    Vollständigkeit  wird  auf  diesem 
Gebiete,    wo    die    meisten   Texte   noch  so  wenig  bearbeitet, 
einige  nur  imzureichend  oder  noch  gar  nicht  publiziert  sind, 
so  bald  nicht  zu  erreichen  sein.     Es  wird  daher  wohl  jeder 
Kenner  des  Veda  aus  dem  Kreise  seiner  Lektüre  der  Sam- 
hitä's  imd  Brähmanä's  mancherlei  nachzutragen  wissen,  und 
es  empfiehlt  sich,  für  derartige  Zwecke  das  Buch  mit  Papier 
durchschiefsen   zu  lassen.     Dafs  dadurch  die  von  mir  auf- 
gestellten Gnindanschauimgen  wesentlich  modifiziert  werden 
sollten,   glaube  ich  nicht  befürchten  zu  müssen;   und  zwar 
darum    nicht,    weil    der    grofse    innere    Zusammenhang,    in 
welchem  hier  zum  erstenmal  die  ältesten  Philosopheme  der 
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Inder  erscheinen,  von  mir  nicht  künsUich  gemacht  worden 
ist,  sondern  sich,  so  wie  das  eine  Stück  zum  andern  kam, 
ganz  von  seihst  eingestellt  hat.  Vielfach  sind  es  freilich 
blofse  Keime  und  Ansätze  philosophischer  Gedanken,  die  hier 
vorliegen,  und  zur  vollen  Geltung  werden  sie  erst  kommen 
können,  wenn  auch  die  Fortentwicklung  derselben  zur  Blüte 
in  den  Upanishad's  und  zur  Frucht  in  den  philosophischen 
Systemen  sich  daran  anschhefsen  wird.  Bis  dahin  werden 
indessen  wohl  noch  einige  Jahre  verstreichen,  da  ich  vorher 
meine  seit  langer  Zeit  vorbereitete  deutsche  Übersetzung  der 
Upanishad's  nebst  Einleitungen  zu  veröffentlichen  gedenke. 
Schliefslich  sei  noch  bemerkt,  dafs  das  Buch,  trotz  dem 
hin  und  wieder  unvermeidhchen  Eingehen  auf  philologische 
Dinge,  doch  so  eingerichtet  ist,  dafs  es  (namentlich  mit  Hilfe 
des  am  Schlüsse  des  ersten  Bandes  zu  liefernden  Index)  in 
allem  wesentlichen  auch  dem  weitern  Kreise  aller  Freunde 
der  Philosophie  verständhch  sein  wird.  Für  die  Mühe  aber, 
über  dieses  und  jenes  Nebensächliche  hinweglesen  zu  müssen, 
werden  dieselben  nicht  unbelohnt  bleiben.  Denn  jeder,  der 
für  die  philosophische  Betrachtungsweise  der  Dinge  Verständ- 
nis und  Liebe  besitzt,  wird  auch  das  erste  kindliche  Lallen 
des  philosophierenden  Menschengeistes,  wie  es  uns  aus  den 
Mantra's  und  Brähmana's  des  Veda  entgegentritt,  mit  teil- 
nehmender Freude  und  nicht  ohne  eigene  Förderung  ver- 
nehmen. 


Kiel,  im  September  1894. 
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tihe  es  möglich  war,  die  Vorarbeiten  zur  dritten,  für 
den  Abschlufs  der  ostasiatiscKen  Philosophie  in  Aussicht  ge- 
nommenen Abteilung  dieses  Werkes  —  namentlich  eine  als 
Voraussetzung  unentbehriiche,  gegenwärtig  unter  der  Presse 
befindliche  Übersetzung  der  philosophischen  Texte  des  Mah^^ 
bhäratam  —  zu  Ende  zu  führen,  ist  ein  Neudruck  der  beiden 
ersten  Abteilungen  erforderUch  geworden,  welche  in  Verbin- 
düng  mit  dem  „System  des  Vedänta"  nebst  den  Übersetzungen 
der  „Sechzig  Upanishad's"  und  der  „Sütra's  des  Vedänta** 
einen  in  sich  geschlossenen  Zyklus  von  Arbeiten  darstellen, 
der  die  Entwicklung  der  Vedäntalehre  von  ihrem  ersten  Auf- 
dämmern in  den  Hymnen  des  Rigveda  bis  zu  ihrer  höchsten, 
unübertroffenen  Vollendung  in  der  Philosophie  des  ^'ankara 
zur  Anschauung  bringt. 

Zum  bequemeren  Gebrauche  der  beiden  hier  neu  er- 
scheinenden Abteilungen  ist  jetzt  jeder  derselben  ein  aus- 
führlicher Index  beigegeben  worden,  dessen  Ausarbeitung,  wie 
auch  die  Revision  der  Druckbogen,  Herr  stud.  or.  Johannes 
Bnine  mit   dankenswerter  Bereitwilligkeit   übernommen  hat* 


Kiel,  im  März  1906. 
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AUSSPRACHE. 


In  indischen  Wörtern  ist 

c,   ch   wie   tsch,   tschh 
j,  jh    wie   dsch,   dsclili 

,«u  sprechen;  also:  Pfadschäpati,   Vädsch  usw. 

9  ist  ein  mittlerer  Laut  zwischen  s  (stets  scharf)  und  sb  (=  seh). 


Die  Betonung  richtet  sich,  wie  im  Lateinischen,  nach  der  Quantität 
der  vorletzten  Silhe;  ist  dieselbe  lang,  so  hat  sie  den  Akzent,  ist  sie 
kurz,  so  liegt  er  auf  der  drittletzten  Silbe  (e  und  o  sind  stets  laug). 


Nach  der  von  uns  befolgten  Schreibweise  sind  alle  Wörter  auf  a 
Maskulina,  alle  auf  ft  Feminina,  alle  auf  am  Neutra:  der  Veddntaf 
die  Mimähsd,  das  Sdnkhyam  (sc.  darganam). 
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EINLEITUNG. 


I.  Begrif  der  Philosophie;  Unmögliehkeit,  eine  andere  als  eine 

Idealdefinition  derselben  aufzustellen.     Sie  ist,   der  Hauptsache 

nach,  das  Suchen  nach  dem  Ding  an  sich. 

Die  Geschichte  der  Philosophie  ist  die  Geschichte  einer 
Reihe  von  Gedanken  über  das  Wesen  der  Dinge, 
welche  im  Laufe  der  Jahrhunderte  im  Oriente  und  Okzidente 
in  einer  Anzahl  überlegener  Köpfe  aufgetreten  sind  und,  von 
ihnen  mitgeteilt,  in  engeren  oder  weiteren  Kreisen  Verständnis, 
Beifall  und  Verbreitung  gefunden  haben.  Der  Historiker  hat 
sich  zunächst  mit  diesen  Gedanken  selbst,  dann  aber  auch 
mit  der  Einwirkung  derselben  auf  die  Menschheit  zu  be- 
schäftigen. 

Eine  Definition  der  Philosophie,  welche  das  philo- 
sophische Denken  gegen  die  übrige  Gedankenwelt  abgrenzte 
und  dabei  allen  Erscheinungen,  von  denen  die  Geschichte  der 
Philosophie  zu  reden  hat,  gleichmäfsig  gerecht  würde,  läfst 
sich  nicht  aufstellen,  da  der  Begriff  der  Philosophie  von  den 
verschiedenen  Systemen  verschieden  bestimmt  wird,  indem  oft 
die  einen  ausdrücklich  ein  sohl  iefsen,  was  von  den  andern  ebenso 
ausdrücklich  ausgeschlossen  wird. 

In  Indien  fehlt  es  für  unsere  Disziplin  sogar  an  einem 
gemeinsamen  Namen;  hingegen  bedeuten  die  Namen  der 
hauptsächlichen  Systeme,  wie  Mimänsä  (Forschung),  Sänkhyam 
(Spekulation),  Nyäya  (Analysis),  ein  jeder  für  sich  ungefähr 
das,  was  wir  unter  Philosophie  verstehen,  woraus  zu  folgen 

IfBuasBir,  Oeachiohte  der  Philosophie.    I.  \ 
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I.  Begriff  der  Philosophie;  Unmöglichkeit,  eino  andere  als  eine 

Idealdefinition  derselben  aufzustellen.     Sie  ist,   der  Hauptsache 

nach,  das  Suchen  nach  dem  Ding  an  sich. 

Die  Geschichte  der  Philosophie  ist  die  Geschichte  einer 
Reihe  von  Gedanken  üher  das  Wesen  der  Dinge, 
welche  im  Laufe  der  Jahrhunderte  im  Oriente  und  Okzidente 
in  einer  Anzahl  überlegener  Köpfe  aufgetreten  sind  und,  von 
ihnen  mitgeteilt,  in  engeren  oder  weiteren  Kreisen  Verständnis, 
Beifall  und  Verbreitung  gefunden  haben.  Der  Historiker  hat 
sich  zunächst  mit  diesen  Gedanken  selbst,  dann  aber  auch 
mit  der  Einwirkung  derselben  auf  die  Menschheit  zu  be- 
schäftigen. 

Eine  Definition  der  Philosophie,  welche  das  philo- 
sophische Denken  gegen  die  übrige  Gedankenwelt  abgrenzte 
und  dabei  allen  Erscheinungen,  von  denen  die  Geschichte  der 
Philosophie  zu  reden  hat,  gleichmäfsig  gerecht  würde,  läfst 
sich  nicht  aufstellen,  da  der  Begriff  der  Philosophie  von  den 
verschiedenen  Systemen  verschieden  bestimmt  wird,  indem  oft 
die  einen  ausdrücklich  ein  schlief  sen,  was  von  den  andern  ebenso 
ausdrücklich  ausgeschlossen  wird. 

In  Indien  fehlt  es  für  unsere  Disziplin  sogar  an  einem 
gemeinsamen  Namen;  hingegen  bedeuten  die  Namen  der 
hauptsächlichen  Systeme,  wie  Mimänsä  (Forschung),  Sänkhyam 
(Spekulation),  Nyäya  (Analysis),  ein  jeder  für  sich  ungefähr 
das,  was  wir  unter  Philosophie  verstehen,  woraus  zu  folgen 

Dbusskh,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  \ 
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scheint,  dafs  diese  Systeme  ursprünglich  unabhängig  von 
einander  entstanden  sind  und  nicht,  wie  die  meisten  abend- 
ländischen Systeme,  in  der  historischen  Abfolge  einer  zu- 
sammenhängenden Tradition,  durch  welche  mit  der  Sache 
gleich    der   Name  von    dem    Vorgänger   auf  den    Nachfolger 

überliefert  wurde. 

Auch  die  ältesten  Systeme  der  griechischen  Philosophie 
sind  ungefähr  gleichzeitig  und  im  wesentUchen  unabhängig 
von  einander  an  verschiedenen  Punkten  der  griechischen  Welt 
aufgetreten.  Auch  sie  entbehren  daher  noch  des  gemeinsamen 
Namens,  indem  das  Wort  Philosophie  (mag  dasselbe  auch 
schon  früher  von  Pythagoras  u.  a.  gelegentlich  gebraucht 
worden  sein)  doch  erst  herrschend  wurde  und  werden  konnte, 
seit  durch  Sokrates  eine  gemeinschaftliche  Grundlage  geschaffen 
worden  war,  von  der  sich  alle  nachfolgenden  Philosophen  mehr 
oder  weniger  abhängig  fühlten. 

Das  seit  Sokrates  und  Piaton  allgemein  geT)räuchliche 
Wort  Philosophie,  „Liebe  zur  Weisheit",  befafst  ursprünglich 
alle  Wissenschaften;  ja  noch  etwas  mehr;  denn  Weisheit 
(co9ia)  ist  Wissenschaft  {irj.ij'T^\t.r^)  mit  dem  Nebenbegriffe 
eines  bestimmten  Einflusses  auf  das  allgemeine  Verhalten  des 
Menschen  in  geistiger  und  sittlicher  Hinsicht.  Seitdem  ist 
der  Begriff  der  Philosophie  von  den  einzelnen  Systemen  sehr 
verschieden  bestimmt  worden;  die  einen  waren  geneigt,  alle 
Wissenschaften  unter  der  Philosophie  zu  befassen,  während 
die  andern  einen  Teil  derselben  ausschlössen;  die  einen  be- 
tonten den  rein  theoretischen  Charakter  der  Philosophie, 
während  die  andern  gerade  auf  das  aus  der  Beschäftigung 
mit  der  Philosophie  abfliefsende  praktische  Verhalten  den 
Hauptnachdruck  legten. 

Trotz  dieser  und  anderer  Differenzen,  welche  es  unmöglich 
machen,  eine  für  alle  im  Verlaufe  der  Geschichte  aufgetretenen 
Systeme  gleichmäfsig  gültige  Definition  der  Philosophie  auf- 
zustellen, läfst  sich  doch  gleichwie  ein  roter  Faden  durch  die 
ganze  Geschichte  der  Philosophie  hindurch  eine  gewisse  Über- 
einstimmung in  betreff  der  Aufgaben  und  Ziele  der  Philosophie 
erkennen,  welche  in  den  aus  jeder  Verdunkelung  immer  wieder 
m  den  Vordergrund  tretenden  Sätzen  gipfelt, 


I.    Begriff  der  Philosophie. 


1)  dafs  die  Philosophie,  unbeschadet  der  Selbständigkeit 
der  aus  ihr  abgezweigten  empirischen  Wissenschaften,  sich 
nicht  wie  diese  auf  ein  einzelnes  Gebiet  der  Natur  einschränken 
läfst,  sondern,  nach  jedem  Versuche  einer  solchen  Einschrän- 
kung, immer  wieder  das  Gesamtgebiet  alles  seiend  Vor- 
handenen als  ihr  Objekt  in  Anspruch  nimmt;  und 

2)  dafs  sie  den  gesamten,  von  der  äufsern  und  innern 
Erfahrung  dargebotenen  und  von  den  empirischen  Wissen- 
schaften durchgearbeiteten  Stoff,  mithin  die  Gesamtheit  der 
empirischen  Realität,  mag  dieselbe  noch  so  hell  vor  unsern 
Augen  daliegen,  ansieht  als  etwas,  was  noch  der  weitern 
Erklärung  bedarf,  als  ein  Problem,  welches  eine  Lösung 
fordert  und  damit  über  sich  selbst  hinausweist.  Daher  die 
auffallende  und  allen  durchgeführten  philosophischen  Systemen 
gemeinsame  Eigentümlichkeit,  dafs  sie  es  für  nötig  finden, 
ein  Prinzip  aufzustellen,  aus  dem  sie  dann  in  mannigfacher 
Weise  bemüht  sind,  das  Dasein  der  Welt  und  ihrer  Er- 
scheinungen zu  begreifen.  Als  ein  solches  Prinzip  der 
Welterklärung  erscheint  z.  B.  im  Vedänta  der  Ätman,  im 
Sänkhyam  Prakriti  und  Purusha,  bei  Lao-tsee  das  Tao;  bei 
den  altern  Joniern,  wie  auch  bei  Ileraklit  und  den  von  ihm 
abhängigen  Stoikern,  ein  materieller  Urstoff,  bei  den  Pytha- 
goreern  die  Zahl^  bei  den  Eleaten  das  Seiende;  bei  Empedokles 
die  vier  Elemente  nebst  9'A(a  und  vslxo?,  bei  Anaxagoras  der 
vouc  '«"^  die  SjxoiciJLsp-^,  bei  Demokrit  und  Epikur  die  Atome, 
Sokrates,  als  Analytiker,  hat  kein  System  und  somit  auch 
kein  Prinzip  aufgestellt.  Bei  Piaton  und  Aristoteles  erscheint 
als  solches  die  Idee,  bei  den  Neuplatonikern  das  ev,  bei  den 
Philosophen  der  christlichen  Zeit  bis  auf  Cartesius  und  Spi- 
noza Gott.  Locke  als  Analytiker  ist  ohne  Prinzip,  hat  aber 
Anlafs  gegeben  zum  Materialismus,  welcher  als  Prinzip  die 
Materie  ansieht,  aus  der  er  alle  Erscheinungen  erklären  zu 
können  glaubt.  Das  Prinzip  der  leibnizischen  Philosophie  ist 
die  Monade.  Kant  stellt  kein  Prinzip  der  Welterklärung  auf, 
weist  aber  durch  seine  Zerlegung  des  Erfahrungsinhaltes  in 
das  Apriorische  und  Aposteriorische  auf  das  beiden  zugrunde 
liegende,  wenn  auch  unerkennbare  ,,Ding  an  sicW  als  Prinzip 
hin.    Fichte  glaubt  das  ausreichende  Prinzip  der  Welterklärung 
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im  Ich  zu  finden;  Schelling  erneuert  in  gewissem  Sinne  das 
Prinzip  des  Spinoza,  Hegel  das  des  Piaton  und  Aristoteles, 
Herbart  das  des  Leibniz,  während  Schopenhauer  das  kantische 
Ding  an  sich  als  Wille  entziffert  und  aus  dessen  beiden  Polen 
die  Welt  und  die  Überwelt  ableitet. 

Alle  diese  Bemühungen,  so  mannigfach  sie  sind,  stimmen 
doch  darin  überein,  dafs  sie  das  Dasein  der  Welt  und  ihres 
Inhaltes  betrachten  als  etwas,  was  sich  nicht  von  selbst  ver- 
steht, sondern,  auch  nach  allen  Aufhellungen  durch  die  empi- 
rischen Wissenschaften,  noch  der  Erklärung  bedarf,  und 
dafs  sie  ein  Prinzip  aufstellen,  aus  welchem  sie  das  Dasein 
der  W^elt  zu  begreifen  bestrebt  sind. 

Hiernach  läfst  sich,  wenn  auch  nicht  eine  historische 
^Definition,  die  allen  bisher  aufgetretenen  Systemen  im  ein- 
"zelnen  konform  wäre,    so  doch  eine  Ideal-Definition    der 
Philosophie  aufstellen',  d.  h.  eine  solche,  welche  das  Ziel  be- 
zeichnet,  auf  welches  alle  philosophischen  Bemühungen  aller 
Zeiten    und  Länder   gerichtet  waren,    wenn   auch   ein  klares 
Bewufstsein  über  diese  eigentliche  Aufgabe  der  Philosophie 
erst  im  Verlaufe  ihrer  Geschichte  selbst  sich  herausgebildet 
hat  und  noch  zu  bilden  im  Begriffe  ist.    Diese  Ideal-Definition 
wird  zwar  nicht  so  weit  sein,  um  alle  Irrgänge  der  Phüosophen 
der  Vergangenheit  zu  befassen,  wohl  aber  wird  sie  als  Mafs- 
stab  dienen  können,  um  aus  der  Gesamtheit  der  als  Philosophie 
aufgetretenen  Gedanken  diejenigen  hervorzuheben,  welche  als 
die  wahrhaft  wertvollen  und  fruchtbaren   sich  in  der  Folge 
erwiesen  haben  und  noch  weiter  erweisen  werden. 

Somit  begreifen  wir  die  Philosophie  als  eine  Wissen- 
schaft, welche  sich  von  allen  übrigen,  d.  h.  von  allen  empi- 
rischen Wissenschaften  vornehmlich  durch  zwei  Merkmale 
unterscheidet : 

erstlich:  während  alle  empirischen  Wissenschaften  bestrebt 
sind,  einen  bestimmten  Teil  des  Erfahrungskomplexes  zu  er- 
forschen, so  bezieht  sich  die  Philosophie  auf  die  Gesamt- 
heit alles  dessen,  was  seiend  vorhanden.ist,  und  wenn 
sie  auch  (aus  Gründen,  die  sogleich  erhellen  werden)  in  erster 
Linie  den  Phänomenen  der  innern  Erfahrung  (von  denen  die 
Psychologie   mit   ihren    Zweigen:    der   Logik,   Ästhetik   und 
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Ethik,  handelt)  ihre  Aufmerksamkeit  zuwendet,  so  gibt  es 
doch  auch  keinen  Teil  der  äufsern  Natur,  welcher  auTserhalb 
ihres  Bereiches  läge; 

zweitens:  während  alle  empirischen  Wissenschaften  sich 
damit  begnügen,  das  tatsächhch  Vorhandene  zu  beobachten 
und  zu  beschreiben,  zu  ordnen  und  aus  seinen  Ursachen  zu 
erklären,  so  wurzelt  Philosophie  von  jeher  in  dem,  wenn 
auch  zuerst  nur  undeutlichen,  dann  aber  immer  klarer  hervor- 
tretenden Bewufstsein,  dafs  durch  alle  diese  Bemühungen  der 
empirischen  Wissenschaften  nie  etwas  anderes  erkannt  und 
klargelegt  werden  könne  als  die  äufsere  Erscheinungsweise 
der  Dinge,  gleichsam  die  Aufsenseite  der  Natur,  über 
welche  die  Philosophie,  als  solche,  hinausgeht,  indem  sie  ver- 
sucht, in  das  Innere  der  Natur  einzudringen,  um  das 
eigenthchste,  tiefste  und  letzte  Wesen  dessen,  was  uns  in  der 
Gesamtheit  der  Natur  zur  Erscheinung  kommt,  —  um  „das 
Selbst"  fdtmmj  der  Welt,  wie  der  Vedänta,  um  „das  Ding 
an  sich",  wie  Kant  sagt,  um,  nach  einem  beides  zusammen- 
fassenden Ausdrucke  Piatons,  das,  was  „selbst  an  sich 
selbst"  (aÜTÖ  xa^  aöxd)  ist,  zu  ergründen. 

Mit  welchem  Rechte  die  Philosophie  von  allen  andern 
Wissenschaften  behauptet,  dafs  sie  nur  an  der  Aufsenfläche 
der  Dinge  kleben,  mit  welchen  Mitteln  sie  es  dann  weiter 
unternimmt,  in  das  innere  Wesen  der  Natur  einzudringen, 
und  inwieweit  dieses  ihr  Vorgehen  eine  wissenschaftliche 
Berechtigung  hat,  das  alles  wird  sich  im  Verlaufe  unserer 
Darstellung  je  weiter  hin  um  so  deutlicher  ergeben;  hier 
zu  Anfang  kann  nur  ausgesprochen  werden,  dafs  Philo- 
sophie zu  allen  empirischen  Wissenschaften  in  einem  ganz 
bestimmten,  wenn  auch  nicht  von  jeher  deutlich  bewufsten, 
Gegensatze  steht:  alle  andern  Wissenschaften  sind  physisch, 
d.  h.  sie  bleiben  bei  Betrachtung  der  Natur  (9U(jt.c)  und 
ihres  kausalen  Zusammenhanges  stehen,  die  Philosophie 
allein  ist  metaphysisch,  nicht  sofern  sie  (transscendent) 
über  die  Erfahrung  hinausgeht,  sondern  sofern  sie  (imma- 
nent) durch  dieselbe  hindurchgreift,  um  den  Kern  zu  er- 
fassen, während  alle  physischen  Wissenschaften  bei  der  Schale 
stehen  bleiben. 
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Nach  dieser  Auffassung  ist  alle  Philosophie  von  Hause 
aus  und  wesentlich  Metaphysik,  und  alle  andern  philoso- 
phischen Disziphnen  sind  dieser  nicht  nebenzuordnen,  sondern 
als  integrierende  Teile  einzuordnen.  Als  solche  Zweigwissen- 
schaften der  Philosophie  gelten  vornehmhch:  Psychologie, 
Logik,  Ästhetik  und  Ethik,  d.  h.  die  Wissenschaften, 
welche  der  Bearbeitung  der  innern  Erfahrung  dienen,  und 
mit  gutem  Rechte.  Denn  soll  die  Aufgabe  der  Philosophie, 
das  innere  Wesen  der  Natur  aufzuschliefsen,  überhaupt  lösbar 
sein,  so  kann  sie  nur  von  dem  Punkte  aus  unternommen 
werden,  wo  sich  dieses  Innere  der  Natur  für  uns  bis  zu 
einem  gewissen  Grade  öffnet,  das  heifst  aus  unserm  eigenen 
Innern,  mit  dessen  Erforschung  die  erwähnten  Zweigwissen- 
schaften der  Metaphysik  beschäftigt  sind.  Die  ganze  Aufgabe 
der  Philosophie  läfst  sich  daher  auch  kennzeichnen  als  die 
Bemühung,  aus  der  Erforschung  unseres  eigenen  Innern  die 
Mittel  zu  gewinnen,  um  das  innere  Wesen  aller  andern  Er- 
scheinungen der  Natur  zu  ergründen.  Daher  steht  die  Meta- 
physik in  unmittelbarem  Zusammenhange  mit  den  Wissen- 
schaften der  innern  Erfahrung  (Psychologie,  Logik,  Ästhetik, 
Ethik),  in  mittelbarem,  aber  nicht  weniger  unzerreifsbarem 
Zusammenhange  mit  den  Wissenschaften  der  äufsern  Erfahrung 
(Mathematik  und  Naturwissenschaften);  keine  unter  ihnen  ist, 
deren  ganzes  Rüstzeug  nicht  an  seinem  Orte  der  Philosophie 
dienstbar  würde,  keine,  die  nicht  von  ihr  als  Entgelt  reiche 
Aufschlüsse  empfinge. 

II.  Vorläufige  Obersicht. 

Eine  allgemeine  Geschichte  der  Philosophie  wird  nur 
diejenige  heifsen  können,  welche  unsern  ohnehin  zeitlich  und 
räumlich  so  eingeschränkten  Horizont  nicht  ohne  Not  noch 
weiter  verengert,  sondern  vielmehr  bemüht  ist,  alle  Gedanken 
von  Bedeutung,  welche  den  im  vorigen  Abschnitte  charakte- 
risierten Zwecken  dienen,  mögen  sie  nun  im  Gewände  der 
Philosophie  oder  der  Rehgion  aufgetreten  sein,  soweit  die- 
selben irgend  erreichbar  sind,  in  den  Kreis  ihrer  Betrachtungen 
ZM  ziehen. 
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—  Ob  auch  auf  den  Sternen  philosophiert  wird,  wissen 
wir  nicht  und  werden  wir  voraussichtlich  nie  erfahren.  Aber 
vielleicht  verlieren  wir  daran  weniger,  als  es  zunächst  scheinen 
mag.  Denn  sollte  wirklich  (wie  durchaus  nicht  unwahr- 
scheinlich ist)  auch  auf  andern  Planeten  unseres  Sonnen- 
systems oder  auf  den  möglicherweise  zahllos  vorhandenen 
Planeten  anderer  Sonnensysteme  (soweit  dieselben  in  der 
verbal tnismäfsig  kurzen  Übergangsperiode  sich  befinden,  in 
welcher  allein  sie  zu  Trägern  organischer,  lebender  Wesen  ge- 
eignet sind)  ein  menschliches  oder  menschenartiges  Geschlecht 
bestehen,  welches  eine  Kultur  und  als  höchste  Blüte  derselben 
eine  Philosophie  hervorgebracht  hätte,  so  dürfen  wir  als  sehr 
wahrscheinlich  annehmen,  dafs  diese  Philosophie  anderer 
Welten  in  ihren  wesentlichen  Entwicklungsphasen  und  Resul- 
taten mit  der  Philosophie  unseres  Planeten  eine  weitgehende 
Übereinstimmung  zeigen  würde.  Dafür  spricht  nicht  nur  die 
wohlberechtigte  Annahme,  dafs  dieselbe  Natur  der  Dinge  und 
derselbe  erkennende  und  denkende  Intellekt  dort  wie  hier 
einander  gegenüberstehen  werden,  sondern  auch  gewisser- 
mafsen  ein  empirisches  Datum,  sofern  wir  schon  hier  auf  der 
Erde  zwei  parallele  philosophische  Entwicklungen  antreffen, 
die  indische  und  die  westasiatisch-europäische,  welche  fast  so 
unabhängig  von  einander  sind,  als  gehörten  sie  verschiedenen 
Planeten  an,  und  doch  in  den  Methoden  wie  in  den  Resul- 
taten  eine  merkwürdige  Übereinstimmung  zeigen.  Und  so 
dürfen  wir  denn  ähnliches  auch  von  der  möglicherweise  vor- 
handenen Philosophie  anderer  Weltkörper  erwarten:  auch 
dort  wird  der  erkennende  Geist  zunächst  im  ungebrochenen 
Vertrauen  auf  seine  Kraft  ausziehen,  um  die  Welt  zu  erobern, 
bis  er  schliefslich  der  ihm  von  Natur  gesetzten  Schranken 
inne  wird  und  in  dem  völhgen  Begreifen  dieser  Schranken 
und  ihrer  Unübersteiglichkeit  Beruhigung  findet,  —  auch  dort 
wird  man  zunächst  sich  viel  zu  tun  machen  mit  einer  Ab- 
wägung der  Mittel,  welche  zur  Befriedigung  des  angebornen 
Triebes  nach  Glückseligkeit  die  dienlichsten  sind,  bis  man 
schliefslich  begreifen  wird,  dafs  nicht  die  Befriedigung 
dieses  Triebes,  sondern  ein  Hinausgelangen  über  denselben 
und  eine  Erlösung  aus  den  von  ihm  geschmiedeten  Fesseln 
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der    empirischen    Realität    das    höchste    Ziel    des    Menschen 
bildet. 

—  Welches  möchte  wohl  der  Gesamteindruck  sein,  den 
wir  von  der  Kultur  und  dem  Treiben  auf  einem  andern  Pla- 
neten,   wäre    uns    dahin    ein    EinbUck    vergönnt,    empfangen 
würden?    Vielleicht   ein    ähnlicher   wie   bei   Reisen   in   ferne 
Länder,  wo  wir,   bei  allem  Wechsel    der  Szenerie   und  der 
Kostüme  denselben  Spielern  begegnend,  uns  im  stillen  ver- 
wundern darüber,  dafs  im  Grunde  alles  so  ähnlich   ist  dem, 
was  wir  zu  Hause  verliefsen?    Vielleicht  stehen  die  Menschen 
anderer  Weltkörper  kaum  weiter  von  uns  ab,  als  hier  auf  Erden 
der  Kaukasier,  der  Mongole  und  der  Neger  von  einander  ent- 
fernt sind?    Denn  die  Natur,  wie  wir  sie  kennen,  ist  zwar 
sehr  verschwenderisch  in  Hervorbringung  der  Individuen,  aber 
sehr  sparsam  in  Hervorbringung   der  Typen  der  Gattungen 
und  dürfte  sich  vielleicht  nicht  zweimal  für  alle  Zeiten  und 
Räume  den   Luxus   einer   Schöpfung    der    platonischen  Ideen 
gestattet  haben.    Jedenfalls  würde,  wer  Piatons  Ideen  versteht, 
sich  über  das  Auftreten  gleichartiger,  ja  identischer  Bildungen 
bei  völliger   materieller  Unabhängigkeit  von  einander   nicht 
weiter  wundern.  —  Doch  wir  wollen  es  der  Phantasie  über- 
lassen, für  ihre  hier  auf  Erden  durch  Wissenschaft  immer  mehr 
eingeengten  und  doch  auch  nicht  unberechtigten  Spieltriebe  sich 
einen  Ersatz  zu  schaffen  in  der  Bevölkerung  anderer  Welten,  — 
unsere  Betrachtung  hat  sich  auf  die  Erde  und  ihre  Verhält- 
nisse einzuschränken. 

Aber  auch  hier,  in  dem  engen  Räume  und  in  der  kurzen 
Spanne  Zeit  der  wenigen  Jahrtausende,  zu  welchen  die  histo- 
rische Erinnerung  des  Menschengeschlechts  zurückreicht,  sind 
es  nur  einige  wenige  von  den  zahlreichen  rund  um  den  Erd- 
ball angesiedelten  Völkern,  welche  sich  tätig  und  erfolgreich 
an  der  philosophischen  Arbeit  beteiligt  haben.  Denn  abge- 
sehen etwa  von  den  Ägyptern  und  Chinesen,  welche 
übrigens  in  diesem  Drama  nur  eine  Nebenrolle  zu  spielen 
berufen  waren,  sind  es  nur  zwei  Völkerfamilien,  welche  als 
Träger  aller  höhern  Kultur,  und  so  auch  aller  philosophischen 
Bestrebungen  erscheinen:  die  Semiten  und  die  Indoger- 
manen.    Die  geographische  Lagerung  dieser  beiden  Stämme 
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..aeneinander  ist,  der  Philosophie  und  ihrer  Entwicklung 
gegenüber,  selbstverständlich  eine  rein  zufällige;  —  und  doch 
ist  dieser  geographische  Zufall  mafsgebend  geworden  für  die 
Entwicklung  der  Philosophie  durch  alle  Zeiten  bis  auf  den 
heutigen  Tag,  und  die  ganze  Geschichte  der  Philosophie  würde 
wesentlich  anders  aussehen,  wäre  die  ursprüngliche  Lagerung 
der  Semiten  und  Indogermanen  gegen  einander  eine  andere 
gewesen.  Wir  müssen  diese  Verhältnisse,  als  grundbestimmend 
für  die  ganze  von  uns  zu  erzählende  Geschichte,  etwas  näher 

beleuchten. 

Die  Semiten,  d.h.  nach  den  Hauptzweigen :  die  Araber, 
Babylonier  und  Assyrer,  Aramäer  und  Kananäer,  bil- 
deten, wie  die  Vergleichung  der  Sprachen  beweist,  ursprüng- 
lich ein  Volk,  dessen  Wiege  wahrscheinlich  in  den  Steppen- 
ländern Arabiens  zu  suchen  ist.    Nur  die  Araber  blieben  der 
ursprünglichen  Heimat  und  der  durch   sie  gebotenen  noma- 
dischen Lebensweise  bis  in  späte  Zeiten  hinein  treu,  währena 
die  übrigen  Stämme,  nach  Norden  gedrängt,  auf  der  Halb- 
insel Sinear  gewisse  fremde  Einflüsse  (wovon  später)  empfingen 
und  dann  als  Babylonier  und  Assyrer  im  Osten,  als  Aramäer 
in   der  Mitte,   als  Kananäer  und  Phönizier  im  Westen  das 
Land  östhch  bis  über  den  Tigris  hinaus,    westUch  bis  zum 
Mittelländischen    Meere    hin,    nördHch    bis   in    die    Gebirge 
Armeniens  hinein  in  Besitz  nahmen. 

Als  zweiter  Hauptträger  höherer  menschlicher  Kultur  sind 
zu  nennen  die  Indogermanen,  welche  in  ihren  sieben  Haupt- 
stämmen als  Inder  und  Iranier  im  mittleren  und  südlichen 
Asien,  als  Griechen  und  Italiker  im  Süden,  als  Slawen, 
Germanen  und  Kelten  in  den  nördlichen  Ländern  Europas 
sefshaft  wurden.    Dafs  die  Sprachen  der  Griechen  und  Römer 
in  einem  nähern,  die  sämtlichen  europäischen  Kultursprachen 
in  einem  entferntem  Verwandtschaftsverhältnisse  zu  einander 
stehen,  war  mit  Händen  zu  greifen  und  von  alters  her  bekannt, 
ohne  dafs  man  sich  doch  über  dieses  Verhältnis  eine  befrie- 
digende Rechenschaft  zu  geben  wufste.    Aber  nachdem  gegen 
Ende  des  vorigen  Jahrhunderts  das  Sanskrit,  die  Sprache  der 
alten  Inder,  in  Europa  bekannt  geworden,  war  es  eine  ebenso 
grofse  und  folgenreiche  wie  naheliegende  und  nicht  zu  ver- 
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fehlende  Entdeckung,  dafs  Inder  und  Perser  in  Asien,  Griechen 
und   Römer,   Kelten,    Germanen    und   Slawen    in   Europa    die 
Abkömmlinge  eines  einheitlichen  Urvolkes  seien,  mit  gemein- 
samer Sprache  und  Religion,  welchem   man  von  den   Indern 
als  östlichstem  und  den  Germanen  als  westlichstem  (bis  zum 
/ar  west  Amerikas  reichenden)  Stamme  den  ganz  zutreffenden 
Namen   der  Indogermanen  gegeben  hat.     Weniger  ist  es   bis 
jetzt  gelungen,  sich  über  die  ursprünglichen  Wohnsitze  dieses 
Muttervolkes  zu  einigen,  aber  vieles  (und  namentlich  die  mit 
der  zunehmenden  Entfernung  von  den  ursprünglichen  Wohn- 
sitzen gleichen  Schritt  haltende  Entartung  der  Sprache)  läfst 
die   älteste   Annahme  immer  noch   als   die   wahrscheinlichste 
bestehen,   wonach  der  Ursitz   der  Indogermanen  in   Zentral- 
asien, etwa  östlich  vom  Aralsee,  zu  suchen  ist.    Von  hier  zogen 
dann  die  Iranier  und  Inder  nach  Süden,  bis  auch  sie,  etwa 
in  Afghanistan,  sich  trennten,  die  Iranier,  um  westlich  bis  zu 
dem  durch  die  semitischen  Stämme  aufgerichteten  Grenzwalle 
sich  auszubreiten,  die  Inder,  um  östlich  durch   das  Kabultal 
in  das  Stromgebiet  des  Indus  und  weiterhin  in  das  des  Ganges 
vorzudringen  und  dadurch  von  allen  andern  Bruderstämmen 
völlig  isoliert  zu  werden.     Inzwischen  waren   die   westlichen 
Glieder  der  Indogermanen  (vermutlich  durch  Südrufsland)  nach 
Europa   gelangt,   um    als   Griechen   und  Italiker    den   Süden 
Europas  einzunehmen,  während  die  übrigen  Stämme  den  un- 
wirtlichen  Norden   Europas,   im    Osten    als    Slawen,    in    der 
Mitte  (von  Skandinavien  bis  zur  Donau)   als  Germanen,   im 
Westen  als  Kelten  in  Besitz  nahmen. 

Hiermit  und  durch  diese  Zufälligkeiten  war  der  Knoten 
geschürzt,  der  für  die  ganze  weitere  Gestaltung  der  mensch- 
lichen Kultur  und  mit  ihr  für  die  Entwicklung  der  Philosophie 
mafsgebend  geworden  ist. 

Während  die  Inder,  von  allen  verwandten  Stämmen  ab- 
geschnürt und  gegen  die  umwohnenden  niederen  Stämme 
sich  selbst  auf  das  strengste  isolierend,  rein  aus  sich  heraus 
ihre  so  originelle  Kultur,  ihre  so  völlig  ursprüngliche  und 
darum  für  uns  so  wertvolle  religiöse  und  philosophische  Denk- 
weise entfalteten,  bildete  sich  in  Westasien,  wo  alle  Völker- 
stämme,  semitische  wie  indogermanische,   um  die  Halbinsel 


Sinear  als  den  gemeinsamen  Anziehungspunkt  gravitierten,  ein 
zweiter  Kulturkreis  aus,  welcher,  von  Iran  bis  Ägypten  rei- 
chend   vorwiegend  unter  semitischem  Einflüsse  stand  und  als 
höchstes  geistiges  Erzeugnis  die  Gedankenwelt  des  Alten  und 
Neuen  Testaments  hervorgebracht  hat.     Der  dritte  und  letzte 
rdor  Hauptsache  nach)  ursprüngliche  Kulturkreis  ist  der  der 
'  riechischen   und   römischen   Welt,    und    die    schönste 
Blüte   desselben    die  Philosophie    der   Griechen,    welche  eine 
Fülle  der  wertvollsten  Gedanken  entfaltete  und  doch  mit  all 
dem  Grofsen,  was  sie  bot   und  noch  heute  bietet,  nicht  im- 
stande war,  den  Anforderungen  des  Kopfes  wie  des  Herzens 
vi>lli-  zu  genügen.    Daher  geschah  es,  dafs  zu  Anfang, unserer 
Zeitr'echnung  ein  Gefühl  der  Leere  und  des  Bedürfmsses  in 
der  antiken  Welt  sich  ausbildete,  welches  im  allgemeinen  in 
der  Hinneic^ung  der  römischen  Kaiserzeit  zu  den  orientahschen 
Kulten  seinen  Ausdruck  fand.     Und  hier  war  es,  wo  jener 
geographische  Zufall  sich  in  einer  für  alle  Folgezeit  entschei- 
denden Weise  geltend  machte.  Denn  als  die  griechisch-römische 
Welt   im  Gefühle  der  eigenen  Unzulänglichkeit,  Hilfe  suchend 
(wie  der  makedonische  Mann,  Apostelgesch.  16,9)  ihre  Hände 
ge-en  Osten  streckte,  da  verfiel  sie  nicht  auf  die  ihr  urver- 
wandte Weisheit  der. Inder,  sondern  auf  das  Christentuni 
welches,  auf  dem  semitischen  Stamme,  wenn  auch  vielleicht 
nur  als  ein  Pfropfreis,   erwachsen,   von  Jugendkraft   erfüllt, 
sich  eben  anschickte,  seinen  Eroberungszug  in  die  Welt  anzu- 
treten.  Jetzt  entstand  jene  grofse  welthistorische  Verknüpfung: 
wie   zwei   Ströme   verschiedenen  Wassers    mischen    sich  die 
biblische  und  die  griechische  Weisheit  und  erzeugen  aus  sich 
die  Weltanschauung  des  Mittelalters,  in  welchem  erst 
spät  und  nach  vieler  Mühe  eine  Verwebung  der  beiden  hete- 
rogenen  Elemente  zustande  kam.     Aber  das  Bündms  war  ein 
unnatürliches  und  konnte  nicht  bestehen.     Der  menschliche 
Geist  gegen  Ende  des  Mittelalters  erwacht  zum  Bewufstsein 
seiner  Kraft  und  versucht  es,  die  ihm  vom  Mittelalter  an- 
gelegten  Fesseln  zu  sprengen.    Dieser  Befreiungskampf  ist  die 
neuere  Philosophie;  zuerst  wird  er  schüchtern,  dann  immer 
kühner  geführt,  bis  endlich  in  der  kantischen  Philosophie  die 
völlige  Auflösung  des  bisher  Bestehenden,  zugleich  aber  auch 
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eine  Neubegründung  auftritt,  welche  verspricht,  dem  mensch- 
Hchen  Geist  in  wissenschaftlicher  wie  in  religiöser  Hinsicht 
die  lange  und  vergeblich  gesuchte  innere  Versöhnung  und 
völlige  Befriedigung  zu  gewähren. 

Aus  dieser  allgemeinen  Übersicht  ergeben  sich  natur- 
gemäfs  für  unsere  Betrachtung  fünf  Hauptteile: 

I.  Die  indische  Philosophie. 
II.  Die  griechische  Philosophie. 

III.  Die  Philosophie  der  Bibel. 

IV.  Die  Philosophie  des  Mittelalters. 
V.  Die  neuere  Philosophie. 

Wir  wollen  versuchen,  vor  dem  Eintreten  in  unsere  Dar- 
stellung, eine  kurze  Charakteristik  dieser  fünf  Hauptteile  und 
ihrer  Unterabteilungen  zur  vorläufigen  und  allgemeinsten  Orien- 
tierung zu  unternehmen. 

I.  Indische  Philosophie. 

A.  Altvedische  Periode  (ganz  ungefähr  anzusetzen 
von  1500—1000  a.  C).  In  den  Hymnen  des  Bigveda^  diesem 
ältesten  Denkmale  indogermanischer  Kultur,  welches  uns  zum 
Teil  noch  einen  Einblick  in  die  Genesis  und  Fortentwicklung 
des  altindischen  Polytheismus  gewährt,  sehen  wir  in  den 
jüngsten  Liedern  das  vedische  Pantheon  seinem  Verfalle  ent- 
gegeneilen. Zweifel  an  der  Realität  der  Götter,  ja  offener 
Spott  über  dieselben  wird  laut,  der  mit  ihnen  ihre  Sänger 
und  Priester  trifft.  Zugleich  aber  regt  sich  das  philosophische 
Bewufstsein:  die  Erkenntnis  bricht  sich  Bahn  und  findet  in 
einigen  Vedaliedern  ihren  wunderbaren  Ausdruck,  dafs  alle 
Vielheit  der  Götter,  der  Welten  und  der  Wesen  im  tiefsten 
Grunde  auf  einer  unsagbaren,  unerkennbaren  Einheit  beruhe. 

B.  Jungvedische  Periode  (etwa  1000—500  a.  C). 
Mancherlei  Versuche  werden  gemacht,  diese  Einheit  näher  zu 
bestimmen,  als  Brahmanaspati ,  als  Prajdpati,  als  Purttsha 
usw.,  bis  man  nach  manchen,  durch  gewisse  Hymnen  des 
Rigveda  und  Atharvaveda  und  durch  einzelne  Texte  der 
Bnihmana's  zu  verfolgenden  Versuchen  endUch  diese  Einheit 
da  findet,  wo  sie  allein  zu  finden  ist,  —  in  dem  eigenen 


Selbst.  Die  Identität  des  eigenen  Selbstes  fätmanj  mit  der 
Kraft  welche  alle  Welten  hervorbringt,  trägt  und  m  sich 
zurückschlingt  ßrahmavj,  ist  der  Grundgedanke,  welchen  die 
Vpanishad%  diese  jüngsten  und  wertvollsten  Erzeugnisse  der 
vedischen  Literatur,  in  zahlreichen  Variationen  vortragen. 

C    Nachvedische  Periode  (etwa  von  500  a.  C.  bis  aut 
die  Gegenwart).    Aus   den  in  den  Upanishad's  ausgestreuten 
Keimen  erwächst  neben  einander  eine  Reihe  von  Systemen, 
von  denen  sechs  als  orthodox,  d.  h.  als  vereinbar  mit  dem 
Veda    die  übrigen  als  heterodox  und  ketzerisch  gelten.    Die 
ersteren  sind:   1)  die  Mimänsä,  2)  der  Vedärda,  welche  beide 
allein  im  strengsten  Sinne  orthodox  heifsen  können,  da  sie 
nichts  anderes  sind  als  die  philosophische  Systematisierung 
zweier    im    Veda    vorliegender,    in    bestimmtem    Gegensatze 
.lebender  Grundanschauungen,  welche  in  merkwürdiger  Ana- 
logie  zu   den  beiden  Hauptteilen  der  Bibel,    dem  Alten  und 
dem  Neuen  Testamente,  stehen;  3)  der  Nyaya,  ein  System  von 
lo-ischen  Gesichtspunkten  aus,  4)  das  VaigcsMlcam,  eme  natur- 
wrssenschaftlich  gehaltene  Klassifikation  der  Dinge  unter  sechs 
Kategorien,  5)  das  SänJchyam,  eine  originelle,  vom  Veda  und 
Vedänta  vielfach  abweichende  Metaphysik  von   atheistischer 
Grundanschauung,  6)  der  Yoga,  eine  Umdeutung  des  Sänkhyam 
im  Sinne  des  Theismus,  mit  praktischer  Tendenz.    Neben  diesen 
sechs   orthodoxen   Systemen   steht    eine   Anzahl    heterodoxer 
Systeme    (im  Sarvadarganasamgraha  werden  neun  derselben 
aufgezählt  und  besprochen) ;  mehrere  sind  nichts  anderes  als 
Zurechtlegungen  der  Vedäntalehre  vom  Standpunkte  des  Qiva- 
kultus  und  des  Vishnukultus  aus;  von  den  übrigen  sind  die 
bemerkenswertesten:  1)  die  Cärvdka%  die  indischen  Materia- 
hst^n,   welche   an  Frivolität   und  Zynismus '  ihre  Bruder  im 
Abendlande  womöglich  noch  übertrefi'en,  2)  die  JaMs    eme 
religiöse  Sekte,  die  Anhänger  des  Jina,  und  3)  die  Bauddha  s 
oder  Buddhisten,  eine  ebensolche,  die  Anhänger  des  Buddha 
befassend.    Die  DarsteUung  des  Lebens,  der  Lehre  und  der 
Gemeinde  Buddhas   leitet   dann  von  selbst  hmüber  zur  Be- 
trachtung des  Landes,  wo  der  Buddhismus,  aus  Indien  ver- 
trieben, die  gröfste  Zahl  seiner  Anhänger  fand,  zu  China  und 
dem  nahe  verwandten  Japan. 
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Anhang  des  ersten  Teiles:  die  Philosophie  der 
Chinesen.  In  China  herrschen  drei  religiös -philosophische 
Lehren  in  hrüderlicher  Eintracht  neben  einander  (san  Mao,  i 
Tctüy  „drei  Lehren,  eine  Familie",  wie  der  Chinese  sagt); 
diese  sind: 

1)  die  tiefsinnige  Lehre  des  Lao-tsce; 

2)  die  etwas  nüchterne  Morallehre  des  Xon-fu-tsee; 

3)  die  Lehre  des  Fo,  d.  i.  Buddha, 

Analoge  Bildungen  linden  sich  in  Japan.  Von  hier,  vom 
fernsten  Osten,  wenden  wir  uns  dann  mit  einem  grofsen 
Sprunge  nach  Westen  zu  den  Anfängen  der  griechischen 
Philosophie. 

II.  Griechische  Philosophie. 

Sie  durchläuft  in  den  zwölf  Jahrhunderten  ihres  Bestehens 
drei  Perioden,  bei  denen  die  räumliche  und  zeitliche  Ausbrei- 
tung mit  der  innern  Bedeutsamkeit  ungefähr  in  umgekehrtem 
Verhältnisse  steht.  Diese  drei,  den  drei  Entwicklungsstadien 
der  griechischen  Sprache  und  Kultur  im  allgemeinen  parallel 
laufenden,  daher  auch  sich  von  selbst  ergebenden  Perioden  sind: 

1)  Die  vorsokratische  Philosophie  oder  die  Philo- 
sophie der  Stämme  (im  VL  und  V.  Jahrhundert  a.  C). 
Im  VI.  Jahrhundert  vor  Christo  sehen  wir  an  verschiedenen 
Punkten  der  griechischen  Welt  ein  vorwiegend  der  Betrachtung 
der  Aufsenwelt  zugewendetes,  reges  philosophisches  Leben 
sich  entfalten,  welches  jedoch  sehr  bald,  um  500  a.  C,  durch 
Hcraklit  und  Parmcnides  in  Gegensätze  auseinandergetrieben 
wurde,  an  deren  Versöhnung  die  Philosophie  im  V.  Jahrhundert 
sich  vergebens  abarbeitete,  bis  sie  in  der  Sophistik  einer  Art 
Selbstauflösung  verfiel.  « 

2)  Die  attische  Philosophie,  vorwiegend  beherrscht 
durch  die  drei  grofsen  Persönlichkeiten  des  Sokrates,  Piaton 
und  Aristoteles.  Sokrates  wendet  sich  mit  aller  Energie  und 
Einseitigkeit  der  Betrachtung  der  innern  Erfahrung  zu  und 
eröffnet  damit  der  Philosophie  dasjenige  Gebiet,  dessen  Be- 
arbeitung (wie  oben,  S.  6,  gezeigt)  ihre  nächste  und  wich- 
tigste Aufgabe  ist.  Flaton  unternimmt  auf  dem  Boden  der 
Sokratik    eine   universelle    Zusammenfassung    der   bisherigen 


Pliilosopheme  und  wird  dadurch  der  Schöpfer  des  ersten  im 
Abendlande  aufgetretenen,  universellen  metaphysischen  Systems, 
in  welchem  namentlich  die  Gegensätze  des  Heraklit  und  Parme- 
nides  in  ihrer  Berechtigung  anerkannt  und  in  einer  höhern  Ein- 
heit aufgehoben  werden.  Aristoteles  endlich  weifs  die  Grund- 
o;edanken  des  Piaton  (nicht  ohne  Abschwächung)  über  Welt 
und  Leben  zu  verbreiten  und  wird  dadurch  der  Vater  einer 
Reihe  von  Wissenschaften  der  äufsern  und  innern  Erfahrung. 
3)  Die  nacharistotelische  Philosophie  zieht  sich  vom 
Tode  des  Aristoteles  (o22  a.  C.)  bis  zur  Auflösung  der  grie- 
chischen Philosophie  (529  p.  C.)  im  weiten  griechisch-römischen 
Kulturkreise  in  immer  breiterer  Entfaltung  hin,  ist  aber  in 
ihren  verschiedenen  Systemen  f Akademiker,  Peripateiiker,  Stoiker, 
Epikureer^  Skeptiker)  nicht  sowohl  mit  der  Schöpfung  neuer, 
als  mit  der  Zurechtschneidung  und  Zusammenfügung  früherer 
Gedanken  für  die  Bedürfnisse  eines  immer  gröfser  werdenden 
Publikums  bemüht,  welches  dann  endlich  die  Befriedigung  der 
Gemütsbedürfnisse,  die  es  vor  allem  suchte,  in  konkreterer  und 
fafslicherer  Form  als  bei  den  Philosophen  in  der  Annahme  des 
Christentums  fand. 

»" 

m.  Die  Philosophie  der  BibeL 

Die  Entstehung  des  Christentums  ist  einer  der  zusammen- 
gesetztesten und  verschlungensten  Prozesse,  welche  die  Ge- 
schichte der  Philosopliie  kennt,  und  nötigt  zu  einer  Betrachtung 
des  ganzen  ägyptisch-westasiatischen  Kulturlebens,  in  dessen 
Schofse  das  Christentum  erwachsen  ist.  Wir  unterscheiden 
I dabei  fünf,  teils  neben,  teils  nach  einander  verlaufende  Ent- 
I  Wicklungsphasen. 

1)  Religion  und  Philosophie  der  Ägypter.  Ob  und 
inwieweit  vielleicht  Ägypten  und  seine  vielgerühmte  Weisheit 
in  früherer  oder  späterer  Zeit  einen  Einflufs  auf  die  biblische 
Kiedankenwelt  geübt  habe,  das  wird  wohl-  noch  länger  eine 
[offene  Frage  bleiben  und  mag  jedenfalls  Veranlassung  geben, 
las  Wenige,  was  nach  dem  Stande  der  heutigen  Forschung 
[über  das  geistige  Leben  im  alten  Ägypten  mit  Sicherheit  ge- 
sagt werden  kann,  vor  dem  Eintreten  in  die  biblische  Welt- 
inschauung  zusammenzufassen. 
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2)  Der  alte  Mosaismus.  Unter  diesem  Namen  ver- 
stehen wir  die  Weltanschauung  der  Hebräer,  wie  sie,  der 
Tradition  nach  auf  Mose  zurückgehend ,  zur  Zeit  der  Könige 
und  bei  den  Propheten  die  herrschende  war.  Aus  dem  all- 
gemein-semitischen, bei  Arabern,  Assyrern  und  Kananäern 
noch  in  seinen  Grundzügen  nachweisbaren  Polytheismus  sehen 
wir  in  stufenweisem  Fortschritt  die  Lichtgestalt  des  Jehovah- 
glaubens  sich  entwickeln,  welcher  berufen  war,  eine  so 
grofse  Rolle  im  geistigen  Leben  der  Völker  bis  auf  den  heu- 
tigen Tag  zu  spielen.  Für  die  philosophische  Betrachtung 
erscheint  der  althebräische  (anthropomorphische)  Theismus  als 
eine  sehr  konsequente,  aber  auch  sehr  einseitige  und  mit  der 
Erfahrung  in  unversöhnbarem  Widerspruche  stehende  W^elt- 
ansicht.  Es  ist  ein  eigenartiges  Schauspiel,  zu  sehen,  wie  die 
edleren  und  lebendigeren  Geister  unter  den  Hebräern  schwer 
aji  diesen  Widersprüchen  tragen,  dagegen  ankämpfen  und  so 
das  alte  konsequente  System  an  verschiedenen  Punkten  durch- 
löchern. 

3)  Die  iranische  Weltanschauung.  Eine  Umwand- 
lung im  grofsen  erfuhr  der  alte  Mosaismus,  seit  die  Juden, 
für  zwei  Jahrhunderte  (538 — 332  a.  C.)  zu  Angehörigen  des 
Perserreiches  geworden  und  auch  weiterhin  in  stetiger  Be- 
ziehung zum  Osten  bleibend,  die  iranische  Weltansicht,  wie 
sie  an  den  Namen  des  Zoroaster  sich  knüpft,  näher  kennen 
lernten.  Eine  Darstellung  der  Zoroasterlehre  ist  unumgäng- 
lich, da  ohne  sie  als  MittelgHed  der  Übergang  der  alttesta- 
mentlichen  in  die  neutestamenthche  Weltanschauung  nicht 
wohl  zu  begreifen  ist. 

4)  Der  Judaismus  ist  die  Weltansicht,  wie  sie,  aus 
dem  alten  Mosaismus  unter  dem  Einflüsse  der  Zoroasterlehre 
sich  durch  die  Zeit  der  Apokryphen  fortentwickelnd,  den 
Glauben  der  palästinischen  Zeitgenossen  Jesu  bildete,  mithin 
auch  von  diesem  selbst  und  seinen  Jüngern  von  Hause  aus 
geteilt  wurde.  Es  wird  sich  zeigen,  dafs  viele  Gedanken  Jesu 
selbst  nur  eine  lebendige  Reproduktion  der  von  Mose  und 
Zoroaster  überkommenen  und  durch  die  vorhergehenden  Jahr- 
hunderte fortgebildeten  Erbstücke  sind. 


5 )  D  a  s  C  h  r  i  s  t  e  n  t  u  m.  Von  jener  Jesu  mit  seinen  Jüngern 
und  übrigen  Zeitgenossen  gemeinsamen  Weltansicht  werden 
dann  diejenigen  Gedanken  sich  deutlich  abheben,  in  welchen 
das  eigentlich  Neue  der  Lehre  Jesu  zu  suchen  ist,  das  Senf- 
korn, welches  später  zum  Baume  der  christhchen  Idee  erwachsen 
sollte.  Diese  Gedanken  werden  weiterhin  von  Paulus  über- 
nommen und  zu  dem  fortentwickelt,  worin  die  eigentliche 
(jrundanschauung  des  Christentums  zu  suchen  ist.  Ein  Einflufs 
von  griechischer  Seite  her  ist  bei  Jesus  und  Paulus  nicht 
zu  spüren.  Um  so  mehr  bei  dem  dritten  Hauptfäktor  des 
Neuen  Testaments,  dem  Evangelium  Johannis,  Dasselbe  weist 
deutlich  zurück  auf  die  jüdisch-alexandrinische  Verschmelzung 
der  alttestamentlichen  Lehren  mit  Elementen  der  platonischen 
und  stoischen  Philosophie,  deren  Hauptdenkmal  heute  für  uns 
die  Schriften  des  Philon  sind.  Erst  nach  Darstellung  des 
Alexandrinismus  wird  es  möglich  sein,  die  universelle  Zu- 
sammenfassung der  Lehren  Jesu  und  Pauli  mit  mosaischen, 
iranischen  und  griechischen  Elementen  zu  verstehen,  wie  sie 
im  vierten  Evangehum,  dieser,  wenn  nicht  wertvollsten,  so 
doch  gereiftesten  und  einflufsreichsten  Urkunde  des  Christen- 
tums vorliegt. 

IV.  Die  Philosophie  des  Mittelalters. 

Es  folgt  nun  im  geistigen  Lebeft  der  Menschheit  jener 
Imerkwürdige  Verschmelzungsprozefs  griechischer  und  bibli- 
scher Weisheit,  oder  genauer  gesagt:  die  Projektion  des 
|christlichen  Gedankens  auf  der  bereitstehenden  und  wohl- 
iurchgebildeten  Fläche  der  griechischen  Philosophie.  Diese 
Verschmelzung  erfolgt  in  zwei  Phasen,  welche  als  Patristik 
ind  Scholastik  unterschieden  werden. 

1)  Die  Patristik  und  der  Neuplatonismus.  Die  in 
ler  Zeit  der  Patristik  (von  200  bis  800  p.  C.)  erfolgende  Assi- 
nilation  der  christlichen  Idee  durch  die  griechisch -römischo 
Welt  erfolgt  m  zwei  Perioden,  welche 

a)  von  200  bis  325  die  Bildung  der  Griimhlogmcn, 

b)  von  325  bis  800  die  Fortbildung  derselben  zur  Bog- 
iwdtk  befassen. 


I>rissEK.  OcBchichte  der  PhiloBophie.    I. 
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2)  Der  alte  Mosaismus.  Unter  diesem  Namen  ver- 
stehen wir  die  Weltanschauung  der  Hebräer,  wie  sie,  der 
Tradition  nach  auf  Mose  zurückgehend,  zur  Zeit  der  Könige 
und  bei  den  Propheten  die  herrschende  war.  Aus  dem  all- 
gemein-semitischen, bei  Arabern,  Assyrern  und  Kananäern 
noch  in  seinen  Grundzügen  nachweisbaren  Polytheismus  sehen 
wir  in  stufenweisem  Fortschritt  die  Lichtgestalt  des  Jehovah- 
glaubens  sich  entwickeln,  welcher  berufen  war,  eine  so 
grofse  Rolle  im  geistigen  Leben  der  Völker  bis  auf  den  heu- 
tigen Tag  zu  spielen.  Für  die  philosophische  Betrachtung 
erscheint  der  althebräische  (anthropomorphische)  Theismus  als 
eine  sehr  konsequente,  aber  auch  sehr  einseitige  und  mit  der 
Erfahrung  in  unversöhnbarem  Widerspruche  stehende  Welt- 
ansicht. Es  ist  ein  eigenartiges  Schauspiel,  zu  sehen,  wie  die 
edleren  und  lebendigeren  Geister  unter  den  Hebräern  schwer 
aji  diesen  Widersprüchen  tragen,  dagegen  ankämpfen  und  so 
das  alte  konsequente  System  an  verschiedenen  Punkten  durch- 
löchern. 

3)  Die  iranische  Weltanschauung.  Eine  Umwand- 
lung im  grofsen  erfuhr  der  alte  Mosaismus,  seit  die  Juden, 
für  zwei  Jahrhunderte  (538 — 332  a.  C.)  zu  Angehörigen  des 
Perserreiches  geworden  und  auch  weiterhin  in  stetiger  Be- 
ziehung zum  Osten  bleibend,  die  iranische  Weltansicht,  wie 
sie  an  den  Namen  des  Zoroaster  sich  knüpft,  näher  kennen 
lernten.  Eine  Darstellung  der  Zoroasterlehre  ist  unumgäng- 
lich, da  ohne  sie  als  MittelgHed  der  Übergang  der  alttesta- 
mentlichen  in  die  neutestamentliche  Weltanschauung  nicht 
wohl  zu  begreifen  ist. 

4)  Der  Judaismus  ist  die  Weltansicht,  wie  sie,  aus 
dem  alten  Mosaismus  unter  dem  Einflüsse  der  Zoroasterlehre 
sich  durch  die  Zeit  der  Apokryphen  fortentwickelnd,  den 
Glauben  der  palästinischen  Zeitgenossen  Jesu  bildete,  mithin 
auch  von  diesem  selbst  und  seinen  Jüngern  von  Hause  aus 
geteilt  wurde.  Es  wird  sich  zeigen,  dafs  viele  Gedanken  Jesu 
selbst  nur  eine  lebendige  Reproduktion  der  von  Mose  und 
Zoroaster  überkommenen  und  durch  die  vorhergehenden  Jahr- 
hunderte fortgebildeten  Erbstücke  sind. 
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5)  Das  Christentum.  Von  jener  Jesu  mit  seinen  Jüngern 
und  übrigen  Zeitgenossen  gemeinsamen  Weltansicht  werden 
dann  diejenigen  Gedanken  sich  deutlich  abheben,  in  welchen 
das  eigentlich  Neue  der  Lehre  Jesu  zu  suchen  ist,  das  Senf- 
korn, welches  später  zum  Baume  der  christHchen  Idee  erwachsen 
sollte.  Diese  Gedanken  werden  weiterhin  von  Patdus  über- 
nommen und  zu  dem  fortentwickelt,  worin  die  eigentliche 
(jrundanschauung  des  Christentums  zu  suchen  ist.  Ein  Einflufs 
von  griechischer  Seite  her  ist  bei  Jesus  und  Paulus  nicht 
zu  spüren.  Um  so  mehr  bei  dem  dritten  Hauptfaktor  des 
Neuen  Testaments,  dem  Evangelium  Johannis.  Dasselbe  weist 
deutlich  zurück  auf  die  jüdisch-alexandrinische  Verschmelzung 
der  alttestamentlichen  Lehren  mit  Elementen  der  platonischen 
und  stoischen  Philosophie,  deren  Hauptdenkmal  heute  für  uns 
die  Schriften  des  Philon  sind.  Erst  nach  Darstellung  des 
Alexandrinismus  wird  es  möglich  sein,  die  universelle  Zu- 
sammenfassung der  Lehren  Jesu  und  Pauli  mit  mosaischen, 
iranischen  und  griechischen  Elementen  zu  verstehen,  wie  sie 
im  vierten  Evangehum,  dieser,  wenn  nicht  wertvollsten,  so 
doch  gereiftesten  und  einflufsreichsten  Urkunde  des  Christen- 
tums  vorliegt. 


IT.  Die  Philosophie  des  Mittelalters. 

Es  folgt  nun  im  geistigen  Leben  der  Menschheit  jener 
merkwürdige  Verschmelzungsprozefs  griechischer  und  bibli- 
jscher  Weisheit,  oder  genauer  gesagt:  die  Projektion  des 
jchristlichen  Gedankens  auf  der  bereitstehenden  und  wohl- 
iurchgebildeten  Fläche  der  griechischen  Philosophie.  Diese 
Verschmelzung  erfolgt  in  zwei  Phasen,  welche  als  Patristik 
ind  Scholastik  unterschieden  werden. 

1)  Die  Patristik  und  der  Neuplatonismus.  Die  in 
ler  Zeit  der  Patristik  (von  200  bis  800  p.  C.)  erfolgende  Assi- 
mlation  der  christlichen  Idee  durch  die  griechisch -römisch© 
NVelt  erfolgt  in  zwei  Perioden,  welche 

aj  von  200  bis  325  die  Bildung  der  Grumldogmcn, 
b)  von  325  bis  800  die  Fortbildung  derselben  zur  Bog- 
ih'dik  befassen. 

Dkcssek.  GcBchichle  der  Philosophie.    I.  ^ 


f 
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Gleichzeitig  aber  entwickelt  sich  seit  200  p.  C.  von  Alex,-, 
dnen   aus   äer  Neuplatonis.nus,  jene  schöne^NachblL        ,  I 
nischer  Weisheit,  m  dem  die  besten  Gedanken  der  griechi  che,; 
lhiosoph.e,  mit  gewissen  Elementen  orientalischef  Denkweis 
verschmolzen,   auf  das  Mittelalter  vererbt  werden,   und  d  r 
dem    erstarkenden   und    erstarrenden  Kirchenglauben   als  e  , 

er  in  sifh  : '       "h"'''^':"  """*^"^'  '''  ^'^^^  '—  Lebe 
er  m  sich  trug,  und  je  mehr  auch  er  denselben  Herzensbedürf 

die  2,.^'Rn'^*''^'''''  (800-1400  p.  C).  Wie  der  Patristik 
d^e  erste  Bildung  der  Doffmen  und  die  Fortentwicklung  der- 
selben zur  Dogmatik,  so  fällt  der  Scholastik  als  Aufgabe  die 
t^S^^^  ^T^f^''-^^'-  -  -'ehe  gleicIimLsr 


den  RoH.iriv„v        j      ^-  -x--— ^«.c  ^u,  weiuiie  gieicnmäfsi. 
den  ßedurfn  ssen  des  Denkens  wie  des  Herzens  Genüge  leisten 

Sie   K^r^      T^r'''^'  "'^^^  °^"^  mannigfache  Wechsel- 
falie,  Kampfe  und  Schwierigkeiten.    In  der  ersten  Periode 

der  Scholastik  (800-1200  p.  C.)  treten  mehrfache  Ver! 
suche  auf,  den  christlichen  Gedanken  völlig  zu  begreifen  in- 
dem man  ihn  auf  Grund  einer  neuplatonifchen  Ans  hing 
kons^uiert,  und  erst  nachdem  diese  Versuche  wiederholt  af 
dem  Widerstände  der  immer  starrer  und  herrischer  auftretenden 
Orthodoxie    gescheitert   sind,    entschliefst   man    sich   in   der 

lTcZ>lT''i''S^''''  P-  ^•)'  g---  Grundgedanken 
des  Chris  entums  als  Mysterien  der  Sphäre  der  Erkennbarkeit 
zu  entrücken    und  begnügt  sich,   dieselben  mit  einer  wesent- 
lich auf  Aristoteles  fufsenden  thcoloffia  naturalis  zu  umrahmen 
woraus   dann   als  Hauptfrucht  des  mittelalterlichen  Denkens' 
das    grofse    und     durchgebildete    Lehrsystem    des    Albertus 
Magnus   nr.^   Bornas  von   Aquino   hervorgeht.     Kaum   aber 
ist   in   Ihnen   das   endliche   Bündnis   zwischen    Glauben   und 
Denken     Bibel  und  Aristoteles  geschlossen,   als  auch  schon 
dessen  Unhaltbarkeit  in  mancheriei  Symptomen  zutage  tritt: 
solche  sind  namentlich:    der  Skeptizismus  des  Duvs  Scotus 

t^-  ^'''t?T^^^^^^  ^^^  Neuplatonismus  in  der  Mystik  des' 
Me^ster  LcUart  und  die  Erneuerung  des  Nominalismus  durch 
William  von  Occavf. 
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V.  Die  neuere  Philosophie. 

Dieselbe  verläuft  in  drei  deutlich  unterschiedenen  Perioden, 
deren  Grenzpunkte  durch  das  Auftreten  des  Descartes  und 
Kants  gebildet  werden. 

1)  Übergangszeit  (1400—1600).  Der  Befreiungskampf 
von  den  Fesseln  der  Scholastik  erfolgt  gleichzeitig  von  Seiten 
der  Reformation,  welche  vom  scholastisch  verstandenen 
Christentum  auf  das  urkundliche  Christentum  der  Bibel  zu- 
rückgreift, und  von  Seiten  der  Philosophie,  welche  zunächst 
vom  scholastischen  auf  den  urkundhchen  Aristoteles,  von 
diesem  aber  wiederum  auf  die  Natur  selbst  und  ihre  Er- 
forschung zurückgeht.  Der  Sturz  der  Weltherrschaft  des 
Aristoteles,  vorbereitet  durch  die  Erneuerung  des  Piatonismus, 
erfolgt  und  vollendet  sich  bis  zum  Jahre  1600  durch  eine 
Selbstauflösung  innerhalb  des  eigenen  Lagers  der  Aristoteliker, 
während  gleichzeitig  Versuche  einer  Neubildung  seit  Nicolaus 
Cusarms  immer  dringlicher  unternommen  werden  und  um  1600 
in  den  Lehren  des  Giordano  Bruno,  Jacob  Boehne  und  Bacon 
von  Verulam  ihren  genialsten,  aber  auch  unreifen,  vielfach 
sich  selbst  überstürzenden  Ausdruck  finden. 

2)  Von  Cartesius  bis  auf  Kant  (1641—1781).  (7ar- 
tesius,  an  die  Lehren  des  Mittelalters  über  Gott  und  Seele 
anknüpfend,  versucht  es,  denselben  eine  wissenschaftlich  be- 
gründete, logisch  gegliederte  Form  zu  geben.  Hierdurch  aber 
gerade  kommt  die  innere  Unhaltbarkeit  dieser  Lehren  zutage, 
welche  unaufhaltsam  zu  einer  dem  Pantheismus  zutreibenden 
Fortbildung  drängt,  die,  von  Gculincx  und  Malehranclie  an- 
gebalmt,  in  dem  Systeme  des  Spinoza  zur  Vollendung  ge- 
langt, welcher  die  Gegensätze  zwischen  ausgedehnter  und 
denkender  Substanz,  Leib  und  Seele,  dadurch  aufhebt,  dafs 
er  beide  in  Gott  versenkt  und  als  zwei  parallel  laufende  Offen- 
barungsweisen des  göttlichen  Wesens  auffafst.  Diese  Lösung 
Ides  Spinoza  war  zu  tief,  um  von  seiner  Zeit  völlig  verstanden, 
zu  heidnisch  (päntheistisch) ,  um  von  ihr  gebilligt  werden  zu 
können.  So  kam  Spinoza  erst  in  der  nachkan tischen  Zeit, 
namentlich  durch  Schelling  und  Schleiermacher,  vorüber- 
gehend zu  Ehren,  als  man  schon  Besseres  haben  konnte  und 
semer  nicht  mehr  bedurft  hätte.    Die  Zeitgenossen  des  Spinoza 
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hingegen  standen  auch  nach  seinem  Auftreten  immer  noch  vor 
der  ungelösten  Frage,  wie  Leib  und  Geist,  ausgedehnte  und 
denkende  Substanz,  einander  beeinflussen  könnten?  —  Man 
fing  an,  sich  zu  fragen,  ob  es  denn  überhaupt  mit  der  Auf- 
stellung zweier  solcher  Substanzen,  deren  Einwirken  auf  ein- 
ander durch  alle  Bemühungen  nicht  hatte  begreiflich  gemacht 
werden  können,  seine  Richtigkeit  habe,  ob  es  nicht  möglich 
sei,  die  eine  auf  die  andere  zu  reduzieren?  Dies  konnte  in 
doppelter  Weise  versucht  werden,  je  nachdem  man  realistisch 
den  Geist  als  eine  Modifikation  der  Materie,  oder  idealistisch 
(üe  Materie  als  ein  Geistiges  begreifen  zu  können  glaubte. 
Beide  Wege  wurden  zwischen  Spinoza  und  Kant  betreten. 
Der  Realismus,  angebahnt  durch  den  Locheschen  Empirismus, 
führte  hundert  Jahre  später  zum  Französischen  Materialismus, 
während  daneben  aus  dem  Schofse  der  Lockeschen  Philo, 
Sophie  noch  zwei  sehr  verschiedene  Früchte  erwuchsen,  der 
Idealismus  des  Berlceley  und  der  Skeptizismus  des  Hume;  — 
im  Gegensatz  zu  Locke  hatte  gleichzeitig  Lcibniz  versucht, 
alles  Körperliche  als  ein  Geistiges  zu  begreifen  und  war  da- 
durch zu  einem  sehr  verstiegenen  Idealismus  gelangt,  dessen 
Verbreitung  in  einer  gewissen  Abschwächung  Wolff  sich  an- 
gelegen sein  liefs. 

So  war  denn  unmittelbar  vor  Kant  die  Philosophie  viel- 
leicht mehr  als  je  zuvor  in  Gegensätze  auseinandergetrieben 
worden,  zwischen  denen  eine  Versöhnung  nicht  möglich  schien, 
und  eine  verzweifelnde  Stimmung  bemächtigte  sich  des  denken- 
den Geistes,  welche  der  Ausgangspunkt  der  kantischen  Unter- 
suchungen wurde  und  in  der  Vorrede  zur  Kritik  der  reinen 
Vernunft  ihren  schönen  und  beredten  Ausdruck  findet. 

3).  Von  Kant  bis  auf  die  Gegenwart.  Kant  war  es, 
der  nach  so  vielen  Irrgängen  des  menschlichen  Denkens  die 
Frage  aufwarf,  ob  wir  denn  überhaupt  in  der  menschlichen 
Vernunft  das  geeignete  Werkzeug  haben,  um  über  die  Er- 
fahrung hinauszugehen  und  über  solche  transscendente  Objekte 
wie  Seele  und  Gott  etwas  Haltbares  zu  erforschen?  —  Dies 
veranlafste  ihn,  den  ganzen  Apparat  des  Erkennens  einer 
Kritik  und  Prüfung  ohnegleichen  zu  unterwerfen,  deren 
Ergebnis   der  klare  Nachweis    der  Unmöglichkeit,    über   die 
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Erfahrung    hinauszugehen,    und    zugleich    eine    vernichtende 
Kritik  aller  bisherigen  Spekulationen  über  Seele,  Weltganzes 
und  Gott  war.     Bei  dieser  Untersuchung   des  Erkenntnisver- 
mögens  aber    machte  Kant   die   gröfste  aller  Entdeckungen, 
welche  je  in  unserer  Wissenschaft  erfolgt  ist:  diese  nämlich, 
dafs  gewisse  Bestandstücke  der  empirischen  Realität,   welche 
wir  von  Natur  an  ohne  Bedenken   der  Aufsenwelt   zuzählen, 
als  da  sind :  der  Raum,  die  Zeit  und  die  Kausalität,  in  Wahr- 
heit nichts  anderes  sind  als  angeborene  Formen  unseres  Er- 
kenntnisvermögens selbst.     Als  Folge  ergab  sich,    dafs  die 
Welt,  wie  wir  sie  kennen,   als   eine  in  Raum  und  Zeit  aus- 
(rebreitete   und   in  ihrem  Verlaufe  durch  die  Kausalität  ge- 
regelte,  in  dieser  Form  nur  Erscheinung  ist  und  nicht 
Ding  an  sich,  nur  die  Art  und  Weise  ist,   wie  die  Dinge 
uns  erscheinen,  nicht  wie  sie  ihrem  wahren  und  innern  Wesen 
nach  sind,  womit  die  Grundanschauung,    in  der  alle  Philo- 
sophie von  jeher  gewurzelt  hatte  (oben,  S.  5  fg.),  zum  ersten- 
mal einen  vollkommen  wissenschaftlichen  und  streng  erweis- 
lichen Ausdruck  fand.    Das  Wesen  des  „Dinges  an  sich"  hielt 
Kant  für  theoretisch  unerkennbar,  eröffnete  aber  gleichwohl 
in  dem  zweiten,   praktischen  Teile   seiner   Philosophie  einen 
2:evvissen   Ausblick    auf  dasselbe,    indem    er    das    moralische 
Handeln  zurückführte  auf  das  uns  a  priori  eingeborene  Sitten- 
gesetz, den  „Kategorischen  Imperativ",  diesen  aber  er- 
klärte für  das  Gesetz,  welches  der  Mensch  als  Ding  an  sich 
dem  Menschen  als  Erscheinung  gibt. 

Die  Resultate  der  kantischen  Philosophie  waren  zu  neu 
und  tiefgehend,  als  dafs  die  unmittelbaren  Nachfolger  Kants, 
wie  sie  in  rascher  Folge  einander  ablösten,  ihjien  schon  völlig 
hätten  gerecht  werden  können.  Zunächst  sucht  Fichte  den 
dunkeln  Punkt  der  kantischen  Lehre,  das  Ding  an  sich,  zu 
beseitigen,  indem  er  es  für  einen  in  dem  Innern  des  Bewufst- 
seins  selbst  durch  das  Ich  gesetzten  „Anstofs"  erklärt;  von 
dieser  Grundlage  aus  kehrt  Schelling  zu  einer  dem  Spinoza 
verwandten  Anschauung  zurück,  während  Hegel  aus  derselben 
heraus  den  Grundgedanken  der  platonisch -aristotelischen 
Philosophie  von  der  metaphysischen  Dignität  des  Begriffes 
durchzufuhren  versucht.     Einen   andern  Weg  geht  Herbart, 
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indem  er  das  Ding  an  sich  hinter  der  Erscheinung  durch  eine 
ebenso   nüchterne  wie   zügellose  Phantastik    zu  konstruieren 
unternimmt.     Alle   diese    Versuche   haben    das    Gemeinsame, 
dafs  sie  bemüht  sind,  von  Kant  und  den  von  ihm  aufgedeckten 
Schwierigkeiten    leichter  Hand    loszukommen,    ehe   dieselben 
noch  völlig   verstanden    und   gewürdigt   worden    waren.     Im 
Gegensätze  zu  ihnen  ist  Schopenhauer  zunächst  bestrebt,  Kant 
volhg   zu    verstehen    und   das   eigentliche  Fundament   seiner 
Lehre  von    der  Uberwucherung  durch  mifsverstandene  Tra- 
ditionen zu  befreien ;   dann  aber  führt  er  von  diesem  Funda- 
mente aus  Kants  Gedanken  in  der  von  diesem  selbst  ange- 
deuteten Richtung  weiter   und    zu  Ende,   derart,    dafs   Kant 
der  Begründer,  Schopenhauer  der  Vollender  eines  einheitlichen 
durchaus  auf  der  Erfahrung  gegründeten,  durchaus  mit  sich 
selbst   übereinstimmenden  metaphysischen  Lehrsystemes   ist 
welches  in  seinem  praktischen  Teile  als  ein  seiner  ganzen  Tiefe 
nach  auf  wissenschaftlicher  Grundlage  erneutes  Christentum 
erschemt  und  für  absehbare  Zeiten  die  Grundlage  alles  Wissen- 
schaft ichen  und  religiösen  Denkens  der  Menschheit  werden 
und  bleiben  wird. 

m 

111.  Quellen  und  Methode. 

Alle  Beschäftigung  mit  der  Philosophie  soll  den  Zweck 
verfolgen,  uns  tiefer  einzuführen  in  die  Erkenntnis  der  Natur 
der  Dinge.  Dieser  Zweck  kann  auf  zwei  Wegen  gefördert 
werden.  Entweder  man  betrachtet  die  Dinge  selbst,  wie 
sie  in  der  äufsern  und  innern  Erfahrung  uns  gegeben  sind, 
und  sucht  Ihren  Zusammenhang  inne  zu  werden,  welcher  sich 
dann,  je  ungesuchter  um  so  besser,  zum  Systeme  gestalten 
wird,  -  oder  man  betrachtet  die  Ansichten  über  die 
Dinge  wie  sie  von  überragenden  und  tiefer  als  wir  selbst 
in  das  M-esen  der  Natur  blickenden  Geistern  ausgesprochen 

r  \,Tf  '"''''''  ''°"  *"^"  «^'«''«''  «°«  Vertiefung,  durch 
ihre  Widersprüche  angeregt,  eine  Klärung  der  eigenen  An- 
schauungen zu  gewinnen.  Auch  dieser  letztere  Weg,  wenn 
richtig  benutzt,  fördert  zum  Ziele  hin.  Hierzu  aber  ist  er- 
forderlich dafs  wir  uns  nicht  damit  begnügen,  die  Gedanken 
früherer  Philosophen  kennen  zu  lernen;  wir  müssen  weiter 
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bemüht  sein,  sollen  dieselben  nicht  wie  ein  totes  und  unbrauch- 
bares Erbstück  übernommen  werden,  sie  imGrunde  zu  ver- 
stehen. Denn  von  ihnen,  mehr  als  von  allem  andern,  gilt 
das  Wort: 

„Was  du  ererbt  von  deinen   Vätern  hast, 
„Erwirb  es,  um  es  zu  besitzen!" 

Also  das  erste  wird  freilich  sein,  dafs  wir  über  die  Gedanken 
der  Vorzeit  gesicherte  Kunde  erlangen,  das  zweite  aber,  dafs 
wir  in  dieselben  unmittelbare  Einsicht  zu  gewinnen  suchen. 
Es  mag  von  Nutzen  sein,  uns  vorhergehend  zu  verständigen 
über  die  Methode,  wie  wir  hier  zur  Kunde  und  dann  weiter 
zur  Einsicht  zu  gelangen  hoffen  dürfen. 

A.  Kunde. 

Sie  ist  zu  schöpfen  aus  den  Quellen,  welche  teils  primäre, 
teils  sekundäre  sind. 

1)  Die  primären  Quellen  sind  die  Werke  der  Philo- 
sophen selbst,  wie  sie,  aus  alter  und  neuer  Zeit  überkommen, 
einen  ansehnlichen,  und  doch  wohl  auch  den  wichtigsten  Teil 
der  allgemeinen  Weltliteratur  bilden.  Und  hier  befinden  wir 
uns  in  einer  aufserordentlich  vorteilhaften  Lage.  Während 
andere  grofse  Persönlichkeiten  der  Vergangenheit,  während 
ein  Perikles  und  Alexander  dahin  sind  und  nur  noch  in  der 
Geschichte  ein  schattenhaftes  Dasein  führen,  so  sind  Piaton 
und  Aristoteles  noch  wirklich  da,  halten  sich  jeden  Augen- 
blick bereit,  auf  einen  Wink  von  uns  vom  Bücherbrette 
gleichsam  leibhaftig  herabzusteigen,  zu  uns  zu  reden  mit 
einer  Frische  und  Lebendigkeit,  wie  sie  gröfser  nicht  während 
ihres  Lebens  gewesen  sein  kann,  und  uns  zu  unterhalten  mit 
dem  Besten,  was  sie  gedacht  haben,  denn  nur  dieses  pflegt 
man  zur  Erinnerung  für  sich  selbst  und  andere  niederzu- 
schreiben. Es  liegt  in  diesem  Verhältnisse  ein  grofser  Reiz, 
aber  auch  eine  gewisse  Gefahr:  diese  nämlich,  dafs  man  sich 
mehr  geben  läfst,  als  man  zu  empfangen  Kraft  hat,  wodurch 
man,  statt  sich  zu  stärken,  sich  nur  schwächen  und  schädigen 
würde.  Non  multa,  sed  mulfum!  Die  Durchlesung  eines 
ganzen    Buches    bringt   oft    nicht    so    viel    Gewinn,    wie   das 
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reifliche  Nachdenken  über  einen  einzigen  Satz  desselben.  Man 
kann  ganze  Bände  des  Piaton  durchlesen,  ohne  für  das  Ver- 
ständnis seiner  Grundlehre  so  viel  zu  gewinnen  wie  aus  der 
Vertiefung  in  eine  Stelle  wie  Phaedon  c.  48;  und  viele  haben 
die  ganze  Kritik  der  reinen  Vernunft  durchstudiert,  ohne  dem 
grofsen,  einfachen  Grundgedanken  derselben,  wie  er  schon 
auf  der  ersten  Seite  zu  finden  ist:  „Erfahrung"  (d.  h.  hier: 
Wahrnehmung,  das  Aposteriorische)  „kann  keine  Notwendig- 
keit geben",  auch  nur  einmal  voll  ins  Auge  geschaut  zu 
haben.  — 

Wir  wollen  die  Quellen,   auf  denen  die  Gescliiehte  der 
Philosophie  beruht,  hier  in  der  Kürze  durchmustern. 

In  Indien  ist  für  die  erste,  vedische  Periode  der  Veda 
unsere  Quelle,  wie  für  alle  andern  Kulturverhältnisse,  so  auch 
für  die  Philosophie.    Von  besonderer  Wichtigkeit  für  dieselbe 
smd  eine  Anzahl  von  Hymnen  des  Bir/veda  und  Atharvaveda, 
einige  Stellen  der  Brähmana's  und  namentlich  die  meist  den 
Schlufs  derselben  bildenden   UpanisJiad's.  —  Die   Systeme  der 
nachvedischen  Periode    sind    meist   überkommen    in   der   für 
Schulzwecke  berechneten  und  ein  reges  Leben  der  Schulen 
voraussetzenden    Form    der    Sutra's    oder    Lehrsprüche.      So 
bilden  z.  B.  das  Grundwerk  der  Vedäntalehre  die  555  Sütra's 
des  Vedänta,  d.  h.  555  kurze,  abgerissene,  meist  nur  aus  zwei 
oder  drei  Worten  bestehende  Aussprüche,  welche  dazu  in  der 
Regel  nicht  einmal  die  Schlagworte  des  Systems  enthalten 
sondern  blofse  Stichworte  zur  Stütze  des  Gedächtnisses,  daher 
sie  auch  fast  unverständlich  sein  würden  ohne  die  zugefügten 
Kommentare,  deren  mehrere  vorhanden  sind  und  vielfach\b- 
weichende  Auffassungen  des  Systems  enthalten.    In  ähnlicher 
Form  sind  die  meisten  andern  Systeme  überliefert,  wozu  dann 
noch   andere   Werke   in   Poesie    und    Prosa,    Abschnitte    des 
Mahäbhäratam,  philosophische  Dramen  usw.  sich  gesellen.    Die 
Buddhisten  haben,  wie  die  Jahm\  ihren  Xano}},  aus  dem  die 
ursprüngliche  Gestalt  ihrer  Lehre  zu  schöpfen  ist. 

In    China    stehen    im    Vordergrunde    die    fünf   heilicren 
Bücher  ßingj  und  die  vier  klassischen  Bücher  fschuj  aus  der 
Schule  des  Konfutsee,  sowie  der  Tao-te-king  des  Lao-tsoe 
worüber  näheres  weiter  unten.  * 


In  Griechenland  sind  wir  für  die  erste,  vorsokratische 
Periode,  aus  der  kein  vollständiges  Werk  erhalten  ist,  auf 
Fragmente  angewiesen,  welche  jedoch  meist  hinreichen,  ein 
deutliches  Bild  zu  gewinnen.  Die  Schriften  des  Piaton  sind 
vollständig,  von  denen  des  Aristoteles  die  wichtigsten  auf  uns 
«gekommen.  Aus  der  nacharistotelischen  Philosophie  sind  die 
älteren  Werke  bis  auf  Fragmente  meist  verloren  gegangen. 
Von  den  erhaltenen  sind  die  wichtigsten:  die  Werke  des  Seneca, 
P^nläct  und  Marcus  Äurelius  aus  der  stoischen,  das  Lehrgedicht 
des  Lucrctius  aus  der  epikureischen,  die  Schriften  des  Sextus 
Empiricus  aus  der  skeptischen  Schule.  Einen  eklektischen 
Charakter  tragen  die  philosophischen  Schriften  des  Cicero  und 
Plutarch.  Das  Hauptwerk  des  Neuplatonismus  sind  die  En- 
neaden  des  Flotia.  —  Bei  so  vielen  Verlusten  der  Grundwerke 
wird  von  besonderer  Wichtigkeit  die  Schriftstellerei  über 
Philosophen  und  deren  Meinungen,  welche  im  Altertum  nach 
zwei  Richtungen  geübt  wurde,  biographisch,  indem  man 
von  jedem  Philosophen  für  sich  über  Leben,  Schriften  und 
Lehren  Bericht  erstattete,  und  doxographisch,  indem  man 
die  Hauptbegriffe  der  Philosophie  nach  einander  vornahm  und 
bei  jedem  derselben  die  Ansichten  der  verschiedenen  Philo- 
sophen verzeichnete.  Nach  der  ersten  Richtung  ist  von  gröfster 
Wichtigkeit  das  Sammelwerk  des  Diogenes  Lacrtius,  in  der 
zweiten  Richtung  gab  es  ein  grofses  Werk  des  Theophrast, 
aus  welchem  Auszüge  teils  bei  Stobaeus  u.  a.,  teils  und  haupt- 
sächlich in  Gestalt  der  pseudoplutarchischen  Placita  philO" 
sophorum  erhalten  sind.  Eine  wertvolle  Sammlung  der  Haupt- 
stellen, auf  denen  die  Kenntnis  der  klassischen  Philosophie 
beruht,  bietet  die  „Historia  philosophiae  Graecae  et  Komanae 
ex  fontium  locis  contcxta''''  von  Ritter  und  Preller  (ed.  VH,  1888, 
von  Schultefs  und  Wellmann). 

Für  Ägypten  liegt  ein  reiches  Material  vor  in  Tempel- 
inschriften, Grabinschriften  und  namentlich  in  den  Papyros- 
rollen,  wie  sie  dem  Toten  mit  ins  Grab  gegeben  zu  werden 
pflegten,  und  von  denen  eine  wichtige  Sammlung,  das  soge- 
nannte ,,Totenbuch^\  schon  vor  dem  Neuen  Reiche  (ca.  1500 
a.  C.)  zustande  kam.  —  Das  heilige  Buch  der  Iranier,  das 
Avesta,  ist  nur  stückweise  erhalten,   und  seine  Mitteilungen 
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müssen  aus  spätem  Schriften,  wie  namentlich  dem  Buudehcsch,. 
und  den  Mitteilungen  der  Griechen  mit  Vorsicht  und  Kritik 
ergänzt  werden.  —  Für  unsere  Kenntnis  der  jüdisch-alexan- 
drinischen  Philosophie  sind  die  Werke  des  Philo  Judaeus 
die  Hauptquelle.  —  Endlich  und  vor  allem  geben  über  den 
Entwicklungsgang  des  jüdischen  und  christlichen  Denkens  die 
Bücher  des  Alten  Testaments,  die  Apokryphen  und  das  Neue 
Testament  einen  durch  die  assyrischen  Keilschriften,  die  M^erke 
des  Joseph  US  und  die  genannten  Urkunden  zu  ergänzenden 
Aufschlufs. 

FürdieLehren  der  patristischen  und  scholastischen 
Periode  sind  die  umfangreichen  Werke  der  Kirchenväter  und 
Scholastiker  ein  schwer  zu  übersehendes  Material,  und  die 
Zusammenstellung  einer  philosophischen  Chrestomathie  aus 
ihnen  würde  eine  sehr  verdiensthche  Arbeit  sein. 

Die  Werke  der  neuern  Philosophie  liegen  vollständig 
vor  und  sind,  wenigstens  für  die  vorkantische  Periode,  nicht 
allzu  umfangreich.  Eine  nützliche  Zusammenstellung  der  Haupt- 
stellen   der    neuern    vorkantischen  Philosophen    im  Originale 
bietet  Erdmann  als  Anhang  in  der  gröfsern  „Geschichte  der 
neuern    Philosophie"    (1834-1853).     In    der    nachkan tischen 
Zeit  ist  die  philosophische  Produktion  so  sehr  in  Polygraphie 
ausgeartet,  dafs  eine  Chrestomathie  aus  den  Werken  Fichtes^ 
Schellings,  Hegels,  Herbarts,  Schleiermachers  u.a.  vielleicht 
der  beste  Dienst  wäre,  den  man  diesen  Schriftstellern  erweisen 
konnte,  während  Schopenhauer  wie  kein  anderer  Selbstzucht 
m   Denken  und   Schreiben   geübt  hat,   daher  jede   Zeile  von 
ihm  wertvoll  und  für  das  Studium  lohnend  ist. 

2)- Die  sekundären   Quellen  für  unsere  Kenntnis  der 
philosophischen  Lehrmeinungen  sind  die  zahlreich  vorhandenen 
Geschichten  der  Philosophie,  welche  um  so  besser  sein  werden, 
je  treuer  sie   bemüht  sind,   die  wesentlichen   Gedanken  der 
Philosophen,  unter  Absonderung  des  Nebensächlichen,  in  mög- 
lichst  urkundlicher  Form    -zusammenzustellen.     Zwar  hat  e& 
mit  ihnen  allen  sein  Bedenken.    Denn  wohl  zu  beherzigen  ist 
was  Schopenhauer  sagt  (Parerga  1,35):  „Statt  der  selbsteigenen 
„Werke  der  Philosophen   allerlei  Darlegungen  ihrer  Lehren 
„oder  überhaupt  Geschichte  der  Philosophie  zu  lesen    ist  wie 
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wenn  man  sich  sein  Essen  von  einem  andern  kauen  lassen 
wollte.     Würde    man  wohl  Weltgeschichte   lesen,    wenn    es 
,jedem  freistände,  die  ihn  interessierenden  Begebenheiten  der 
„Vorzeit    mit    eigenen  Augen    zu  schauen?    Hinsichtlich  der 
„Geschichte   der  Philosophie   nun    aber    ist   ihm  eine  solche 
„Autopsie  ihres  Gegenstandes  wirklich  zugänglich,  nämlich  in 
„den  selbsteigenen  Schriften  der  Philosophen;  woselbst  er  dann 
„immerhin,  der  Kürze  halber,  sich  auf  wohlgewählte  Haupt- 
„kapitel   beschränken    mag;    um    so    mehr,    als    sie  alle  von 
„Wiederholungen   strotzen,  die  man  sich  ersparen  kann."  — 
Niemand  wird   sein,    der   nicht   das  Treffende   dieser  Worte 
fühlte,  niemand  aber  auch,  der  nicht  einsähe,   dafs  sie  ein 
einseitiges,  nur  cum  grano  salis  aufzunehmendes  Urteil  ent- 
halten.   Hier,  wie  so  oft  bei  Schopenhauer,  scheinen  die  para- 
doxen Aussprüche  nicht  völlig  ernst  gemeint,  sondern  mehr 
darauf  berechnet  zu  sein,  die  hergebrachte  Meinung  gründlich 
zu  erschüttern,  die  ruhende  Wage  ins  Schwanken  zu  bringen, 
bis  sich  aus  der  einseitigen  Tradition  und  der  ebenso  einseitigen 
Paradoxie  im  Geiste  des  Lesers  das  richtige  und  auch  von 
dem  Philosophen  selbst  beabsichtigte  Gleichgewicht  herstellt. 
Wohin  würden  wir  z.  B.  kommen,  wenn  wir  den  obigen  Rat 
Schopenhauers   streng   befolgen    wollten?     Jemand,    der  alle 
Geschichten  der  Philosophie  von  der  Hand  wiese,  um  allein 
die  Werke  der  Philosophen  zu  studieren,  würde  (jenem  histo« 
rischen  Bilde  Schopenhauers  ein  geographisches  entgegenzu- 
setzen) vergleichbar  sein  einem  Manne,  der  alle  Karten  und 
Beschreibungen  eines  Landes^  wegwirft  und  beschliefst,  das- 
selbe zu  durchwandern,  um  es  aus  eigener  Anschauung  kennen 
zu   lernen.     Gewifs    wird   ein   solcher   die  Täler   und  Berge, 
die  Flüsse  und  Seen  des  Landes  viel  gründlicher  nach  Form 
und  Bildung  können  lernen,  als  es  durch  die  genaueste  Karte 
möglich  ist,  aber  er  wird  spät  oder  nie  dazu  gelangen,  den 
Zusammenhang  der  Flufstäler,   der  Gebirgszüge  zu  erfassen 
und  eine  Vorstellung  des  Ganzen  zu  gewinnen.    Nun  ist  aber 
ein  philosophisches  System  von  der  Art,  dafs  jeder  einzelne 
Gedanke  erst  durch  die  Beziehung  auf  das  Ganze  seine  volle 
Bedeutung  gewinnt,  und  dieses   Ganze  in  kurzem  Überblick 
zu  geben,  damit   wir  instand  gesetzt  werden,    alles  einzelne 
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beim  Studium  des  Philosophen  gleich  richtig  aufzufassen,  das 
ist  die  erste  und  wesentlichste  Aufgabe  einer  Geschichte  der 
Philosophie.    Aber  noch  mehr.    Der  Historiker  der  Philosophie 
will  den  Philosophen   nicht   nur  verstehen,  er  will  ihn   auch 
besser  verstehen,  als  er  sich   selbst  verstand,   welches   nach 
Kants  Ansicht  (Kritik  der  reinen  Vernunft,  1.  Aufl.,  S.  313)  „gar 
nichts  Ungewöhnliches"  ist,  da  wir  nicht  nur,  wie  ihr  Urheber, 
die  Gedanken  sehen,  sondern  auch  das,  was  aus  ihnen  erfolgt 
ist,  welche  derselben  sich  als  fruchtbar  erwiesen  haben,  und 
welche  als  ein  Irrweg  späterhin  erkannt  und  verlassen  wurden. 
Natürlich   werden   wir    dem   Geschichtschreiber    nicht    weiter 
trauen,  als  z.  B.  der  Minister  den  Geheimräten  traut,  die  ihm 
Vortrag  zu  halten  haben.   Der  Minister  kann  nicht  alle  einzelnen 
Sachen  selbst  bearbeiten;  dazu  würde  weder  Zeit  noch  Kraft 
ausreichen;  er  mufs  sich  auf  die  Augen,  vielfach  auch  auf  das 
Urteil    seiner  Räte  verlassen.    Aber  er  sieht  doch  mehr  als 
die  Räte,  so  genau  sie  informiert  sein  mögen,  denn  er  sieht 
die  Sachen  in  ihrem  Zusammenhange  mit  dem  Ganzen  und 
wird,  durch  die  Menge  verwandter  Erscheinungen  in  der  Be- 
urt.eilung  geübt,  Wert  und  Unwert  des  Einzelfalles  oft  mit 
einem  Blicke  richtiger  erfassen  als  der,  welcher  sich  ganz  in 
denselben   eingearbeitet   hat   und  dann  gelegentlich  vor  den 
Bäumen  den  Wald,  vor  den  Einzelheiten  das  Ganze  nicht  mehr 
deutlich  sieht.    Selbstverständlich  behält  sich  der  Minister  vor, 
überall  und  so  oft  es  ihm  erforderlich  scheint,  bis  ins  ein- 
zelnste herabzusteigen,   und  so  werden   auch  wir  bei  jeder, 
selbst  der  besten  Geschichte  der  Philosophie  unklare  Punkte 
finden,  welche  ein  Zurückgehen  auf  die  Worte  des  Philosophen 
selbst  erforderlich  machen.     Aber  auch  ohne  dies  wird  jede 
Gesamtdarstellung  einer  Lehre  das  Verlangen  wecken,  sie  aus 
eigener  Anschauung  kennen  zu  lernen,  bis  schliefslich  beides, 
die  Worte  des  Philosophen  und  die  Zusammenfassung  durch 
•seinen  Historiker,  zusammenwirkend  ein  möglichst  deuthches 
Bild  über  das  Allgemeine  und  das  Besondere  des  Systems  in 
uns  hervorbringen  wird. 

Wir  begnügen  uns,  unter  den  Geschichten  der  Philosophie 
nur  die  wichtigsten  zu  nennen.  Die  Philosophie  des  Orients 
entbehrt  noch  einer  genügenden  Darstellung,  da  Colebrooke 
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in   seinen  Abhandlungen  „On  tlic  phüosophj  of  the  Hindus'^ 
(Miscellaneous  essays  I,  p.  227—419;  2.  Aufl.  mit  Zusätzen 
von  Coivell,  p.  239—460)  eigentlich  nur  das  Äufserlichste  ge- 
tan hat,  und  einer  Durcharbeitung  des  Materials,  wie  sie  für 
die  griechische  Philosophie  Brandis  und  Zeller,  für  die  neuere 
Erdmann  und  Fischer  geliefert  haben,  hier  grofse  Schwierig- 
keiten im  Wege  stehen.    Für  die  griechische  Philosophie 
ist  das  nicht  leicht  zu  übertreffende  Hauptwerk  Zellers  Philo- 
sophie   der  Griechen,  5  Bände  (1.  Aufl.,   1844—52;    3.  Aufl., 
18G9— 82;  1.  u.  2.  Tl.,  4.  Aufl.,  1876  fg.);  die  neuere  Philosophie 
ist  in  ausführlicher  Darstellung  von  J.  E.  Erdmann  und  von 
K.  Fischer  behandelt  worden.    Jede  der  beiden  Arbeiten  hat 
ihre  Verdienste,  und  auch  die  ältere,  Erdmannsche  Darstellung 
behält  neben  der  neuern  ihren  Wert,  sofern  sie  eine  treue 
und   dabei   kürzere   Reproduktion   der   Hauptgedanken  jedes 
Philosophen  bietet.    Von  den  zahlreichen  Gesamtdarstellungen 
erwähnen  wir  nur  das  Kompendium  von  Überweg,  in  den 
neuen  Auflagen  besorgt  von  Heinz e,  welches  schon  wegen 
der   nahezu   vollständigen   Literaturangaben  jedem  Forscher 
unentbehrlich  ist  (7.  Aufl.,  1886—88). 

B.  Einsicht. 
Nachdem  wir  die  unmittelbaren  und  mittelbaren  Quellen 
besprochen  haben,  durch  welche  wir  Kunde  von  den  Gedanken 
der  Philosophen  gewinnen  können,  wird  die  weitere  Frage 
sein,  was  geschehen  kann,  um  diese  Gedanken  nicht  blofs 
kennen  zu  lernen,  sondern  von  Grund  aus  zu  verstehen. 

Vere  scire  est  per  catisas  sdre.  Eine  Einsicht  gewinnen 
wir  in  eine  Sache  dann,  wenn  es  uns  gelingt,  nicht  nur  sie 
selbst,  sondern  auch  die  Ursachen  zu  erkennen,  aus  denen 
sie  erwachsen  ist.  Für  die  Gedanken  eines  Philosophen  aber 
kommen  als  Ursachen  drei  Momente  in  Betracht. 

1)  Wie  die  Blüte  vom  Stengel,  so  werden  die  Gedanken 
jedes  Philosophen  getragen  von  seiner  Individualität  und 
erhalten  durch  dieselbe  eine  gewisse  Färbung,  welche  bei  der 
Abschätzung  ihres  allgemein,  auch  für  alle  andern  Individuen, 
gültigen  Wertes  sehr  in  Betracht  zu  ziehen  ist.  Es  geschieht 
daher  mit  Recht,   dafs  man  der  Darstellung  der  Gedanken 
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eines  Philosophen  einen  kurzen  Blick  auf  seine  Lebensverhält- 
nisse vorausgehen  läfst.  Auf  diese  Individualität  aber  wirken 
zwei  Momente  ein,  welche  wir  als  das  traditionelle  und  das 
originelle  Element  wohl  auseinanderzuhalten  haben. 

2)  Das  traditionelle  Element  besteht  in  allem  dem, 
wodurch  ein  Philosoph  von  den  Traditionen  und  Meinungen 
seiner  Zeit,  insbesondere  von  seinen  Vorgängern,  beeinflufst 
worden  ist.  Es  ist  vorgekommen,  dafs  ein  Philosoph  die 
Gedanken  seiner  Vorgänger  richtig  aufgefafst  und  weiter  fort- 
gebildet hat.  Als  Regel  aber  findet  sich,  dafs  er  ihnen  nicht 
vollständig  gerecht  wird;  denn  je  selbständiger  ein  Genius  ist, 
um  so  schwerer  wird  es  ihm,  sich  ganz  in  den  Standpunkt 
eines  andern  zu  versetzen,  als  wozu  eine  gewisse  Passivität 
gehört.  Daher  ist  der  durch  Tradition  bedingte  Teü  eines 
Systems  in  der  Regel  die  wertlosere  Seite,  gleichsam  die 
Schale  desselben. 

3)  Das  originelle  Element  befafst  dasjenige,  was  ein 
Philosoph  unmittelbar  aus  der  Betrachtung  der  äufsern  und 
innern  Natur  geschöpft  hat.    Da  diese  in  allen  Zeiten  und 
Ländern  eine  und  mit  sich  einstimmig  ist,  so  werden  auch 
die  Gedanken  über  sie  sich  nicht   eigentlich  und  im  Grunde 
widersprechen  können,  während  nach  der  traditionellen  Seite 
hin  alle  Philosophen  von  Widersprüchen  gegen  einander  voll 
sind.     Es  wird  sich  zeigen,  wieviel  wir  z.  B.  bei  Piaton,  bei 
Jesus,  bei  Kant  gewinnen,  wenn  wir  die  Tradition  als  Schale 
abzulösen  wissen,  um  das  originelle  Element  als  Kern  übrig 
zu  behalten.    Dieses  ist  dann  weiter  mit  der  Natur  der  Dinge, 
aus  der  es  stammt,   zu  konfrontieren;   d.  h.  wir  werden   die' 
Gesichtspunkte  aufzusuchen  haben,  von  denen  aus  ein  Philo- 
soph die  Natur  betrachtete,  um  gerade  zu  seinen  besonderen 
Gedanken  zu  gelangen.    Diese  Gesichtspunkte  sind  mannig- 
fach,  aber  die  Natur,  auf  welche  sie  sich  beziehen,  ist  eine; 
und  so  kann  es  nicht  fehlen,  dafs  alle  ^originellen  Gedanken 
aller  Philosophen,  von  der  traditionellen   Hülle  befreit,  eine 
wundersame  Einstimmigkeit  zeigen,  welche  eine  nicht  geringe 
Gewähr  für  die  Wahrheit  ihrer  Lehren  ist. 

Schon  aus  dem  Gesagten  erhellt,    dafs  wir  weit  davon 
entfernt  sind,  die  Ansicht  derjenigen  zu  teilen,   welche  der 
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<jeschichte  der  Philosophie  vor  Kant  oder  auch  vor  Spinoza 
nur  noch  ein  sogenanntes  „historisches  Interesse"  zugestehen. 
Diese  Ansicht,  welche  viel  dazu  beigetragen  hat,  zu  verhindern, 
dafs    man    aus  der  Geschichte   der  Philosophie  den  Gewinn 
zog,   der   in   ihr   liegt,   beruht  auf  einer  Verwechslung   der 
empirischen  Forschungsweise  mit  der  philosophischen.    In  den 
-empirischen  Wissenschaften,   welche   es   mit   der  Ermittlung 
von  Tatsachen   und  ihres  kausalen  Zusammenhanges  zu  tun 
haben,  kann  die  Arbeit  des  Vorgängers  vom  Nachfolgenden 
-SO  sehr  aufgesogen  und   assimiliert  werden,  dafs  durch  die 
letzte  Form  einer  Wissenschaft  alle  vorhergehenden  antiquiert 
werden   und   nur  noch  als   Denkmäler  überwundener  Stand- 
punkte   dastehen.     Ganz    anders   in    der   Philosophie.     Denn 
•diese  ist  nicht  wie  eine  Pyramide,  welche  allmählich  durch 
die  im  Laufe  der  Jahrhunderte  zusammengetragenen  und  auf- 
geschichteten Bausteine   zustande   gebracht  worden   ist  oder 
erst  noch  werden  soll  friisticus  exspcctut  dum  defluat  amnisj,  — 
vielmehr  gleicht  die  philosophische  Wahrheit  einer  Pyramide, 
welche  so  alt  ist  wie  die  Welt  selbst,  und  die  man  schon  von 
Anfang  an  voll  und  ganz,  wenn  auch  erst  aus  der  Ferne,  in 
undeutlichen  Umrissen  und  wie  durch  einen  Nebel  gewahrte, 
"der  man  dann   immer  näher  kam,   die  man  im  Verlaufe  von 
•den  verschiedensten   Seiten  und  immer  deutlicher  erblickte, 
bis  wir   schliefslich  an  sie  heran,   ja  wohl  gar  auf  dieselbe 
hinauf  gelangt  sind,  ohne  dafs  darum  die  Auffassungen  der- 
selben  und    ihrer  Teile   durch  Frühere   ihren  Wert  verloren 
hätten.     Wohl    ist    die    genauere   Erkenntnis    der  Natur   und 
ihrer  Einzelheiten  durch  die  Naturwissenschaften  erst  eine  Er- 
rungenschaft der  neuern  Zeit,  aber  neun  Zehntel  der  Natur, 
alle  ihre  grofsen  Grundverhältnisse,   der  Raum  und  die  Zeit, 
die  Materie,  die  Naturkräfte,  das  menschliche  Leben  und  die 
Abgründe  unseres  eigenen  Innern  lagen  von  jeher  offen  da, 
ja  sie  wurden  von   den  alten  Philosophen,   „die  den  Göttern 
noch  näher  wohnten''  (Plat.  Phileb.  p.  16  c),  d.  h.  deren  Blick 
noch  nicht  durch  einen  Wust  von  Traditionen  getrübt  war, 
oft  reiner  und  deutlicher  erfafst  als  von  den  späteren.     Wir 
werden  daher  vor  allem  unser  Interesse  der  ersten  Genesis 
der   Ideen    in    der    indischen,    griechischen    und    christlichen 
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Philosophie   his    zu    ihren  Höhepunkten  in  den  Upanishad's, 
in  Piaton,   im   Neuen  Testamente,   und  wiederum  der  neuen 
Grundlegung  durch  die  kantische  Philosophie  zuwenden,  wo- 
hingegen wir  uns  über  andere  Zeiträume  in  dem  Mafse  kurz 
fassen  können,  in  welchem  in  ihnen  das  Operieren  mit  ererbten 
Traditionen  überwiegt  über  das  Schöpfen  ursprünglicher  Er- 
kenntnisse   aus    der  Natur    selbst.     Denn  nur  in  diesen  und 
ihrer  Nachprüfung  an  der  Natur  der  Dinge  liegt  der  eigent- 
lich fruchtbare  und  fördernde  Teil  unserer  Aufgabe,  und  nur 
dann  dürfen  wir  in  der  Tat  hoffen,  Philosophie  auch  aus 
der  Geschichte   der  Philosophie   zu  lernen,   wenn  wir  es 
uns    zum    Grundsatze    machen,    alle    Gedanken    bis    zu    dem 
Quellpunkte  zu  verfolgen,  an  dem  sie  aus  der  auch  uns  vor- 
liegenden Natur  der  Dinge  entsprungen  sind;  —  und  so  wollen 
wir  zum  Werke  schreiten,  indem  wir  im  übrigen  uns  vorher 
noch   stärken   durch   einen   Weidspruch   aus  dem  Aristoteles 
(de  coelo  1,10,  p.  279  b  11):  xal  Y^tp  8ei  StaiTTjxat;  dtXX'  oüx 
ÄvTtStxou;  ehcLi  Toxx;  [xeXXovrac  TdtXrj^lc  xpivew  Ixavö;.    Nicht 
Partei,   sondern   Kampfrichter   sollen   wir   sein;    aber  ein 
wahrer  Kampfrichter  ist  nur  der,  welcher  selber  gekämpft  hat. 
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Einleitung;  zur  Philosophie  der  Inder. 


I.  Vorbemerkung  über  den  Wert  der  indischen  Philosophie. 

„Gesetzt,  es  gäbe  ~  was  ja  wohl  möglich  ist  —  auf 
einem  der  andern  Planeten  unseres  Sonnensystems,  vielleicht 
auf  dem  Mars  oder  der  Venus,  Menschen  oder  menschen- 
artige Wesen,  die  es,  wie  wir,  zu  einer  Kultur  und,  als 
höchster  Blüte  derselben,  zu  einer  Philosophie  gebracht  hätten, 
und  es  würde  uns  die  Möglichkeit  gegeben  (etwa,  indem  es 
gelänge,  von  dort  ein  Projektil  bis  in  den  Bereich  der  über- 
wiegenden Erdanziehung  zu  schleudern),  von  dieser  Philosophie 
Kenntnis  zu  nehmen,  so  w^ürden  wir  ohne  Zweifel  den  Er- 
zeugnissen derselben  ein  grofses  Interesse  zuwenden.  Mit 
Aufmerksamkeit  würden  wir  sowohl  Übereinstimmung  als 
\'erschiedenheit  jener  translunaren  Weltanschauung  mit  der 
unsrigen  prüfen.  Jede  Abweichung  in  den  Ergebnissen  würde 
zu  einer  Untersuchung  darüber  anregen,  auf  wessen  Seite  die 
Wahrheit  sei,  jede  Zusammenstimmung  würde  uns  daran  er- 
innern, dafs  es  eine  Gewähr  für  die  Richtigkeit  der  Rechnung 
zu  sein  pflegt,  wenn  zwei  Rechner  unabhängig  von  einander 
zu  demselben  Fazit  gelangen,  —  wiewohl  auch  hierbei  der 
kantische  Gedanke  von  den  natürhchen  und  unvermeidlichen 
<.Sophistikationen,  nicht  der  Menschen,  sondern  der  reinen 
Vernunft  selbst»  in  Erwägung  zu  ziehen  sein  würde." 

„Nicht  ganz,  aber  doch  annähernd  werden  die  HoiTnungen, 
die  wir  an   eine   solche  «vom  Himmel  gefallene»  Philosophie 
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knüpfen  würden,  erfüllt  durch  dasjenige,  was  die  Philosophie 
der  Inder  uns  tatsäehhch  bietet.  Denn  während  alles,  was 
an  philosophischen  Gedanken  diesseits  des  Hindukusch  hervor- 
gebracht worden  ist,  von  Mose  und  Zoroaster,  von  Pythagoras 
und  Xenophanes  an  durch  Piatonismus,  Christentum  und 
Kantianismus  hindurch  bis  auf  die  Gegenwart  herab  in  einem 
einzigen  grofsen  Zusammenhange  steht,  durch  welchen  unser 
Denken  mehr,  als  wir  es  oft  ahnen,  abhängig  ist  von  uralten 
Traditionen,  Einseitigkeiten  der  Auffassung  und  Irrtümern,  — 
so  haben  die  Inder,  indem  sie  von  ihren  Bruderstämmen  schon 
in  vorhistorischer  Zeit  abgetrennt  wurden,  gegen  die  ursprüng- 
hchen  Bewohner  aber  des  Industales  und  der  Gangesebene 
sich  selbst  auf  das  strengste  absonderten,  bis  zu  den  Zeiten 
der  vollen  Ausgestaltung  ihrer  Weltanschauung  —  soweit  bis 
jetzt  zu  erkennen  —  keinen  Einflufs  auf  ihr  Glauben  und 
Denken  irgendwoher  empfangen,  und  als  die  Stürme  der 
griechischen,  skythischen  und  mohammedanischen  Invasionen 
über  Indien  hereinbrachen,  trafen  sie,  allem  Anscheine  nach, 
die  indische  Gedankenwelt  schon  in  einer  Erstarrung  und 
schulmäfsigen  Geschlossenheit  an,  in  welcher  sie  dieselbe  nicht 
mehr  erheblich  zu  inquinieren  vermochten,  während  vielmehr 
umgekehrt  die  fremden  Eroberer  zu  dem  geknechteten  Indien 
vielfach  in  eine  fast  ebenso  grofse  geistige  Abhängigkeit 
traten,  wie  das  Römerreich  zu  dem  eroberten  Griechenland." 
An  diesen  Worten  aus  der  Einleitung  zu  unserer  Über- 
setzung der  Sütra's  des  Vedänta  (1887)  mag  es  genug  sein, 
um  den  Wert  der  indischen  Philosophie  für  uns  zu  charak- 
terisieren. Man  würde  vielleicht  für  naiv  gehalten  werden, 
wollte  man  unserm,  in  allen  Stücken  „so  herrlich  weit"  fort- 
geschrittenen Zeitalter  zumuten,  von  den  alten  Indern  noch 
etwas  zu  lernen;  aber  einen  Nutzen  wird  das  allgemeinere 
Bekanntwerden  der  indischen  Weltanschauung  doch  haben: 
diesen  nämlich,  uns  zum  Bewufstsein  zu  bringen,  dafs  wir  mit 
unserm  gesamten  religiösen  und  philosophischen  Denken  in 
einer  kolossalen  Einseitigkeit  stecken,  und  dafs  es  noch  eine 
ganz  andere  Art,  die  Dinge  anzufassen,  geben  kann,  als  die, 
welche  Hegel  als  die  allein  mögliche  und  vernünftige  kon- 
struiert hat. 
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II.  Land  und  Leute. 

Indien   hat  (wie  schon  Sir  William  Jones  bemerkt)  im 
allgemeinen  die  Gestalt  eines  unregelmäfsigen  Vierecks,  dessen 
vier  Winkel  den  vier  Himmelsgegenden  zugekehrt  sind  und 
im    Norden    durch    den    Gebu-gsstock    des    Hindukusch,    im 
Westen    und   Osten    durch    die   Mündungen    des  Indus   und 
Ganges,   im  Süden   durch   das  Kap  Römerin  und   die  Insel 
Ceylon  gebildet  werden.    Eine  Diagonale,  von  der  westüchen 
nach  der  östlichen  Spitze  gezogen,  fällt  nahezu  zusammen  mit 
dem  Wendekreise  des  Krebses,  d.  h.  mit  der  nördlichen  Breite, 
bis  zu  welcher  die  Sonne  im  Sommer  senkrecht  zu  stehen 
kommt.     Indien    ist   also    seinem  nördlichen  Teile  nach  ein 
subtropisches,   dem  gröfsern  Teile  nach  ein  tropisches  Land. 
Es  bietet  den  einzigen  Fall,  wo  eine  ursprüngliche  Kultur  im 
hohen  Sinne  des  Wortes  unter  den  Tropen  sich  entwickelt 
hat,  und  die  Poesie  der  Inder  spiegelt  in  allen  Gattungen,  in 
Epos,    Lyrik    und    Drama,    den    eigentümlichen    Zauber    der 
Tropenwelt  wider.    Jene  von  der  Mündung  des  Indus  zu  der 
des  Ganges  laufende  Diagonale  teilt  das  Viereck  Indiens  in 
zwei  Dreiecke,  in  das  nördliche,  tiefliegende  und  fast  voll- 
kommen ebene  Hindustan  und  in  das  südliche  Dekhan,  ein 
Hochplateau,  welches  nach  Norden  durch  das  Vindhyagebirge,  ^ 
nach  den  übrigen  Seiten  durch  das  im  Südwesten  steil  ab- 
fallende, im  Südosten  sanft  sich  abdachende  Treppengebirge 
der  Ghatta's  abgeschlossen  wird  und  der  brahmanischen  Kultur 
erst  zugänglicher  wurde,  nachdem  dieselbe  in  Hindustan  ihr 
Grundgepräge  empfangen  hatte.     Aber  auch  Hindustan,  das 
nördliche    Dreieck,    zerfällt    in    zwei    von    der    Natur   wohl- 
geschiedene Teile ;  fällt  man  nämlich  vom  Hindukusch  als  der 
Nordspitze  ein  Lot  auf  die  Grundlinie  des  Dreiecks,  so  läuft 
dasselbe  durch  die  ca.  300  Küometer  breite  Wüste  Marusthala, 
welche  das  Indusland  im  Westen  von   der  Gangesebene  im 
Osten  abscheidet  und  nur  im  Norden,  an  den  Abhängen  des 
Himälaya,  einen  bequemem  Durchgang  gestattet.    So  zerfällt 
Indien  von  Natur  in  drei  Teile:  1)  das  Stromgebiet  des  Indus 
und  seiner  Zuflüsse,   2)  die  Gangesebene  zwischen  Himälaya 
und  Vindhya,  und  3)  das  Plateau  des  Dekhan,  welche,  Wie  zu 
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zeigen  sein  wird,  den  drei  Entwicklungsperioden  der  indischen 
Kultur  entsprechen.  Nach  -auTsen  wird  Indien  abgeschlossen 
im  Nordwesten  durch  das  indisch-persische  Grenzgebirge,  im 
Nordosten  durch  den  Himälaya,  welcher  die  höchsten  Gipfel 
der  Erde  trägt,  im  Südwesten  durch  das  Persische  und  im 
Südosten  durch  das  Indische  Meer;  es  ist  also,  wie  mit  Recht 
bemerkt  worden  ist,  „eine  eigene  Welt"  (Lassen,  Ind.  Alter- 
tumskunde, r-^,  S.  100),  und  wenn  seine  Abgeschlossenheit  auch 
nicht  so  grofs  war,  um  die  Handelsverbindungen  mit  den 
benachbarten  Völkern,  wie  sie  von  jeher  bestanden  haben, 
erheblich  zu  erschweren,  so  genügte  sie  doch,  um  Indien, 
w^enigstens  für  die  Zeit  seiner  Entwicklung,  vor  der  Invasion 
und  Eroberung  durch  fremde  Heere,  vor  der  Überflutung  und 
Ertränkung  seiner  Kultur  durch  ausländische  Einflüsse  zu 
schützen.  Nach  innen  aber,  gegen  die  Einwirkungen  der 
eingeborenen,  in  jedem  Sinne  tief  unter  den  eingewanderten 
Indogerraanen  stehenden  Urbevölkerung  haben  diese  sich 
durch  Mittel,  die  später  zu  besprechen  sein  werden,  im  wesent- 
lichen zu  wahren  gewufst,  und  ein  merklicher  Einflufs  von 
Seiten  der  Aboriginer,  wie  er  öfter  behauptet  worden  ist, 
scheint  in  keiner  erhebhchen  Hinsicht  stattgefunden  zu  haben. 
Die  in  Indien  eingewanderten  Indogermanen,  oder,  wie 
sie  sich  selbst  nennen,  die  Arya's,  d.  h.  „die  zu  den  (der 
Stammesreligion)  Treuen  Gehörigen-*,  waren  schon  vor  der 
Trennung  von  ihren  europäischen  Brüdern,  wie  die  Ver- 
gleichung  der  Sprachen  beweist,  über  die  ersten  Anfänge  der 
Kultur  hinaus.  Die  Gemeinsamkeit  der  Worte  legt  Zeugnis  ab 
sowoiil  für  ein  wohlgeordnetes  Familienwesen  als  auch  für 
die  schon  vorhandenen  Anfänge  einer  staatlichen  Ordnung. 
Gemeinsam  sind  auch  die  Namen  fast  aller  Haustiere,  aber 
nur  einer  Kornfrucht  {yava,  ^ia),  was  auf  eine  sehr  entwickelte 
Viehzucht  und  einen  in  den  ersten  Anfängen  stehenden  Acker- 
bau schliefsen  läfst.  Die  notw^endigsten  Handwerke  zur  Ver- 
fertigung von  Wohnung,  Kleidung  und  Fahrzeugen  (wie 
Wagen  und  Schiffen)  waren  in  Übung;  auch  der  Begriff  der 
befestigten  Ansiedlung  (j^wr,  tc6al^)  scheint  in  die  Urzeit 
zu  gehören.  Namentlich  aber  zeigt  die  Sprachvergleichung, 
dafs    die   Götter  Verehrung    schon   weit   über   den  überall  als 


ursprünglich  vorauszusetzenden  Dämonenkultus  vorgeschritten 
war.    Das  allen  indogermanischen  Sprachen  gemeinsame  Wort 
für  Gott  (deva,  daeva,  ^£6?  [?],   deus,  üvar,  diewas,  dia)  be- 
weist, dafs  schon  von  dem  Urvolke  die  Götter  als  „die  hebten, 
die  himmhschen"  verehrt  wurden,  und  die  mit  Recht  so  be- 
nannte grofse historische  Gleichung:  Dyaus  pitar=:Zeh^  TcaT-^p 
=  Jupiter  legt  Zeugnis  dafür  ab,  daXs  die  Grundanschauung 
über  das  Verhältnis   des  Menschen  zu   Gott  nicht,    wie  bei 
den   Semiten,   die   einer   Knechtschaft,    sondern   einer   Kmd- 
schaft  war.    Erst  spät,  und  vielleicht  unter  indogermanischem 
Einflüsse,   gelangten  die  Semiten  dazu,   Gott  als   den  Vater 
aufzufassen,  erst  spät  auch   entwickelte   sich  bei  ihnen   der    • 
Gedanke  der  Unsterbhchkeit,  während  er  den  Indern  wie  den 
Iraniern  von  Anfang  eigen  und  wahrscheinlich  schon  vor  der 
Trennung  von  einander  gemeinsam  war,  ja  vielleicht  bis  m 
die   indogermanische    Urzeit    zurückreicht.      Wir    werden    in 
einem  spätem  Teile  unserer  Betrachtung  diese  verschiedenen 
Auffassungen    über  Gott    und   Seele    daraus    abzuleiten   ver- 
suchen, dafs  der  Semit  sich  nur  schwer  und  erst  spät  von 
dem  natürUchen,    angebornen  Realismus  loszumachen  weifs, 
während  der  Indogermane  von  Anfang  an  eine  Neigung  zum 
Idealismus  bekundet,  in  welchem,  wie  sich  noch  genauer  er- 
geben  wird,  alle  Philosophie  wurzelt. 

Wann  die  Einwanderung  der  Arier  in  Indien  stattgefunden 
hat,   läfst  sich  nicht  bestimmen;    sie   mag  wohl   3000   oder 
40(X)  Jahre,  wenn  nicht  mehr,  vor  unserer  Zeitrechnung  zurück- 
liegen und  erfolgte  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  von  Westen 
her  durch  das  Tal  des  Kabulflusses.     Von  hier  vollzog  sich 
die  Besetzung  Indiens  durch  die  Arier  in  drei  zeitlich  auf- 
einanderfolgenden Perioden,  welche  den  drei  oben  besprochenen 
Teüen  Indiens  (Industal,  Gangesebene,  Dekhan)  entsprechen, 
indem  die  Entwicklung  der  arischen  Kultur  1)  ursprünghch 
auf  das  Pendschäb  des  Indus  beschränkt  war,  sodann  2)  das 
Tal    des    Ganges    bis    zu    dessen    Mündung    in    langsamem 
Vorrücken  eroberte,    und    endlich    3)  in  allmählichem  Fort- 
schritte das  südliche  Plateau  umspann  und  zivilisierend  m  das- 
selbe  eindrang.    Ein  deutliches  historisches  Bewufstsein  dieses 
Fortschreitens  ist  nicht  vorhanden,   doch  nimmt  man  nicht 
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mit  Unrecht  an,  dafs  von  den  beiden  grofsen  Nationalepen 
das  Mahabhäratam  eine  Rüekerinnerung  an  die  Schiebungen 
und  Kämpfe  der  Arier  unter  einander  infolge  der  Eroberung 
des  Gangestales,  das  Rämäyanam  eine  symbolische  Individuali- 
sierung der  nach  Süden  durch  das  Dekhan  und  bis  nach 
Ceylon  hin  vordringenden  brahmanischen  Kultur  ist.  Jeden- 
falls aber  handelt  es  sich  dabei  nicht  um  einmalige  Ereignisse, 
sondern  um  jahrhundertelange  Prozesse;  Data  lassen  sich  hier[ 
wie  zumeist  in  Indien,  nicht  angeben,  und  es  geschieht  nur, 
um  dem  Vorstellungsvermögen  einigen  Anhalt  zu  geben,  wenn 
wir  ganz  ungefähr  und  als  mögliche  Grenzpunkte  der  ge- 
nannten drei  Perioden  die  Jahre  1000  und  500  a.  C.  hinsteUen. 
In  der  indischen  Literatur  mögen  die  drei  Perioden  der  Hymnen- 
zeit, der  Brähmanazeit  und  der  Sanskritzeit  diesen  drei  Ent- 
Vicklungsperioden  im  ganzen  und  grofsen  parallel  laufen  und 
entsprechen. 

III.  Perioden  der  indischen  Philosophie. 

Eine  eigenthche   Geschichtsschreibung  wie  in  Griechen- 
land  und  Rom   gibt  es  in  Indien  nicht,   und  die  Historiker 
gewöhnhchen  Schlages  (wie  sie  denn  auch  einem  Piaton  nicht 
verzeihen  können,  daXs  er  kein  Demosthenes  wurde)  zucken 
mitleidig  die  Achsel  darüber,  dafs  ein  so  hochbegabtes  Volk 
es  nicht  bis  zu  einem  dauerhaften  Staatsorganismus,  nicht  zu 
einer  öffentHchen  Beredsamkeit,  ja  nicht  einmal  bis  zu  einer 
Aufzeichnung  seiner  Geschichte  gebracht  habe.     Sie  sollten 
lieber  zu  begreifen  suchen,  dafs  die  Inder  zu  hoch  standen, 
um,  nach  der  Weise  der  Ägypter  u.  a.,  an  Königslisten  sich 
zu  ergötzen,   d.  h.,  in   der  Sprache   des   Piaton  ausgedrückt. 
Schatten  zu  zählen;  dafs  der  indische  Genius  (äufserlich  be-' 
trachtet  sehr  zu  seinem  Schaden)  es  verschmähte,  die  zeitlichen 
Dinge  und  ihre  Ordnung  sehr  ernst  zu  nehmen,  weil  er  mit 
der  ganzen  Energie  seiner  durch  die  Müde  des  Klimas  von 
gemeiner  Sorge   entbundenen  Kräfte   das   Ewige  suchte  und 
dies    in    einer    überreichen    poetischen    und    rehgiös  -  philo- 
sophischen Literatur  zum  Ausdrucke  gebracht  hat.     Fehlt  es 
dieser  Literatur  auch  an  äufsern  chronologischen  Daten,  so 
ist  doch  eine  gewisse  innere  Chronologie  vorhanden,  vennöge 
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deren  es  mit  der  Zeit  gelingen  wird,  allem  einzelnen  seine 
richtige   Stelle  in   der  Entwicklung  des   Ganzen   anzuweisen.. 
Denn  wir  haben  in  Indien  nicht  wie  in   Griechenland  eine 
durch  das  Mittelalter  imterbrochene,  sondern   eine  von  den 
ältesten   Zeiten  bis  auf  die  Gegenwart  kontinuierliche  Über- 
lieferung,  und   so  etwas  wie  die  Fragmente  der  griechischen 
Literatur  gibt  es  in  Indien  nicht.     Dafür  aber  sind  hier  oft 
nicht   mehr   die   ursprünglichen   Geistesschöpfungen,   sondern 
nur  die  verkürzte  Zusammenfassung  derselben  zum  Gebrauche 
der  Schulen  vorhanden,  und  die  geistige  Arbeit  vieler  Gene- 
rationen,  deren  es  bedurfte,  um  zu  den  Sütra's  des  Pdnini 
oder  zur  Sänkhyahärikä  zu  gelangen,  läfst  sich  nur  aus  diesen 
mutmafsend    abschätzen.     Zum    Glücke    werden    von    diesem 
Schicksale,   durch  die  Nachfolger  verdrängt  zu  werden,   am 
meisten  nur  die  Schulwissenschaften,   am  wenigsten  die  reli- 
giösen, durch  kanonisches  Ansehen  geschützten  Werke  be- 
troffen,  so   dafs  wir  im  ganzen   und  grofsen  in  Indien   eine 
ununterbrochene  Entwicklung  vor  uns  haben,  welche  von  den 
ältesten  Hymnen  des  Rigveda  bis  auf  die  modernsten  Erzeug- 
nisse   der   Sanskritliteratur,    d.  h.   etwa   von   1900  a.  C.   bis 
1900  p.  C.  reicht,  wenn   auch   diese  Produktion  keineswegs 
eine  stetige  gewesen  ist  und  neben  Zeiten  der  Flut  auch  lange 
Perioden  der  Ebbe  aufzuweisen  hat.     NamentUch  fallen  beim 
Überblicken  des  Ganzen  zwei  Einschnitte  ins  Auge,  welche 
sich    durch    eine    so    grofse,    nachfolgende  Veränderung  der 
Sprache,  der  Denkungsweise  und  der  Interessen  kennzeichnen, 
dafs  wir  in  ihnen  Stagnationen  der  literarischen  Produktion 
vielleicht  für  Jahrhunderte  zu  erkennen  und  nach  den  Gründen 
derselben    zu   fragen    alle   Ursache   haben.     Der    erste   Ein- 
schnitt  hegt   zwischen    den    Hymnen    und    Brähmana's,    der 
zweite  z\^dschen  den  Brähmana's  und  Sütra's,  mit  denen  die 
Sanskritliteratur  im  engern  Sinne  anhebt. 

Zunächst  ist  allbekannt  und  viel  bemerkt  die  Lücke 
zwischen  den  Hymnen  des  Rigveda  imd  der  Abfassung  der 
ältesten  Brähmana's,  eine  Lücke,  welche  durch  die,  teilweise 
wenigstens  dieser  Zwischenzeit  zuzuweisendec,  Hymnen  des 
Atharvaveda  notdürftig  überbrückt  wird.  Schon  die  Ver- 
schiedenheit der  Sprache,  mehr  aber  noch  das  abergläubische 
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Ansehen,  welches  die  Hymnen  in  den  Brähmana's  ^eniefsen, 
weist  darauf  hin,  dafs  zwischen  beiden  eine  Zeit  der  Ver- 
dunklung liegt,  die  mehrere  Jahrhunderte  gedauert  haben 
mag;  und  nehmen  wir  hinzu,  dafs  der  Horizont,  der  in  den 
Hymnen  fast  durchaus  auf  das  Flufstal  des  Indus  beschränkt 
ist,  in  den  Brähmana's  sich  über  die  Ebene  des  Ganges  und 
die  umliegenden  Länder  erweitert  hat,  so  kann  es  keinem 
Zweifel  unterliegen,  dafs  zwischen  beiden  die  Einwanderung 
in  das  Gangestal  liegen  mufs  nebst  der  Einrichtung  in  den 
neuen  Verhältnissen  und  Wohnsitzen,  und  dafs  der  indische 
Geist,  als  er  sich  endlich  auf  seine  Vergangenheit  besann, 
dieser  so  entfremdet  worden  war,  dafs  er  in  den  Brähmana's 
einen  neuen  Anfang  machen  mufste. 

Ein  zweiter,  nicht  weniger  merklicher  Einschnitt  liegt 
zwischen  den  Brahmana's  und  der  Sanskritzeit,  die  mit  den 
vedischen  Sütra's  beginnt,  welche  zwar  noch  zum  Veda  ge- 
rechnet werden,  nicht  aber,  wie  die  Mantra's  (Hymnen  und 
Sprüche)  und  Brähmana's,  für  inspiriert  gelten  und  der 
Sprache  nach  von  ihren  unmittelbaren  Vorgängern,  den  Brah- 
mana's,  vielleicht  weiter  abstehen  als  von  allen  Produkten  der 
Sanskritperiode  durch  das  folgende  Jahrtausend  und  weiter 
hin.*  Auch  hier  ist  ein  jäher  Abbruch;  die  Produktion  der 
Brähmanazeit  geriet  in  den  Upanishad's  mitten  in  der  schönsten 
Blüte  ins  Stocken,  als  erst  wenige  Schulen  für  ihr  theosophi- 
sches  Denken  und  Empfinden  einen  mehr  als  rudimentären 
Ausdruck  gefunden  hatten.  Die  Sütra's  aber  fangen  neu  an; 
die  Brähmana's  in  aller  ihrer  Prolixität  erscheinen  als  inspiriert 
und  unantastbar,  man  sucht  sich  diesem  massenhaften  Stoffe 
gegenüber   durch  indexartige  Zusammenstellung  des  Wesent- 


*  „Diese  Schriften  werden,  als  biitram  des  Baudhdyana,  Sütram  des 
Apastamba ,  nach  dem  Namen  eines  Menschen  benannt.  Man  kann  aber 
nicht  annehmen,  dal's  es  sich  dabei,  wie  in  dem  Falle  der  Benennung  [der 
Brähmana's]  nach  den  Käthaka's  usw.,  blofs  um  ein  Verkündigen  [der  gött- 
lichen Offenbarung  durch  Menschenmund]  handle.  Denn  jene  [Sfttra -Ver- 
fasser] wurden  bei  der  Ausarbeitung  ihrer  Werke  von  manchen  Zeitgenossen 
beobachtet.  Und  dies  ist  durch  ununterbrochene  Tradition  bis  auf 
die  Gegenwart  überliefert  worden.  Sie  sind  daher,  so  gut  wie  die  Werke 
des  Kälidäsa  usw.,  blofses  Menschenwerk."  (Mddhava  zum  Nydyamdla- 
ristara  zu  Jaira.  1,  3,  11—14,  ed.  ^ivadatta,  p.  34.) 


liehen  zu  orientieren,  kurz  man  fühlt  sich  abermals  als  Epigone, 
und  ein  Zwischenraum  mehrerer  Jahrhunderte  ist  unumgäng- 
lich anzunehmen.    Aber  was  kann  den  indischen  Geist  vermocht 
haben,  zum  zweitenmal  seiner  eigenen  Vergangenheit  sich  zu 
entfremden?    Äufsere  Störungen  von  dem  erforderlichen  Um- 
fange  sind   nicht   nachweisbar,   denn   der  Alexanderzug  und 
das  aus  seinen  Wirren  schliefslich  sich  erhebende,  vom  Indus 
bis  zum  Ganges,  vom  Himälaya  bis  zum  Vindhya  reichende 
Reich  der  Maimja  brachte  zunächst  nur  eine  vorübergehende 
und  äufserliche  Veränderung,   die  als  solche  dem  Fleifse  der 
Brahmanenschulen  keine  Schädigung  brachte.    Aber  wenn  wir 
uns  erinnern,  dafs  der  erste  dieser  Mauryakönige,  Candragupta 
{315—291),  ein  Qüdra  gescholten  wird,  und  dafs  sein  Enkel 
AQoha  (259-222)  den  Buddhismus,  bei  aller  Toleranz  gegen 
Andersgläubige,    zur    Staatsreligion    seines    Weltreiches    von 
Kagmira  bis  zur  Godävari,  von  Gujerat  bis  Orissa  machte,  so 
wird  begreiflich,  dafs  die  frischeren  und  kräftigeren  Geister  jener 
Zeit  sich  von  der  untergehenden  Sonne  des  Brahmanismus  ab 
zur  aufgehenden  des  Buddhismus  wandten,  und  als  einige  Jahr- 
hunderte später  der  Buddhismus  seine  Anziehungskraft  verlor, 
als  man  sich  den  verlassenen  Opferfeuern,  den  vielleicht  damals 
<irst,  zur  Zeit  des  Abfalles,  von  den  wenigen  Treugebliebenen, 
um   sie  zu  retten,  aufgezeichneten  Texten  der  H;^Tnnen  und 
Brähmana's  wieder  zuwandte,   da  wurden  Inhaltsübersichten 
über  ihre  weitschichtigen  Materialien  Bedürfnis  (Sutra's),  da 
sprach  man  die  Sprache  der  Brähmana's  nicht  mehr  und  mufste 
sie  dem  Präkrit  der  herrschenden  Sprache  gegenüber  als  „Kunst- 
sprache", als  Samskritam  künstlich  wieder  auffrischen,  woran 
sich  dann  Maliähhäratam  und  Mann,  sowie  weiterhin  Kälidäsa 
und  die  ganze  Literatur  der  indischen  Renaissance  anschlofs. 
Sonach  unterscheiden  wir,  wie  für  die  gesamte  indische 
Literatur  so  auch  für  den  philosophischen  Teil  derselben,  drei 

Perioden : 

I.  Hymnen  zeit,    das    erste    Aufblühen    philosophischer 

Gedanken  im  Fünfstromlande  befassend. 
n.   Brähmanazeit:  Die  Fortentwicklung  dieser  Gedanken 
bis    zu    den    die    Schlufssteine    der    Brähmanaperiode 
bildenden  Upanishad's. 
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ni.  Sanskritzeit:  Die  Fortbildung  der  Upanishad- 
Gedanken  zu  den  orthodoxen  und  heterodoxen  Sy— 
Sternen,  zu  welchen  auch  der  Buddhismus  gerechnet 
wird. 

IV.  Die  philosophische  Literatur  der  Inder. 

Die  indische  Philosophie  tritt  unserer  ererbten  abendlän- 
dischen Kultur  als  Ganzes  so  fremd  gegenüber,  dafs  es  räthch 
erscheint,  zur  ersten  Einführung,  wenn  nicht  in  den  Geist,  so 
doch  in  den  äufsern  Bestand  derselben,  sich  der  Leitung  eines 
geeigneten  Eingebornen  anzuvertrauen.  Als  solcher  erscheint 
Madhiisüdana,  mit  dem  Beinamen  Sarasvati,  ein  orthodoxer 
Brahmane  aus  der  Schule  des  Qankara,  nach  1300  p.  C.  und 
vielleicht  nicht  lange  vor  1653  lebend,  aus  welchem  Jahre  die 
Handschrift  des  kleinen  Werkes  stammt,  das  wir  hier  über- 
setzen wollen.  Dasselbe  (von  Colebrooke  vielfach  benutzt, 
von  Weber,  Ind.  Studien  I,  herausgegeben  und  mit  trefflicher 
Paraphrase  des  Inhalts  versehen)  führt  den  Titel  Prasthäfia- 
bheda  „Die  Mannigfaltigkeit  der  Methoden",  nämlich  der 
Methoden  oder  Wege,  um  zum  „Ziele  des  Menschen"  fpurusha- 
arthaj  zu  gelangen,  als  welches  fast  allen  Systemen  der  indi- 
schen Philosophie  die  Erlösung  von  Samsära,  d.  h.  vom  Kreis- 
laufe der  Seelenwanderung,  vorschwebt. 


Episodisch: 
Der  Prasthäna-bheda  des  Madhusüdana-Sarasvat!. 

Verehrung  dem  erlauchten  Ganega! 

Einleitung. 

Da    alle    Lehrsysteme    schliefslich    auf    Gott    (hhagavant)    als- 
höchstes  Ziel,  sei  es  unmittelbar  oder  mittelbar,  hinleiten,  so  wollen 
wir   hier   die    Mannigfaltigkeit   ihrer  Wege   zu   diesem   Ziele    in   der 
Kürze  darlegen. 
Es  sind  also : 
I.    die   vier  Vedas:    Rigveda,    Tajiirveda,    Sämaveda    und 
Atharvaveda ; 
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IL  die  sechs  Vedanga's  (Vedaglieder),  nämlich:  giksM 
(Lautlehre),  Kalpa  (Ritual),  VyäMranam  (Grammatik), 
Niruktam  (Wortbedeutung),  Chandas  (Metrik)  und  Jyo- 
tisham  (astronomische  Kalenderkunde); 

IIL  die  vier  Upänga's  (Nebenglieder),  nämlich:  die  Pm- 
räna\  (Erzählungen  aus  der  Vorzeit),  der  Nyäya  (Logik), 
"die  Mimdnsä  (vedische  Dogmatik)  und  die  Bharmagästra^ 
(Rechtsbücher),  wobei  die  Upapuräna's  unter  den  Puräna's 
einbegriflfen  werden ,  ebenso  das  Vaigeshika-Sysiem  unter 
dem  Nyaya,  das  Vedänta-Sysiem  unter  der  Mimänsa  und 
endlich  Mahäbhäratam  und  Bämäyanam,  die  Sänkhya's 
und  Pätanjala's  (Anhänger  des  Patanjali),  die  Pägupata'a 
(givaiten),  Vaishnava'B  (Vishnuiten)  und  andere  unter 
dem  Dharma^ästram,  so  dafs  alles  in  allem  vierzehn 
Wissenschaften  sich  ergeben.  Daher  keifst  es:  (Yäjfia- 
valkya  I,  3): 

„Die   Vedd'a,  durch  Puräna's  und  den  Nyäya, 
„Durch  die  Mimänsa  und  die  Dharmagästra'a, 
„Vervollständigt,  sowie  auch  durch  die  Anga'a, 
„Das  sind  die  vierzehn  Fundstätten  zumal 
„Der  Wissenschaften  und  der  Rechtsgebräuche." 

Recluiet  man  hierzu  noch 
.     IV.    die  vier   Upaveda's   (Nebenvedas) ,   nämlich:    Ayurveda 
(Gesundheitslehre),  Dhanurveda  (Waffenkunde),   Gändhar- 
vaveda  (Musiklehre)  und  Arthagästram  (praktische  Unter- 
weisung), 
fio   kommen   im   ganzen   achtzehn   Wissenschaften   heraus.      Was   die 
sämtlichen    Denker    von    positiver    Richtung   (ästika)    betrifft, 
80   gibt    es   keine   andern    als    die    genannten   Methoden    der   Lehr- 
systeme,  indem    alle    übrigen   als  Spezialwissenschaften    unter  ihnen 

enthalten  sind. 

Anmerkung. 

Man  könnte  einwenden,  dafs  es  doch  noch  weitere  Lehr- 
methoden der  Denker  von  negativer  Richtung  (nästika)  gebe, 
welche  unter  den  genannten  nicht  einbegriffen  sind  und  daher  be- 
sonders  aufzuzählen  wären.  So  gibt  es  zunächst  vier  Richtungen 
der  Buddhisten,  nämlich: 

I.    die   Mädhyamika's    (das   Zentrum),    welche   den   voll- 
ständigen Nihilismus  (gunya-väda)  vertreten; 


"f"^ 
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IL  die  Y Dg äcära*s  (Hingebung  und  Nachfolge  übend)^ 
welche  nur  den  momentanen  Vorstellungen  Realität  zu- 
gestehen [dogmatischer  Idealismus]; 

III.  die  Sauträntika's  (sich  an  die  Sütra's  haltend),  welche 
die  Realität  momentaner  Aufsendinge,  doch  nur  sofern 
sie  aus  der  Beschaffenheit  der  Vorstellungen  erschliefsbar 
sind,  annehmen  [problematischer  Idealismus]; 

IV.  die  Vaibhäshika's  (an  den  Kommentar  sich  haltend)^ 
welche  die  Realität  wahrnehmbarer,  individueller  (1.  sva- 
lakshana)^    momentaner   Aursendinge    lehren    [Realismus], 

Zu  diesen  vier  Schulen  der  Buddhisten  kommen  als  eine  weitere 
negative  Richtung 

V.    die    Cärväka's    mit   ihrer   Behauptung,    dafs   der   Leib 
das  Selbst  sei  [Materialisten], 
und  als  eine  zweite  Richtung 

VI.  die  Digambara's  (Jaina's),  welche  lehren,  d&ia  die 
Seele  den  Leib  überdaure  und  dabei  den  Umfang  de» 
Leibes  behalte. 

Es  gibt  somit,  alles  zusammengenommen,  sechs  Arten  der 
Denker  von  negativer  Richtung;  warum  also  werden  nicht 
auch  diese  besprochen?  —  Auf  diese  Einwendung  antworten  wir: 
wohl  gibt  es  diese,  aber  da  dieselben  aufserhalb  der  Veden  stehen 
[und  da  extra  Vedos  nulla  saltis],  so  können  sie,  ebenso  wie  die 
Methoden  der  Barbaren*  usw.,  auch  nicht  einmal  mittelbar  zur 
Erreichung  des  Zieles  des  Menschen  beitragen  und  sind  daher 
gänzlich  (eca)  aufser  Betracht  zu  lassen.  Hier  nämlich  haben  wir 
nur  die  Mannigfaltigkeit  der,  sei  es  unmittelbar  oder  mittelbar, 
zur  Erreichung  des  Zieles  des  Menschen  beitragenden  und  somit 
den  Veda  unterstützenden  Methoden  aufgezeigt;  daher  zu  einem 
Zweifel  an  der  Vollzähligkeit  unserer  Aufstellung  keine  Veran- 
lassung ist.  Nunmehr  wollen  wir,  zur  Belehrung  der  Einfältigen, 
in  der  Kürze  aufzeigen,  wie  die  Mannigfaltigkeit  in  der  Art  . 
dieser  Methoden  in  der  [unbeschadet  der  Einheit  des  Endzweckes 
(artha)  möglichen]  Mannigfaltigkeit  der  Absichten  (prayojann)  ihren 
Grund  hat. 


*  Diese  ebenso  kurze  wie  entschiedene  Abfertigung  alles  Ausländi- 
schen mag  denen,  welche  immer  noch  von  einer  Beeinflussung  der  indischen 
Gedanken  durch  die  griechische  Philosophie  oder  das  Christentum  träumen, 
beweisen,  wie  wenig  diese  für  den  orthodoxen  Brahmanen  bis  in  die  späte 
Zeit  hinein  auch  nur  existieren. 


*  • 


1.  Die  Veda's. 

Das  über  die  Pflicht  und  über  das  Brahman  belehrende, 
übermenschliche  Richtschnur -Wort  ist  der  Veda.  Derselbe  besteht 
aus  Mantra's  (Gebeten)  und  Brdhmaria's  (auf  das  Gebet  Bezüglichem). 

I.  Die  Mantra's. 

Die  Mantra's  offenbaren  die  Gottheit  als  Objekt  dessen,  der 
zu  einem  Vollbringer  der  Verehrung,  geworden  ist  (anushthäna- 
käraka-hhüta'dravya-decalä-prdkäQalähJ.  Dieselben  sind  dreifach, 
nämlich  Ric  (Hymnus),    Yajiis    (Opferspruch)   und   Säman   (Gesang). 

1)  Die  Ric's  fangen  an  mit  Agnim  ile  purohitam  („Den 
Priester  Agni  preise  ich",  Rigveda  1,1,1)  und  sind  kenntlich  an 
den    in    ihnen    aus    Versteilen    zusammengefügten    Metren,    wie    die 

Gäyatri  usw. 

2)  Die    Säman's   sind   dieselben    und    unterscheiden    sich    nur 

darin,  dafs  sie  gesungen  werden. 

3)  Die  Yajus'  sind  in  beiden  Stücken  von  ihnen  verschieden 
[weder  metrisch,  noch  gesungen].  Zu  den  Yajus'  gehören  auch 
die  Nigada  (Anrede)  genannten  Mantra's,  welche  eine  Aufforderung 
enthalten,  wie:  Agnidi  ognin  vihara!  (Feueranzünder!  teile  die 
Feuer  auseinander!").     Soviel  von  den  Mantra's. 

2.  Die  Brähmana'8. 

Auch  das  Brähmanam  ist  dreifach,  sofern  es  teils  Vidhi  (Vor- 
schrift), teils  ÄHhaiäda  (Inhaltserklärung),  teils  keins  von  beiden  ist. 

A.  Der  Vidhi  wird  von  den  Bhätta's  erklärt  als  „ein  Be- 
wirken durch  Worte",  von  den  Präbhakara's  als  „eine  Beauftragung", 
von  den  Tärkika's  und  allen  übrigen  als  „das  Verwendetwerden 
als  Mittel  zum  Opfer".  —  Auch  der  Vidhi  (die  Vorschrift)  ist 
wieder  vierfach  und  zerfällt  in  die  Vorschrift  des  Geschehens,  der 
Berechtigung,  der  Verwendung  und  der  Ausführung.  1)  Eine 
Vorschrift  des  Geschehens  ist  eine  solche,  welche  nur  die 
Beschaffenheit  des  Werkes  angibt,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „Der 
[Opferkuchen]  für  den  Agni  wird  in  acht  Schalen  dargebracht" 
(Qatap.  5,5,1,1  K.).  2)  Eine  Vorschrift  der  Berechtigung 
ist  die,  welche  in  betreff  der  mit  dem  Befehl  der  Ausführung  vor- 
kommenden Handlung,  wie  Opfer  usw.,  die  Verknüpfung  mit 
ihrem  Lohne  anzeigt,  z.  B.  bei  „Neumond  und  Vollmond  soll  opfern, 
wer  nach  dem  Himmel  begehrt".  3)  Eine  Vorschrift  der  Ver- 
wendung ist  eine  Vorschrift,  welche  eine  Verknüpfung  mit  Neben- 
bestimmungen enthält,  z.B.  „erlasse  mit  Reiskörnern  opfern",  oder  „er 
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opfert  den  Brennhölzern".    4)  Eine  Vorschrift  der  Ausführung 
endlich    bezieht   sich    auf  die    Einheit    der   Ausführung    der   Haupt- 
handlung   mitsamt    den    Nebenbestimmungen    und    besteht    in    einer 
Zusammenfassung    der    drei    vorher    erwähnten    Vorschriften.       Sie 
wird  von  einigen  für  schriftmäfsig  [in  den  Brähmana's  vorkommend], 
von  andern  für  ritualmäfsig   [nur  in  den  Kalpasütra's  vorkommend] 
erklärt.  —  Auch  das  [von  der  Vorschrift  geforderte]  Werk  (karmnn) 
ist    seiner  Natur    nach    zweifach,    Begleitwerk    (gunakarman)    oder 
Zweckwerk  (arthakarman).      a.   Das   Begleitwerk    ist    etwas    Ge- 
botenes,   was    die    Opferhandlung,    die    Ausführung    oder    den    Aus- 
führenden betriflft.     Dasselbe   ist  vierfach,    sofern    es    ein  Entstehen, 
Erlangen,  Umwandeln   oder  Weihen   ist.      1)  Wenn    es  z.  B.  heifst: 
„im  Frühling  soll  der  Brahmane  die  Feuer  anlegen"  —  „er  behaut 
den   Opferpfosten"  usw.,    so    handelt    es    sich    hierbei    für    die    mit 
einer    besondern    Weihe    versehenen    Feuer    oder    Opferpfosten    um 
ein    durch     das    Anlegen     oder    Behauen     bedingtes    Entstehen. 
2)  Heifst  es  hingegen :  „die  heilige  Lektion  ist  zu  studieren"  —  „er 
melkt    die   Milch    aus    der   Kuh"    usw.,    so   handelt   es    sich   hierbei 
nur  um  ein  Erlangen  der  schon  vorhandenen  Lektion  oder  Milch 
durch     das     Studieren,     Melken    usw.       3)    Wenn     es    hinwiederum 
heifst:    „er    keltert    den    Soma"    —    „er    drischt    die    Reiskörner 
aus"  —  „er  zerläfst  die  Butter",  so  ist  dies  ein  an  dem  Soma  usw. 
durch    Keltern,    Dreschen    und    Zerlassen    bewirktes    Umwandeln. 
4)  Heifst    es  endlich  z.  B.:    „er   besprengt   die  Reiskörner"  —  „die 
Gattin   beschaut    das   Opfer"    usw.,    so    ist    dies    ein    an    den   Sub- 
stanzen,    wie     Reiskörner     usw.,      durch      Besprengen      oder     Be- 
schauen usw.  sich  vollziehendes  Weihen.    Alle  vier  Arten  der  Be- 
gleitwerke sind   natürlich   immer  nur   die  Nebenhandlung  betreffend 
[ängam,  nicht  angam  aufzulösen].    Ebenso  ist  auch  b.  das  Zweck- 
werk    etwas    Gebotenes,    was    die  Opferhandlung     oder    den    Aus- 
führenden betrifft.     Dasselbe  ist  zweifach:  Nebenwerk  (angam)  oder 
Hauptwerk   (pradhänam),      Nebenwerk    ist,    was    um    eines    andern 
willen    geschieht,    Hauptwerk,    was    nicht    um    eines    andern    willen 
geschieht.     Auch  das  Nebenwerk   ist  wieder   zweifach,    beispringend 
hellend  oder  nur  von  ferne  helfend;   ersteres,    sofern  es  das  Wesen 
der  Haupthandlung  fördert,  letzteres,  sofern   es  auf  den  Lohn  einen 
Einflufs   hat.    —    Eine    Vorschrift,    die    in   dieser   Weise    von   allen 
Nebenhandlungen   begleitet    ist,    heifst    eine   Normalform    (prakfUi), 
ist   sie   hingegen    nur    von   vereinzelten   Nebenhandlungen    begleitet, 
4B0  heifst   sie   eine  Abform  (vikriti);   von    beiden    verschieden  ist  die 
feinfache]   Löffelspende.      In   dieser   Weise    [trichotomisch ,    als   Teil, 
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Gegenteil  und  von  beiden  Verschiedenes]  kann  man  sich  auch  das 
übrige  zurechtlegen.     Damit  ist  dör  Vidhi-Teil  charakterisiert. 

B.  Der  Arthaväda  ist  eine  Rede,  welche  als  Empfehlung, 
als  Abmahnung  oder  auf  eine  von  beiden  verschiedene  (anyatara) 
Weise  dem  Vidhi  als  Ergänzung  (lies:  gesha)  dient.  Derselbe  ist 
dreifach  als  Gunaväda  (Umdeutung),  Anuväda  (Wiederholung)  und 
Bhütärthaväda  (Mitteilung).  1)  Der  Gunaväda  sagt  etwas  aus, 
was  mit  andern  Erkenntnisnormen  [z.  B.  der  Wahrnehmung]  in 
Widerspruch  steht,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „der  Opferpfosten  ist  die 
Sonne".  2)  Der  Anuväda  sagt  etwas  aus,  was  durch  andere 
Erkenntnisnormen  schon  bekannt  ist,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „Heil- 
mittel ist  das  Feuer  für  die  Kälte"  (Väj.  Samh.  23,10).  3)  Der 
Bhütärthaväda  sagt  etwas  aus,  was  weder  mit  andern  Erkenntnis- 
normen in  Widerspruch  steht  noch  auch  durch  sie  schon  bekannt 
ist,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „er  zückte  gegen  Vritra  den  Donnerkeil" 
(Taitt.  Samh.  6,5,1,1). 

Darum  heifst  es: 

„Ein  Gunaväda  ist  bei  Widerspruch; 
„Ein  Anuväda i  wo  etwas  schon  feststeht; 
„Wo  beides  fehlt,  ist  ein  Bhütärthaväda; 
„So  wird  der  Arthaväda  dreigeteilt." 

Während  alle  drei  Arten  des  Arthaväda  darin  übereinstimmen,  eine 
Anempfehlung  des  Vidhi  zu  bezwecken,  so  kommt  überdies  dem 
Bhütärthaväda  noch  Autorität  in  der  von  ihm  mitgeteilten  Sache 
8U,  nach  dem  Grundsatze,  der  gelten  mufs,  wo  es  sich  um  die 
Götter  handelt.  Denn  seine  Autorität  besteht  darin,  dafs  er  Un- 
bekanntes, aber  auch  Unwidersprochenes  mitteilt.  Dieses  nun  ist 
beim  Gunaväda,  der  Widersprochenes  betrifft,  und  beim  Anuväda, 
der  schon  Bekanntes  mitteilt,  nicht  der  Fall.  Und  in  betreff  von 
Begebenheiten,  die  ihrem  Inhalte  nach  jenen  [Offenbarungs-]  Zweck 
nicht  verfolgen,  bleibt  die  natürliche  Eikenntnisautorität  [der  Wahr- 
nehmung usw.]  dabei  unangetastet.  —  Damit  ist  der  Arthaväda-Teil 
charakterisiert. 

C.  Von  beiden,  Vidhi  und  Arthaväda,  verschieden  sind  end- 
lich die  Texte  des  Vedänta.  Zum  Vidhi  gehört  der  Vedänta 
nicht,  weil  er  zwar  auch,  wie  dieser.  Unbekanntes  kundmacht, 
nicht  aber,  wie  er,  ein  Vollbringen  befiehlt.  [Er  ist  aber  auch 
nicht,  wie  der  Ai-thaväda,  eine  Ergänzung  des  Vidhi;  denn]  da  er 
an  sich  selbst  in  dem  das  Ziel  des  Menschen  bildenden,  aus 
höchster    Wonne    und    Erkenntnis    bestehenden    Brahman,    welches 
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sein  Inhalt  ist,  auch,  wie  die  sechs  Kennzeichen  des  Anfangs, 
Schlusses  usw.  der  Stellen  beweisen,  seinen  Endzweck  hat,  so 
ist  er  an  sich  selbst  Autorität,  ja,  er  macht  alle  Vidhi's,  sofern 
durch  sie  Reinheit  des  Herzens  bewirkt  wird,  zu  Ergänzungen 
seiner  selbst,  ist  aber  nicht  [wie  der  Arthaväda]  Ergänzung  eines 
andern.  Somit  sind  die  Vedäntatexte  von  beiden  verschieden,  und 
wenn  sie  zuweilen,  nur  weil  auch  sie  Unbekanntes  kundmachen,  als 
Vidhi  bezeichnet,  oder  mitunter,  weil  sie  ein  von  dem  Vidhi  ver- 
schiedenes Richtschnurwort  enthalten,  ein  Bhütärthaväda  genannt 
werden,  so  tut  das  der  Sache  keinen  Eintrag. 

Hiermit  ist  das  Brähmanam  nach  seinen  drei  Arten  [als  Vidhi^ 
Arthaväda  und    Vedänta]   charakterisiert. 

Schlufsbemerkungen  über  den  Veda. 

Der  in  dieser  Weise  aus  einem  Werkteile  (Mantra,  Vidhi, 
Arthaväda)  und  einem  Brahmanteile  (Vedänta)  bestehende  Veda 
ist  die  Ursache  des  Guten,  Nützlichen,  Angenehmen  und  der 
Erlösung. 

Weiter  wird  derselbe,  nach  dem  dreifachen  Gebrauche,  den 
er  bei  Ausführung  der  Opfer  findet,  eingeteilt  in  Rigceda,  Yajur- 
veda  und  Sämaveda. 

1)  Der  Rigveda  (Veda  der  Verse)  wird  gebraucht  beim 
Dienste   des  Hotar   (der  die  Götter    zu  Anfang   des    Opfers   anruft). 

2)  Der  Yajurveda  (Veda  der  Opfersprüche)  wird  gebraucht 
beim  Dienste  des  Adhvaryu  (der  die  Opferhandlung  ausführt). 

3)  Der  Sämaveda  (Veda  der  Lieder)  wird  gebraucht  beim 
Dienste  des  TJdgätar  (der  das  Opfer  mit  seinem  Gesänge  begleitet). 
In  allen  dreien  ist  auch  enthalten,  was  für  den  Dienst  des  Brahmdn 
(des  beaufsichtigenden  Priesters)  und  des  Yajamäna  (des  Veran- 
stalters des  Opfers)  erforderlich  ist.      Was  endlich 

4)  den  Atharvaveda  betrifft,  so  wird  derselbe  beim  Opfer 
überhaupt  nicht  gebraucht,  sondern  gibt  nur  Belehrung  über  die 
Werke,  welche  dienlich  sind,  Unheil  abzuwehren,  das  Gedeihen 
zu  befördern  und  jemandem  Unheil  anzutun;  ist  also  von 
völlig  verschiedener  Art. 

Noch  ist  zu  bemerken,  dafs  für  jeden  Veda,  infolge  der 
Verschiedenheit  der  Darlegung  seines  Inhaltes,  sich  verschiedene 
Cäkhä's  (Schulen,  eigentlich:  Zweige)  gebildet  haben.  Wenn  nun 
auch  hierdurch  bei  dem  Werk  teile  eine  Verschiedenheit  der  Be- 
handlung   des   Stoffes    durch    die    verschiedenen    Qäkhä'B    deä    Veda 
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stattfindet,  so  bilden  sie  doch,  was  den  Brahmanteil  betrifft, 
eine  Einheit. 

Somit  erklärt  sich  die  Verschiedenheit  der  vier  Veda's  aus 
der  Verschiedenheit  ihrer  Bestimmung.  —  Nunmehr  von  der  Ver- 
schiedenheit der  Anga^s. 

II.    Die  Vedänga's. 

I.   Die  pikshä. 

Zweck  der  Qikshä  (Lautlehre)  ist,  über  die  spezielle  Aussprache 
der  Buchstaben,  sowohl  der  nach  Hochton,  Tonlosigkeit  und  Tief- 
ton, nach  Kürze,  Länge  und  Doppellänge  verschiedenen  Vokale 
als  auch  der  Konsonanten  Belehrung  zu  erteilen,  da  ohne  diese  die 
Mantra's  ihren  Zweck  nicht  erfüllen  können.  Denn  es  heifst 
(fiArsÄfl,  V.  52.     Ind.  Stud.  IV,  p.  367): 

„Ein  Spruch,  der  falsch  an  Ton  ist  oder  Laut, 
„Ist  nutzlos  und  besagt  nicht,  was  er  soll; 
„Er  trifft  als  Rede-Donnerkeil  den  Opfrer, 
„Wie  indragatru.,  weil  er  falsch  betont  war." 

[Tvashtar  wollte  einen  Indra^atrü  (Indrabezwinger)  schaffen  und 
schuf  durch  ein  Versehen  der  Akzentuation  einen  Indragafru  (In- 
drubezwungenen).]  Eine  für  alle  Veden  gemeinsame  Qikshä,  an- 
fangend mit  den  Worten:  „Nun  will  die  ^iksha  ich  verkünden" 
und  aus  fünf  Teilen  [heute  nur  noch  in  der  Yajus- Rezension  aus 
35,  in  der  Rig-Rezension  aus  60  ^loka's]  bestehend,  ist  von  Fänini 
veröffentlicht  worden.  Eine  ebensolche,  jedoch  je  nach  den  Veda- 
schulen  verschiedene  ist  unter  dem  Namen  Präti^äkhyam  von  andern 
Weisen   ans  Licht  gebracht  worden. 

2.   Das  Vyäkaranam. 

Indem  man  ebenso  weiter  die  Rektion  der  vedischen  Worte 
ins  Auge  fafst,  gibt  ihre  Flexion  usw.  Veranlassung  zur  Gram- 
matik (vyäkaranam).  Diese,  anfangend  mit  den  Worten:  Vriddhir 
äd  aic  („Ablaute  sind  d  ai  aii^\  Pan.  1,1,1)  und  aus  acht  Lek- 
tionen bestehend,  ist  durch  die  Gnade  des  Mahejvara  (Qiva)  eben- 
falls von  dem  erhabenen  Panini  veröffentlicht  worden.  Weiter 
wurde  eine  Glosse  (värttikam)  zu  den  Sütra's  des  Panini  von  dem 
weisen  Kätyäyana  verfafst.  Endlich  wurde  über  diese  Glosse 
der  grofse  Kommentar  (mahähhäshyom)  von  dem  erhabenen  Weisen 
Patanjali  geschaffen.      Dieses  ist  die   Grammatik  der  drei  Weisen, 
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welche  ein  Vedängam  ist  und  auch  als  „die  von  Mahe^vara  (Qiva) 
herstammende'*  bezeichnet  wird.  Hingegen  sind  die  Grammatiken 
von  Kumära  und  andern  keine  Vedänga's,  sondern  haben  nur  den 
Zweck,  den  profanen  Sprachgebrauch  kennen  zu  lehren;  so  steht 
es  damit. 

3.  Das  Niruktam. 

Nachdem  in  dieser  Weise  durch  Lautlehre  und  Grammatik  die 
Aussprache  der  Buchstaben  und  die  Rektion  der  Wörter  erkannt 
worden,  so  entsteht  weiter  das  Bedürfnis,  die  Bedeutung  der  in 
den  vedischen  Mantra*s  vorkommenden  Wörter  zu  verstehen,  und 
au  diesem  Zweck  ist  von  dem  verehrungswürdigen  Yäska  das  mit 
den  Worten:  „Die  Zusammenstellung  ist  vollbracht;  selbige  ist  zu 
erklären"  anfangende  und  aus  dreizehn  Lektionen  bestehende 
Niruktam  verfafst  worden.  In  diesem  werden  die  vier  Arten 
der  Wörter,  Nomen,  Verbum,  Partikel  und  Präposition,  betrachtet 
und  dabei  die  Bedeutung  der  in  den  vedischen  Mantra's  enthaltenen 
Begriffe  klargelegt.  Da  nämlich  die  Mantra's  nur  wirksam  sind, 
sofern  sie  die  Sache,  die  man  ausüben  soll,  klar  machen,  da  aber 
die  Erkenntnis  des  Sinnes  der  Sätze  von  der  Erkenntnis  der  Be- 
griffe abhängig  ist,  so  wird,  um  die  in  den  Mantra's  vorkommenden 
Begriffe  zu  erkennen,  das  Niruktam  unumgänglich  erfordert,  denn 
ohne  dasselbe  ist  eine  Ausübung  nicht  möglich,  da  bei  schwer  ver- 
ständlichen Worten  wie:  „srinyeva  jarbhari  iurpharUü"-  (Rigv.  10, 
106,6)  auf  andere  Weise  eine  Erkenntnis  des  Sinnes  nicht  zu 
bewerkstelligen  ist.  So  sind  denn  auch  die  Nighantu's,  welche 
die  synonymen  Worte  für  die  Begriffe  der  vedischen  Gegenstände 
und  Gottheiten  enthalten,  im  Niruktam  mitbefafst,  und  das  in 
ihm  enthaltene,  Nighantu  genannte  und  aus  fünf  Lektionen  be- 
stehende Werk  ist  ebenfalls  von  dem  verehrungswürdigen  Yäska 
verfafst. 

4.  Das  Chandas. 

Da  ebenso  ferner  die  Vers -Mantra's  durch  spezielle,  nach 
Versgliedern  verbundene  Metra  von  einander  verschieden  sind,  da 
über  deren  Unkenntnis  die  Schrift  ihre  Mifsbilligung  ausdrückt, 
und  da  die  Vorschrift  über  bestimmte  Obliegenheiten  in  bestimmten 
Metren  begründet  ist,  so  entsteht  weiter  ein  Bedürfnis  nach  Kennt- 
nis der  Metra  (chandas),  und  um  diese  mitzuteilen,  ist  die  mit 
den  Worten:  dhi-gri-stri  m  („Geist- Glück- Frau  ist  ein  Molossire*') 
anfangende  und  aus  acht  Lektionen  bestehende  „Erläuterung  der 
Metra"  [chando-vivriti,  fraglich,  ob  Titel]  von  dem  verehrungs- 
würdigen   Pingala  verfafst  worden.      Hierbei  werden  in  den  ersten 
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drei,  mit  dem  Worte  alaukikam  („[soweit]  das  nichtweltliche") 
endigenden  Lektionen  die  sieben  Metra:  gäyatri  (8  -|-  8  -h  8  Silben), 
ushnih  (8  -f  8  +  12),  anushtubh  (8  +  »  +  «  +  8),  brihati  (8  +  8 
-f  12  -f  8),  pankti  (8  -f  8  -f  8  -f  8  -f  8),  trisMubh  (11  +  11  -f- 
11  -f  11)  und  jagati  (12  -|-  12  +  12  +  12)  nebst  ihren  Unterarten 
dargestellt.  In  den  übrigen  fünf  Lektionen  werden,  anfangend  mit 
den  Worten:  atha  laukikam  („nunmehr  das  weltliche"),  bei  dieser 
Gelegenheit  auch  die  weltlichen,  in  den  Puräna's,  Itihäsa's  usw. 
zur  Verwendung  kommenden  Metra  betrachtet,  wie  ja  auch  in  der 
Grammatik    die  weltlichen  Worte   mit    in  Betracht    gezogen  werden. 

5.  Das  Jyotisham. 

Ebenso  ist  weiter  zur  Erkenntnis  der  Zeiten  des  Vollmonds  usw., 
wie  sie  einen  Teil  der  vedischen  Werke  bildet,  das  Jyotisham  (Stern- 
kunde, Kalenderkunde)  von  dem  verehrungswürdigen  Aditya  (dem 
Sonnengotte)  sowie  von  Garga  u.  a.  hervorgebracht  worden  und 
von  vielerlei  Art. 

6.  Der  Kalpa. 

.  Zur  Erkenntnis  der  speziellen  Reihenfolge  der  vedischen  Kultus- 
handlungen, indem  man  auch  die  Bestimmungen  anderer  Vedaschulen 
mit  hereinzieht,  dienen  die  Kalpa-sütra's  (rituellen  Sütra's); 
dieselben    sind,     entsprechend    den    drei    Arten    ihrer    Verwendung, 

dreifach : 

1)  Die    Gebräuche    beim   Hotar -Dienste    lehren    die   Sütra's 

des  Äccaläyana,  Qänkhäyana  u.  a  ; 

2)  die  Gebräuche  beim  Adhvaryu-Dienste  die  des  Bau- 
dhäyana,  Äpastamha,  Kätyäyana  usw.; 

3)  Die   Gebräuche    beim    Udgätar-Dienste    die    des    Lätyä- 

yanuy  Drähyäyana  u.  a. 

Damit  ist  die  Verschiedenheit  des  Zweckes  der  sechs  Af^gd's 
charakterisiert.     Jetzt  wird    die    der  vier   Upängd's   darzulegen  sein. 

III.   Die  Upänga's. 


I.  Die  Puräna's. 

Die  von  dem  verehrungswürdigen  Badaräyana  verfafsten 
Puräna's  (Erzählungen  aus  der  Vorzeit)  belehren  über  Schöpfung, 
Wiederschöpfung,  Stammbäume  der  Götter,  Manuperioden  und  Ge- 
schichte der  Geschlechter      Es  sind  ihrer  achtzehn,  nämlich: 


-  •■'  VV'—'^'«/  "' 
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1. 

2. 

3. 

4. 

5. 

6. 

7. 

8. 

9. 
10. 
11. 
12. 
13. 
14. 
15. 
16. 
17. 
18. 


Brah  ma-pu  ran  a  m 

Padma-puränam 

Vishnu-puränam 

Qiva-puränam 

Bhägavata-purännm 

Näradiya-puränam 

Märkänäeya-piiränam 

Agni-puränam 

Bha  vishya-piiräna  m 

Brahmavaivarta-puränam 

lAnga-piiränam 

Yaräha-puräna  m 

Skanda-ptnäii  a  m 

Vämana-purävam 

Kurma-puränam 

Matsya-puränam 

Garudapuränam 

Brahmända-pnräriam. 


Weiter   gibt   es    noch   mancherlei   Upapuräna^a,   wie   zu   ersehen    ist 
aus  den  Versen: 

„Zuerst,  der  Vedakenner  Gröfste!  kommt 
„Das  von  Sanatkumära  dargelegte, 
„Zu  zweit  das,  welches  Närasinham  heifst; 
„Das  Nändam  drittens,  viertens  Qivadharmamy 
„Fünftens  Daurväsam,  sechstens  Ndradiyam; 
„Zu  siebont  Käpüam,   zu  acht  ^länavam^ 
„Sodann  folgt  das   von   Uganas  verfafste; 
„Weiter  Brahmändam,  hierauf  Väruriamy 
„Dann  das  Kälipuränam  des  Vasishtha, 
„Von  ihm  das  Laingam  auch,  dem  Qiva  heilig; 
„Das  Sämham  dann  und  Sanram,  wunderbar; 
„Dann  das  Pärägaram  und  das  Märicam, 
„und  endlich  noch  das  Bhargavam  genannte, 
„Das  aller  Satzung  Inhalt  ganz  enthält." 

2.  Der  Nyäya. 

Der  Nyäya  (Logik)  ist  die  Denklehre,  wie  sie  in  fünf  Lek- 
tionen von  Gotama  verfafst  ist.  Ihr  Zweck  ist,  durch  Benennung, 
Definition  und  Prüfung  eine  Erkenntnis  des  Wesens  der  sechzehn 
Kategorien  (Grundbegriflfe,  padärthd's)  zu  gewinnen,  welche  sind: 


i. 


ii 
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1.  pramänam  Beweis,- 

2.  prameyam  zu  Beweisendes, 

3.  sarfigaya  Zweifel, 

4.  prayojanam  Motiv, 

6.  dfishtänta  Erfahrungssatz  (Beispiel), 

6.  siddhänta  erwiesener  Satz, 

7.  avayava  Syllogismus, 

8.  tarka  Apagoge, 

9.  nirnaya  Entscheidung, 

10.  väda  Unterredung, 

11.  jalpa  Redestreit, 

12.  vitandä  Schikane, 

13.  hetvähhäsa  Scheingrund, 

14.  chala  Verdrehung, 

15.  jäti  Albernheit, 

16.  nigrahasthänam  Abbruchsgrund. 

Weiter  ist  da  noch  das  aus  zehn  Lektionen  bestehende,  von 
Kanada  begründete  Vaigeshika- Lehrbuch.  Sein  Zweck  ist,  die 
sochs  Kategorien 

1.  dravyam  Substanz, 

2.  guna  Eigenschaft, 

3.  karman  Tätigkeit, 

4.  sdmänyam  Gemeinsamkeit, 

5.  vigesha  Unterschied, 

6.  samaväya  Inhärenz, 

zu  denen  noch  7.  ahhäva  Negation  kommt, 

nach    Gleichartigkeit    und    Verschiedenheit    zu    entwickeln.      Auch 
dieses  System  wird  mit  dem  Worte  Nyäya  bezeichnet. 

3.  Die  Mimänsä. 

Auch  die  Mimdnsd  ist  zweifach,  nämlich  A.  Karma-mimänsÄ 
(Werkforschung)  und  B.  gäriraka-mimänsa  (Seelenforschung,  auch 
brahma-mimdnsd,  uttara-mmänsd^  veddnta  genannt). 

A.  Karma-mimänsä. 

Die  Karma-mimänsa  besteht  aus  zwölf  Lektionen,  fängt  ap 
mit  den  Worten:  „Nunmehr  daher  die  Pflichtforschung",  endigt 
mit   den  Worten:    „und   weil   sie   dieselben    bei   der   Opfergabe   er- 
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wähnt"    und    ist    von    dem    verehrungswürdigen    Jainiini    hervor- 
gebracht  worden.     Folgendes    ist   der   Inhalt    der    zwölf  Lektionen: 

1.  Erkemitnisgrund   der  Pflicht. 

2.  Verschiedenheit  und  Einheit  der  Pflicht. 

3.  Neben-  und  Haupthandlungen. 

4.  Verschiedene  Betätigung  je  nach  dem  Zwecke  der  Opfer- 
handlung und  dem  Zwecke  des  Menschen. 

5.  Reihenfolge  des  von  der  Schrift  gebotenen  Rezitierens  usw. 

6.  Bestimmung  der  Berechtigung. 

7.  Erweiterung  der  Gebote,  im  allgemeinen. 

8.  Erweiterung  im  besonderen. 

9.  Modifikationen. 
10.  Restriktionen. 

_  11.  Einwirken    auf  mehrere    zugleich    [wie   einer   Lampe,    die 
mehreren  leuchtet]. 
12.  Gelegentliche    Nebenwirkungen    [wie    einer    Lampe,    die 
auch  auf  die  Strafse  leuchtet]. 

Ferner- ist  verfafst  von  Jai mini  auch  das  aus  vier  Lektionen 
bestehende  Sankarshana-Kändam;  dieses,  welches  auch  unter  dem 
Namen  Bevatä-Kändam  bekannt  ist,  gehört,  weil  es  die  Verehrung 
als  Werk  behandelt,  mit  zur  Karma-mlmänsä. 

B.    Vedänta. 

Die  ans  vier  Lektionen  bestehende  gAriraka-mimänsÄ, 
wie  sie  beginnt  mit  den  Worten:  „nunmehr  daher  die  Brahman- 
forschung»  und  endigt  mit  den  Worten:  „keine  Wiederkehr  nach 
der  Schrift",  hat  als  Zweck,  die  Einheit  des  Brahman  und  der 
Seele  vor  Augen  zu  stellen,  sowie  die  Regeln  aufzuzeigen,  welche 
die  Betrachtung  [jener  Einheit]  mittels  Anhörens  des  Schrift- 
Wortes  usw.  [lies  ädt/a]  lehren,  und  ist  verfafst  von  dem  ver- 
ehrungs würdigen  Badaräyana. 

L  Hierbei  wird  die  Übereinstimmung  (samanvai/a) ,  mit 
welpher  alle  Vedantatexte  unmittelbar  oder  mittelbar  auf  das 
innerliche,  unteilbare,  zweitlose  Brahman  abz wecken,  in  der  ersten 
Lektion  nachgewiesen.  1)  Im  ersten  Viertel  derselben  werden 
diejenigen  Stellen  besprochen,  in  welchen  deutliche  Merkmale  des 
Brahman  vorkommen.  2)  Im  zweiten  Viertel  hingegen  diejeniijen 
welche  undeutliche  Merkmale  des  Brahman  enthalten  und  sich  auf 
das  Brahman  als  Gegenstand  der  Verehrung  beziehen.  3)  Im  dritten 
Viertel  solche,  welche  gleichfalls  undeutliche  Merkmale  des  Brahman 


IV.   Die  philosophische  Literatur  der  Inder. 


57 


enthalten,  jedoch  zumeist  sich  auf  Brahman  als  Gegenstand  der 
Erkenntnis  beziehen.  4)  Nachdem  in  dieser  Weise  die  Unter- 
suchung der  Textstellen  durch  die  drei  ersten  Viertel  zum  Ab- 
schlüsse gebracht  ist,  so  werden  hingegen  im  vierten  Viertel  gewisse 
Schriftworte,  bei  denen  es  zweifelhaft  sein  kann,  ob  sie  sich  nicht 
auf  das  Pradhänam  (die  ürmaterie  der  Säiikhya's)  beziehen, 
z.  B.  das  von  dem  avyaktam,  von  der  ajä  usw.,  in  Erwägung 
gezogen. 

IL  Nachdem  in  dieser  Weise  die  Übereinstimmung  der  Vedanta- 
texte in  betreff"  des  zweitlosen  Brahman  erwiesen  worden,  so  wird 
weiter,  in  Erwartung  eines  Einspruches  auf  Grund  der  Argumente, 
wie  sie  von  der  in  Ansehen  stehenden  Smriti  (Tradition),  Re- 
flexion usw.  vorgebracht  werden,  die  Beseitigung  dieses  Ein- 
spruches unternommen  und  somit  in  der  zweiten  Lektion  die 
Unwidersprechlichkeit  (aoirodha)  dargelegt.  1)  Hierbei  wird 
im  ersten  Viertel  der  Einspruch  gegen  die  Übereinstimmung  des 
Vedänta  widerlegt,  welcher  aus  den  Smriti's  des  Sänkhyam,  des 
Yoga,  der  Kanada- Schüler  usw.,  sowie  aus  den  von  den  Sän- 
khya's  usw.  vorgebrachten  Reflexionen  herrührt.  2)  Im  zweiten 
Viertel  wird  die  Verfehltheit  der  Lehrsätze  der  Sänkhya's  usw. 
dargelegt,  so  dafs  diese  Betrachtung  aus  zweien,  einerseits  der  Be- 
festigung des  eigenen,  anderseits  der  Bestreitung  der  fremden  Lehre 
dienenden  Teilen  besteht.  2)  Im  dritten  Viertel  wird  der  gegen- 
seitige Widerspruch  der  Schriftstellen  in  betreff  der  Schöpfung  usw. 
der  Elemente  im  ersten  Teile  gehoben,  im  zweiten  Teile  hingegen 
der  in  betreff  der  individuellen  Seele.  4)  Im  vierten  Viertel  wird 
der  Widerspruch  der  auf  die  Sinnesorgane  bezüglichen  Schrift- 
stellen  gehoben. 

IIL  In  der  dritten  Lektion  folgt  die  Erörterung  der  Mittel 
(sddhanam).  1)  Hierbei  wird  im  ersten  Viertel  durch  Betrachtung 
des  Hingehens  der  Seele  in  die  andere  Welt  und  ihres  Wieder- 
kommens die  Entsagung  [als  Mittel,  der  Seelenwanderung  zu  ent- 
gehen] in  Betracht  gezogen.  2)  Im  zweiten  Viertel  wird  in  der 
ersten  Hälfte  der  Begriff  des  „Du"  (der  Seele)  und  in  der  zweiten 
Hälfte  der  Begriff  des  „Das"  (des  Brahman)  ins  reine  gebracht 
[wie  sie  in  der  Formel  tat  tvam  asi  „Das  bist  Du",  Chänd.  6,8,7, 
identisch  gesetzt  werden].  3)  Im  dritten  Viertel  wird  in  betreff 
des  attributlosen  Brahman  eine  Zusammenfassung  der  in  den  ver- 
schiedenen Vedaschulen  vorkommenden,  soweit  nicht  tautologischen, 
Aussprüche  vorgenommen,  und  bei  dieser  Gelegenheit  wird  erörtert, 
inwieweit    in    betreff    der    attributhaften    sowohl    als    attributlosen 
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Lehren  die  in  verschiedenen  Vedaschulen  vorkommenden  Attribute 
zusamme.izufassen  oder  nicht  zusammenzufassen  sind.  4)  Im  vier- 
ten Viertel  werden  die  Mittel  der  Erkenntnis  des  Brahnian,  und 
zwar  sowohl  die  aufsenseitigen  (unwesentlichen)  Mittel,  wie  Lebens- 
stadien,  Opfer  usw.,  als  auch  die  innenseitigen  (wesentlichen) 
Mittel,  wie  Beruhigung,  Bezähmung,  Überdenkung  usw.,  in  Be- 
tracht gezogen. 

IV.  In  der  vierten  Lektion  erfolgt  die  Darlegung  der  be- 
sonderen Frucht  (phalamj  der  attributhaften  und  der  attributlosen 
Wissenschaft.  1)  Im  ersten  Viertel  wird  ausgeführt,  wie,  nachdem 
durch  wiederholtes  Anhören  der  Schrift  usw.  das  attributlose 
Brahman  vor  Augen  gestellt  worden,  für  den  noch  Lebenden  schon 
die  durch  Nichtanhaftung  der  bösen  und  guten  Werke  gekennzeich- 
nete Erlösung-bei-Lebzeiten  eintritt.  2)  Im  zweiten  Viertel  wird 
die  Art,  wie  die  Seele  des  Sterbenden  auszieht,  überdacht.  3)  Im 
dritten  Viertel  wird  der  weitere  Weg  des  das  attributhafte  Brahman 
Wissenden  nach  dem  Tode  auseinandergesetzt.  4)  Im  vierten  Viertel 
wird  in  der  ersten  Hälfte  gezeigt,  wie  der  das  attributlose  Brahman 
Wissende  die  körperlose  [erst  mit  dem  Tode  eintretende]  Absolut- 
heit erlangt,  während  die  zweite  Hälfte  zeigt,  wie  der  das  attribut- 
hafte Brahman  Wissende  in  der  Brahmanwelt  seine  bleibende 
Stätte  findet. 

Dieses  Lehrbuch  ist  unter  allen  das  hauptsächlichste;  alle 
andern  Lehrbücher  dienen  nur  zu  seiner  Ergänzung.  Darum  sollen 
es  hochachten,  die  nach  Erlösung  verlangen;  und  zwar  in  der  Auf- 
fassung, wie  sie  von  des  erlauchten  ^ankara  verehrungs würdigen 
Füfsen    dargelegt    worden    ist.    —    So    viel    über    die    Geheimlehre 

[den  Vedanta]. 

4.   Die  Dharma9ä8tra's. 

Es  folgen  dann  weiter  die  Dharmagdstra's  (Lehrbücher  über 
Sitte  und  Recht),  welche  von  Manu,  Yäjnavalkya^  Vishnity  Yama^ 
Angiras^  Vasishßa^  Daksha^  Satfwarta,  (^ätätapa,  Parägara,  Gau- 
tamaj  Qankha,  Likhita^  Härita,  Apastamha^  Uganas,  Vyäsa,  Kä- 
tyäyana,  Brihaspati,  Devaln,  Närada^  Faithinasi  und  andern  ver- 
fafst  sind  und  die  speziellen  Pflichten  der  Kasten  und  Lebensstadien 
[obwohl  sie  schon  im  Veda  vorkommen]  noch  für  sich  besonders 
darlegen. 

Ebenso  gehören  das  Mahabharatam  des  Vyäsa  und  das 
Rämäyanam  des  Välmiki  eigentlich  zu  den  Dharma^ästra^s ,  sind 
aber  auch  unter  ihrem  besondem  Namen  als  Itihäsa^s  (epische 
Gedichte)  bekannt. 
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Auch  das  Sankhya- System  und  andere  gehören  eigentlich 
unter  die  Dharma^astra's,  sollen  jedoch  hier  unter  eigenem  Namen 
aufgeführt  werden,  daher  ihre  Stellung  zum  Ganzen  noch  besonders 
für  sich  anzugeben  sein  wird. 

Weiter  folgen,  den  vier  Veda's  der  Reihe  nach  entsprechend, 
die  vier  Upavcda'B  [nämlich:  „Der  Upaveda  des  Rigveda  ist  der 
Ayurveda,  der  des  ^ajurveda  der  Dhanurveda,  der  des  Säma- 
veda  der  Gändharvaveda,  der  des  Atharvaveda  dsis  Qilpagästram, 
430  hat  es  der  erhabene  Kätyäyana  gelehrt",  Caranavyüha  §  38, 
Ind.  Stud.  III,  280]. 


lY.   Die  Upaveda's. 

I.  Der  Ayurveda. 

Der   Ayurveda   (Gesundheitslehre)    enthält    acht  Hauptstücke, 
nämlich  [die  Übersetzung  mutmafslich]: 

1.  sütram  Hodegetik 

2.  gariram  Anatomie 

3.  aindriyam  Physiologie 

4.  cikitsä  Therapeutik 

5.  niddnam  Diagnose 

6.  vimänam  Rezeptierkunst  (?) 

7.  vikalpa  Toxikologie  (?) 

8.  siddhi  magische  Einwirkung. 

Der  Ayurveda  ist  von  Brahman,  Prajäpati,  den  Agvin's,  Dhan- 
vantari,  Indra,  Bharadväja,  Ätreya,  Agnive^a  und  andern  gelehrt 
und  von  Caraka  zusammengefafst  worden.  Über  denselben  Gegen- 
stand wurde  von  Su^ruta  eine  andere  Methodenlehre,  bestehend 
aus  fünf  Hauptstücken  [1  sütrasthänam ,  Hodegetik,  2.  nidänasthä- 
ftam  Diagnose,  3.  garvasthänam  Anatomie,  4.  cikitsita-sthänam 
Therapeutik,  5.  kalpasthanam  Toxikologie;  nebst  6.  uttaratantram: 
a.  gäläkya-tantram  Auge,  Ohr,  Nase,  Kopf,  b.  gärira-adhyäya 
Kinder-  und  Frauenkrankheiten,  c.  käyacikitsä  innere  Krankheiten, 
d.  bhüiavidyä  Psychiatrik,  e.  Hygienik  u.  a.],  verfafst.  Ebenso  von 
Vagbhata  und  andern  auf  mancherlei  Weise,  doch  so,  dafs  sie 
dieselbe  Disziplin  enthalten. 

Zum  Ayurveda  gehört  femer  auch  das  kämagästram  (Lehrbuch 
über  den  Geschlechtsgenufs).  Auch  hierüber  wird  dem  Suyruta 
ein     Vdjikaranam     (Über     Aphrodisiaka)     genanntes     kämagästram 
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zugeschrieben.  Ein  anderes  käma^ästram,  bestehend  aus  fünf  Lek- 
tionen, rührt  von  Vätsyäyana  her.  Sein  eigentlicher  Endzweck 
aber  ist,  Enthaltsamkeit  vom  Sinnengenusse  zu  lehren,  da  derselbe, 
auch  wenn  in  der  vom  Lehrbuche  illustrierten  Weise  betrieben,, 
doch  als  Endergebnis  blofs  Schmerz  hat. 

Der   Zweck    des    Systemes    der    Heilkunde   ist    Erkenntnis    der 
Krankheiten   und   ihrer  Ursachen,    der   Heilungen   und   ihrer  Mittel. 

2.  Der  Dhanurveda. 

Weiter    folgt    der    Dhanurveda    (Bogenkunde,    Kriegswissen- 
schaft)   in   vier   Teilen,    von  Vijvämitra   verfafst.      Der    erste   Teil 
ist  der  Weiheteil,  der  zweite  der  Inbegrifffeil,  der  dritte  der  Übungs- 
teil, der  vierte  der  Anwendungsteil.     1)  Der  erste  Teil  enthält  den 
Begriff  des  Bogens  (der  WaflPe)    und  die  Bestimmung  des   zu  seiner 
Führung    Berechtigten.      Hierbei    wird    das    Wort   dhanus,    welche» 
ursprünglich  den  Bogen  bedeutet,  von  allen  dem  Bogen  verwandten 
Waffen  gebraucht.     Diese  sind  von  vier  Arten:  solche  zum  Werfen, 
nicht    zum    Werfen,    zum    Werfen    und    Nichtwerfen,    zum    Werfen 
mittels    einer   Maschine.      Zum   Werfen    dienen   Wurfscheiben   usw.; 
nicht   zum   Werfen   Schwerter   usw.;    zum   Werfen    und    Nichtwerfen 
die    Lanzen     in     ihren     verschiedenen    Arten    usw.;     zum    Werfen 
mittels   einer   Maschine   Pfeile   usw.      Die   losgelassene   Waffe   heifst 
astram  (Fernwaffe),  die  nichtlosgelassene  gastram  (Nahwaffe) ;  letztere 
ist    wieder    von    mancherlei    Art,    je    nachdem    sie    dem    Brahman, 
Vishnu,     giva,     Prajäpati,     Agni    usw.     geweiht     ist.       Diejenigen 
nun,  welche  die  Berechtigung  haben,  diese  so  mit  Schutzgottheiten 
versehenen    und    durch    Zaubersprüche    geweihten    viererlei    Waffen 
zu   führen,    also    die    Söhne    der   Kshatriyd's    nebst   ihrem   Gefolge, 
zerfallen   in   vier  Klassen,  je  nachdem   sie   zu  Fufs,  zu  Wagen,  zu* 
Elefant   oder   zu   Pferde   sind.      Endlich    wird    noch    alles,    was   die 
Weihe,   die  Salbung,   die  Auspizien  und   [sonstigen]  Vorzeichen  be- 
trifft,  im   ersten  Teile   überliefert.     2)  Im    zweiten  Teile   wird  über 
alle   Arten   der   Waffen    und   den,   der   sie   gebrauchen     ehrt,   unter 
vorhergehender    Definition     eine    Art    Inbegriff    gegebei.       3)    Die 
wiederholte    Einübung    in   den    mannigfachen,    unter   Anleitung    des 
Meisters  erlernten  Waffen    sowie    die  Bewirkung   ihrer  Zauberübung 
dadurch,     dafs    man    sie    mit    Sprüchen  ^bespricht    und    Gottheiten 
weiht,  wird  im  dritten  Teile  behandelt.     4)  Endlich  wird  im  vierten 
Teile    davon   gehandelt,    wie   die    durch   Verehrung   der   Gottheiten, 
durch     Übung    usw.     wirkungskräftig    gewordenen    Waffenarten    in 
rechter  Weise  zu  gebrauchen  sind. 
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Dafs  die  Kshatriya's  die  ihnen  obliegende  Pflicht  üben,  zu 
kämpfen,  die  Bösen  zu  bestrafen,  die  Untertanen  vor  Dieben  usw. 
zu  schützen,  das  ist  der  Zweck  des  Dhanurveda;  und  diesepi  dient 
das  von  Brahman,  Prajäpati  usw.  überkommene  und  von  Vigva- 
mitra  aufgestellte  Lehrbuch  ihrer  Pflichten. 

3.  Der  Gändharvaveda. 

Der  Gändharvaveda  ferner  ist  von  dem  verehrungswürdigen 
Bharata  verfafst.  Er  zerfällt  in  die  Lehre  vom  Gesänge,  vom 
Instrumentenspiele  und  vom  Tanze  und  hat  einen  mannigfachen 
Inhalt.  Die  Götter  [der  Sinnesorgane]  zu  befriedigen  und  dadurch 
die  Fähigkeit  zu  einer  unentwegten  Meditation  zu  gewinnen,  das 
ist  der  eigentliche  Zweck  des  Gändharvaveda. 

4.  Das  Artha9ä8tram. 

Auch  das  Artha5ästram  (Lehrbuch  für  praktische  Zwecke) 
ist  vielfach;  als  Lehrbuch  der  Lebensklugheit,  Lehrbuch  der  Pferde- 
behandlung, Lehrbuch  der  Künste  und  Handwerke,  Lehrbuch  der 
Kochkunst  und  Lehrbuch  der  vierundsechzig  Künste  ist  es  von 
mancherlei  Weisen  in  seiner  Gesamtheit  hervorgebracht;  und  diese 
Gesamtheit  gliedert  sich  je  nach  den  besondern,  auf  weltliche  Dinge 
bezüglichen  Zwecken. 

Anbang-. 

Das  sind  die  achtzehn  Disziplinen,  wie  sie  unter  dem  Worte 
trayi  (die  Dreiheit  der  Veden)  befafst  werden,  wenn  anders  nicht 
eine  Unzulänglichkeit  [der  Veden  für  sämtliche  Zwecke  des  Men- 
schen] eintreten  soll  [was  a  priori  unmöglich  ist]. 

So  gehört  denn  auch  zu  ihnen  das  Lehrbuch  der  Sänkhya's, 
wie  es  von  dem  verehrungs würdigen  Kapila  verfafst  ist.  Dasselbe 
fängt  an  mit  den  Worten:  „Nunmehr  das  absolute  Aufhören  der 
dreifachen  Schmerzen  als  das  absolute  Endziel  des  Menschen"  und 
besteht  aus  sechs  Lektionen.  In  der  ersten  Lektion  werden  die 
Gegenstände  der  Forschung  in  Betracht  gezogen;  in  der  zweiten 
Lektion  die  Produkte  der  Grundursache;  in  der  dritten  Lektion 
die  Lossagung  von  den  Sinnendingen;  in  der  vierten  Lektion  folgt 
die  Erzählung  von  Beispielen  solcher,  welche,  wie  Pingalä  (4,11), 
der  Seeadler  (kwara  4,5)  und  andere,  sich  losgesagt  haben;  in 
der  fünften  Lektion  die  Beseitigung  gegnerischer  Einwürfe;  in  der 
sechsten  Lektion  ein  Resume  des  ganzen  Inhalts.  Der  Zweck 
der  Sänkhyalehre  ist  die  Erkenntnis  der  Verschiedenheit  der  Natur 
und  der  Seele. 
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Ferner   gehört    hierher    das   Lehrbuch   des   Yoga,   wie   es   von 
dem    verehrungs würdigen   Patanjali    verfafst    ist.      Dasselbe   fängt 
an    mit.  den    Worten:    „Nunmehr    die    Anweisung    zur    Hingebung 
(yoyay^  und  besteht   aus  vier  Teilen.     1)  Im   ersten  Teile  wird  die 
in  der  Hemmung  der  Gedankengeschäftigkeit  bestehende  Versenkung 
(samädhi)  nebst  Übung  und  Entsagung  als  ihren  Mitteln  dargestellt. 
2)   Der    zweite   Teil    handelt    von    den    acht   Stufen,    durch   welche 
auch  ein  zerstreuter  Geist  zur  Versenkung  gelangen  kann,  nämlich: 
Enthaltung,    Bezähmung,    Körperhaltung,    Koerzierung    des    Atems, 
Restriktion,  Fixierung,  Absorption   und  Versenkung.     3)  Der  dritte 
Teil   schildert   die   Machteitfaltungen    des  Yoga;   4)  der   vierte  Teil 
seine  Absolutheit.  —  Der  Zweck  des  Yoga  ist,  durch  Unterdrückung 
entgegenstehender  Vorstellungen    die    hingebende  Meditation    zu  be- 
wirken. 

Ebenso  ist  weiter  die  voh  Pagupafi  (dem  Herrn  der  Geschöpfe, 
giva)  erdachte  Lehre  der  Pajupata's  zum  Zwecke,  durch  den 
Herrn  der  Geschöpfe  das  Geschöpf  von  seinen  Fesseln  zu  erlösen, 
und  anfangend  mit  den  Worten:  „Nunmehr  daher  wollen  wir  die 
Weise  der  Hingebung  des  Päjupata  erklären"  in  fünf  Lektionen 
abgefafst  worden.  Hierbei  kommen  durch  alle  fünf  Lektionen  zur 
Darstellung:  1)  als  Wirkung:  die  individuelle  Seele,  „das  Ge- 
schöpf" (pagu);  2)  als  Ursache:  „der  Herr"  (pati),  das  heifst 
Gott;  3)  als  die  Hingebung  an  den  Herrn  der  Geschöpfe:  das 
Versenken  der  Gedanken;  4)  als  die  Weise  dieser  Hingebung:  sich 
an  den  drei  Spendezeiten  des  Tages  mit  Asche  zu  waschen  usw. 
5)  Der  Zweck  ist  die  „Schmerz -Ende"  benannte  Erlösung.  Das 
sind  die  fünf  Hauptbegriffe:  Wirkung,  Ursache,  Hingebung,  Weise 
und  Schmerz-Ende,  wie  sie  benannt  werden. 

Weiter    ist    da    das    vishnuitische,    von    N&rada    und    andern 
verfafste  Pancarätram.     In  diesem  werden  Väsiideva,  Samkarshana, 
Fradyumna  und  Aniruddha   als   die  vier  Grundbegriffe   besprochen. 
Der   verehrungswürdige    Västideva    ist   die    Ursache   von    allem,    der 
höchste  Gott;   aus   ihm    entspringt   die  Samkarshana  genannte 'indi- 
viduelle Seele;   aus   dieser  Pradyumna,    das    heifst    das  Manas;    aus 
diesem  Aniruddha,  das   heifst  der  Ahamkära.     Alle  diese  aber  sind 
nur   Teile   des   verehrungswürdigen    Vasudeva    und    daher    von    ihm 
ungetrennt;   daher   derjenige,   welcher    den   verehrungswürdigen  Va- 
sudeva   durch  sein   Verhalten    in    Gedanken,    Worten    und    Werken 
zufriedenstellt,    ein   die   Aufgabe    erfüllt   Habender    ist,    wie    es   zu 
Anfang  der  Darstellung  heifst. 


Nachwort. 
Damit  wäre  denn  die  Mannigfaltigkeit  der  Methoden  dargelegt. 
Fassen    wir   alles   zusammen,    so    gibt    es    eigentlich    nur   drei   ver- 
schiedene Weger 

1)  arambha-väda  i   Behauptung  einer  Aggregation   [eines  An- 
fangs durch  mechanische  Verbindung], 

2)  parinäma-väda,      Behauptung      einer     qualitativen     Um- 
wandlung, 

3)  vivarta-väda^     Behauptung    einer    subjektiven    Täuschung 
[wörtlich:  einer  Entstellung]. 

1)  Die  erste  Theorie  behauptet,  dafs  die  vierfachen,  nämlich 
erdartigen,  wasserartigen,  feuerartigen  und  luftartigen  Atome  im 
Fortschritte  der  Verbindung  zu  Doppelatomen  usw.  die  im 
Brahman-Ei  [dessen  Schalen  Himmel  und  Erde  sind,  also  im  Uni- 
versum] sich  vollendende  Welt  hervorbringen.  Hiernach  ist  die 
Wirkung  [d.  h.  die  Welt]  also  zuerst  nichtseiend  und  entsteht  erst 
durch  die  Tätigkeit  eines  Wirkenden.  Dieses  ist  die  Ansicht  der 
Tärkika's  (Nyäya^    Vaigeshikam)  und  der  Mimänsaka's  (?). 

2)  Die  zweite  Theorie  behauptet,  dafs  die  aus  den  drei  Be- 
stimmtheiten, Sattvam,  Rajas  und  Tamas,  bestehende  Urmaterie 
selbst  durch  Mahad,  Ahankära  usw.  hindurch  sich  zu  der  Ge- 
stalt der  Welt  umwandelt.  Hiernach  ist  die  Weltwirkung  schon 
vor  ihrem  Entstehen  ein  in  subtiler  Form  Seiendes  und  wird  durch 
die  Tätigkeit  der  Weltursache  nur  offenbar  gemacht  (lies:  aihi- 
vyajyate).  Dieses  ist  die  Ansicht  der  Säiikhya's  und  der  dem 
Yoga  (der  Hingebung)  huldigenden  Pätanjala's  und  Pä§upata's, 
während  die  Vaishnava's  die  Welt  für  eine  [gleichfalls  nur  quali- 
tative] Umwandlung  des  Brahman  erklären. 

3)  Die  dritte  Theorie  lehrt,  dafs  das  durch  sich  selbst  leuch- 
tende, höchster  Wonne  volle,  zweitlose  Brahman  infolge  der  ihm 
einwohnenden  Zauberkraft  (mäyä)  nur  irrtümlich  sich  in  Gestalt 
der  Welt  darstellt.  Dies  ist  die  Ansicht  der  Brahmavädin's  (der 
Vedänta-Lehrer). 

Eigentlich  laufen  die  Ansichten  aller  der  Weisen,  welche  diese 
Methoden  geschaffen  haben,  auf  die  Lehre  des  Vivarta  (der  sub- 
jektiven Täuschung)  hinaus*  und  bezwecken  somit  am  letzten  Ende, 

*  Diese,  uns  ganz  aus  der  Seele  gesprochenen  Worte  des  wackern 
Madhusüdana  würden,  in  unserer  Sprache  ausgedrückt,  besagen,  dafs  alle 
Philosophen  sich  der  Lehre  dunkel  bewufst  gewesen  sind,  welche  Kant  zu 
wissenschaftlicher  Evidenz  erhob,  dafs  die  Welt  nur  Erscheinung  und  nicht 
Ding  an  sich  ist. 
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den  zweitlosen  höchsten  Gott  kennen  zu  lehren.  Denn  diese  Weisen 
können  doch  nicht  geirrt  haben,  da  sie  ja  allwissend  waren.  Aber 
sie  erkannten,  dafs  solche,  welche  den  Sinnendingen  zugeneigt  sind, 
nicht  mit  einem  Male  zur  Erkenntnis  des  Endzieles  des  Menschen 
gebracht  werden  können,  und  um  sie  daher  wenigstens  vor  der 
negativen  Richtung  zu  bewahren,  stellten  sie  ihre  mannigfachen 
Lehrmethoden  auf.  Aber  die  Menschen  haben  diese  ihre»  Endabsicht 
nicht  erkannt,  halten,  auch  wo  jene  etwas  dem  Veda  Widersprechen- 
des lehren,  dieses  für  ihre  Endabsicht,  und  indem  sie  eine  solche 
Meinung  als  ernstgemeint  annehmen,  finden  sie  ihre  Befriedigung 
auf  diesen  mancherlei  Abwegen.  Als  Ganzes  genommen  aber  ist  sie 
[die  Vedalehre  mit  ihren  Dependenzien]  tadellos. 

Ende 
des  Prasthänabheda  des  Madhusüdana-Sarasvati. 


V.  Der  Veda  und  seine  Teile. 

Für  die  beiden  ersten  der  drei  Perioden,  in  die  wir  oben 
(S.  43)  die  indische  Geschichte  eingeteilt  haben,  d.  h.  für  die 
Hymnenzeit  und  die  Brähmanazeit,  bildet  die  einzige 
Quelle,  aus  der  wir  unsere  Kenntnis  des  Kulturlebens  der 
Inder  und  somit  auch  ihrer  Philosophie  zu  schöpfen  haben, 
der  Veda,  unter  dem  wir  nicht  ein  einzelnes  Buch,  wie  den 
Koran,  auch  nicht  eine  irgend  einmal  veranstaltete  Sammlung 
von  Büchern,  wie  die  Bibel,  sondern  die  noch  nie  zu  einer 
Sammlung  vereinigt  gewesene  Gesamtheit  derjenigen  Schrif- 
ten zu  verstehen  haben,  welchen  der  orthodoxe  Inder  über- 
menschhchen  Ursprung  und  göttliche  Autorität  zuschreibt, 
und  die  er  demgemäfs  als  die  Richtschnur  für  sein  Denken 
wie  für  sein  Handeln  betrachtet.  Die  Literatur  der  Inder 
ist  also  in  der  altem  Zeit,  etwa  bis  500  a.  C,  ausschliefslich 
eine  heihge,  aus  welcher  sich  erst  in  der  folgenden  Periode, 
die  wir  die  Sanskritzeit  nannten,  eine  profane  Literatur 
entwickelt.  Diese  Erscheinung,  welche,  in  etwas  veränderter 
Weise,  bei  den  Chinesen,  Iraniern  und  Hebräern  wiederkehrt, 
ist  eine  leicht  verständliche;  sie  beruht  darauf,  dafs  in  den 
ältesten  Zeiten  eines  Volkes  der  Priesterstand  im  alleinigen 
Besitze  aller  höhefn  Bildung  (daher  z.  B.  auch   der  Medizin 


und  Astronomie)  zu  sein  pflegt,  dafs  somit  die  Pfleger  der 
Religion  auch  die  einzigen  Pfleger  der  Literatur  waren.  Erst 
in  einer  spätem  Zeit  dringen  mit  dem  zunehmenden  Wohl- 
stande materielle  Unabhängigkeit  und  geistige  Bildung  in 
weitere  Kreise  ein,  und  es  kommt  zu  einer  zweiten,  profanen 
Periode  der  Literatur.  So  bei  den  Indern  und  Chinesen; 
und  so  würde  sich  vermutlich  auch  bei  den  Hebräern  an  die 
kanonische  Literatur  eine  (schon  in  den  jungem  Schriften  des 
Kanons  ihrem  Aufkeimen  nach  sehr  wohl  merkliche)  weltliche 
Literatur  angeschlossen  haben,  wäre  nicht  ihrem  nationalen 
Leben  vor  der  Zeit  ein  jähes  Ende  bereitet  worden. 

Bei  dieser  Lage  der  Sache  werden  wir  für  Indien  vor 
allem  andern  die  Frage  aufzuwerfen  und  in  der  Kürze  zu 
beantworten  haben:  was  ist  eigentlich  jenes  merkwürdige  und 
vielbesprochene  Denkmal  ältester  indischer  Kultur,  was  ist 
der  Veda?  Zur  Beantwortung  wollen  wir  unsere,  als  Ein- 
leitung in  „das  System  des  Vedänta"  S.  5  fg.  gegebene  Dar- 
stellung im  wesentlichen  hier  herübernehmen. 

Der  grofse,  noch  nicht  völlig  zu  übersehende  Schriften- 
komplex, welcher  den  Namen  Veda,  d.  h.  „das  (theologische, 
in  der  ältesten  Zeit  alles  befassende)  Wissen"'  führt,  und  dessen 
Umfang  den  der  Bibel  wohl  mehr  als  sechsmal  übertreffen 
mag,  gliedert  sich  zunächst  in  vier  Abteilungen: 
I.  Rigveda,  der  Veda  der  Verse. 
II.  Sämaveda,  der  Veda  der  Lieder. 

III.  Yajurveda,  der  Veda  der  Opfersprüche. 

IV.  Atharvaveday  der  Veda  des  Atharvan. 

Bei  jedem  dieser  vier  Veden  haben  wir  drei,  nach  Inhalt, 
Darstellungsform  und  Zeitalter  versöhiedene  Schriftgattungen 
zu  unterscheiden: 

A.  die  Samhitd,  Sammlung, 

B.  das  Brdhmanamj  rituelle  Erklärung, 

C.  das  Stdram,  Leitfaden. 

Endlich  sind  die  meisten  dieser  zwölf  Abteilungen,  je  nach  den 
Schulen,  denen  sie  zum  Studium  dienten,  in  verschiedenen, 
mehr  oder  weniger  abweichenden  Redaktionen  vorhanden, 
welche  man  gewöhnlich  als  die  fdMd's,  d.  h.  als  „die  Zweige" 
des  Vedabaumes,  bezeichnet. 

DKU88BM,  Geschichte  der  Philosophie.     I.  5 
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den  zweitlosen  höchsten  Gott  kennen  zu  lehren.  Denn  diese  Weisen 
können  doch  nicht  geirrt  haben,  da  sie  ja  allwissend  waren.  Aber 
sie  erkannten,  dafs  solche,  welche  den  Sinnendingen  zugeneigt  sind, 
nicht  mit  einem  Male  zur  Erkenntnis  des  Endzieles  des  Menschen 
gebracht  werden  können,  und  um  sie  daher  wenigstens  vor  der 
negativen  Richtung  zu  bewahren,  stellten  sie  ihre  mannigfachen 
Lehrmethoden  auf.  Aber  die  Menschen  haben  diese  ihre-  Endabsicht 
nicht  erkannt,  halten,  auch  wo  jene  etwas  dem  Veda  Widersprechen- 
des lehren,  dieses  für  ihre  Endabsicht,  und  indem  sie  eine  solche 
Meinung  als  ernstgemeint  annehmen,  finden  sie  ihre  Befriedigung 
auf  diesen  mancherlei  Abwegen.  Als  Ganzes  genommen  aber  ist  sie 
[die  Vedalehre  mit  ihren  Dependenzien]  tadellos. 

Ende 
des  Prasthänabheda  des  Madhusüdana-Sarasvati. 


V.  Der  Veda  und  seine  Teile. 

Für  die  beiden  ersten  der  drei  Perioden,  in  die  wir  oben 
(S.  43)  die  indische  Geschichte  eingeteilt  haben,  d.  h.  für  die 
Hymnenzeit  und  die  Brähmanazeit,  bildet  die  einzige 
Quelle,  aus  der  wir  unsere  Kenntnis  des  Kulturlebens  der 
Inder  und  somit  auch  ihrer  Philosophie  zu  schöpfen  haben, 
der  Veda,  unter  dem  wir  nicht  ein  einzelnes  Buch,  wie  den 
Koran,  auch  nicht  eine  irgend  einmal  veranstaltete  Sammlung 
von  Büchern,  wie  die  Bibel,  sondern  die  noch  nie  zu  einer 
Sammlung  vereinigt  gewesene  Gesamtheit  derjenigen  Schrif- 
ten zu  verstehen  haben,  welchen  der  orthodoxe  Inder  über- 
menschhchen  Ursprung  und  göttliche  Autorität  zuschreibt, 
und  die  er  demgemäfs  als  die  Richtschnur  für  sein  Denken 
wie  für  sein  Handeln  betrachtet.  Die  Literatur  der  Inder 
ist  also  in  der  altem  Zeit,  etwa  bis  500  a.  C,  ausschliefslich 
eine  heilige,  aus  welcher  sich  erst  in  der  folgenden  Periode, 
die  wir  die  Sanskritzeit  nannten,  eine  profane  Literatur 
ent^^ickelt.  Diese  Erscheinung,  welche,  in  etwas  veränderter 
Weise,  bei  den  Chinesen,  Iraniern  und  Hebräern  wiederkehrt, 
ist  eine  leicht  verständliche;  sie  beruht  darauf,  dafs  in  den 
ältesten  Zeiten  eines  Volkes  der  Priesterstand  im  alleinigen 
Besitze  aller  höhefn  Bildung  (daher  z.  B.  auch   der  Medizin 
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und  Astronomie)  zu  sein  pflegt,  dafs  somit  die  Pfleger  der 
Rehgion  auch  die  einzigen  Pfleger  der  Literatur  waren.  Erst 
in  einer  spätem  Zeit  dringen  mit  dem  zunehmenden  Wohl- 
stande materielle  Unabhängigkeit  und  geistige  Bildung  in 
weitere  Kreise  ein,  und  es  kommt  zu  einer  zweiten,  profanen 
Periode  der  Literatur.  So  bei  den  Indern  und  Chinesen; 
und  so  würde  sich  vermutlich  auch  bei  den  Hebräern  an  die 
kanonische  Literatur  eine  (schon  in  den  jungem  Schriften  des 
Kanons  ihrem  Aufkeimen  nach  sehr  wohl  merkliche)  weltliche 
Literatur  angeschlossen  haben,  wäre  nicht  ihrem  nationalen 
Leben  vor  der  Zeit  ein  jähes  Ende  bereitet  worden. 

Bei  dieser  Lage  der  Sache  werden  wir  für  Indien  vor 
allem  andern  die  Frage  aufzuwerfen  und  in  der  Kürze  zu 
beantworten  haben:  was  ist  eigentlich  jenes  merkwürdige  und 
vielbesprochene  Denkmal  ältester  indischer  Kultur,  was  ist 
der  Veda?  Zur  Beantwortung  wollen  wir  unsere,  als  Ein- 
leitung in  „das  System  des  Vedänta"  S.  5  fg.  gegebene  Dar- 
stellung im  wesentlichen  hier  herübernehmen. 

Der  grofse,  noch  nicht  völlig  zu  übersehende  Schriften- 
komplex, welcher  den  Namen  Veda,  d.  h.  „das  (theologische, 
in  der  ältesten  Zeit  alles  befassende)  Wissen"'  führt,  und  dessen 
Umfang  den  der  Bibel  wohl  mehr  als  sechsmal  übertreffen 
mag,  gliedert  sich  zunächst  in  vier  Abteilungen: 
I.  Rigveda,  der  Veda  der  Verse. 
IL  Sämaveda,  der  Veda  der  Lieder. 

III.  Yajurveda,  der  Veda  der  Opfersprüche. 

IV.  Ätharvaveda,  der  Veda  des  Atharvan. 

Bei  jedem  dieser  vier  Veden  haben  wir  drei,  nach  Inhalt, 
Darstellungsform  und  Zeitalter  versöhiedene  Schriftgattungen 
zu  unterscheiden: 

A.  die  Samhitä,  Sammlung, 

B.  das  Brdhmanam,  rituelle  Erklärung, 

C.  das  Sütrani,  Leitfaden. 

EndUch  sind  die  meisten  dieser  zwölf  Abteilungen,  je  nach  den 
Schulen,  denen  sie  zum  Studium  dienten,  in  verschiedenen, 
mehr  oder  weniger  abweichenden  Redaktionen  vorhanden, 
welche  man  gewöhnlich  als  die  ^dkMs,  d.  h.  als  „die  Zweige 
des  Vedabaumes,  bezeichnet. 

Dkussem,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  5 


(C 


66 


Einleitung  zur  Philosophie  der  Inder. 


Zum  Verständnisse  dieser  komplizierten  Verhältnisse  wird 
es  förderlich  sein,  fürs  erste  die  Gestalt  zu  betrachten,  in 
welcher  der  Veda  gegenwärtig  vorliegt,  indem  wir  dabei  noch 
absehen  von  dem  mehr  als  tausendjährigen  Entwicklungs- 
prozesse, durch  welchen  er  zu  dieser  Gestalt  erwachsen  ist. 

Zunächst  nun  sind  die  vier  Veden  in  der  Form,  wie  sie 
uns  entgegentreten,  nichts  anderes  als  die  Manuale  der 
brahmanischen  Priester  (ritmj),  welche  diesen  das  zum 
Opferkultus  erforderliche  Material  an  Hymnen  und  Sprüchen 
an  die  Hand  geben,  sowie  den  rechten  Gebrauch  desselben 
lehren  sollen.  Zu  einer  vollständigen  Opferhandlung  nämlich 
gehören  vier,  ihrem  Studiengange  und  Amte  nach  verschiedene 
Hauptpriester : 

I.  Der  Hotar  (Rufer),  welcher  die  Verse  (ric)  der 
Hymnen  rezitiert,  um  dadurch  die  Götter  zum  Ge- 
nüsse des  Soma  oder  sonstigen  Opfers  einzuladen; 
IL  der  Udgätar  (Sänger),  der  die  Bereitung  und  Dar- 
bringung des  Soma  mit  seinem  Gesänge  (säman) 
begleitet: 

III.  der  Adhvaryu  (ausübender  Priester),  welcher  die  hei- 
lige Handlung  vollzieht,  während  er  die  entsprechen- 
den Verse  und  Opfersprüche  (yajiis)  hermurmelt; 

IV.  der  Brahmän  (Oberpriester),  dem  die  Beaufsichtigung 
und  Leitung  des  Ganzen  obhegt. 

Das  kanonische  Buch  für  den  Hotar  ist  der  Rigveda 
(wiewohl  die  Rigvcda-samhitä  schon  von  Haus  aus  eine  weiter 
greifende,  nicht  blofs  rituelle,  sondern  literarische  Bedeutung 
hat),  das  für  den  Udgätar  der  Sämaveda,  das  für  den  Adh- 
varyu der  Yajurveda,  während  hingegen  der  Atharvaveda 
mit  dem  Brahmdn,  der  alle  drei  Veden  kennen  mufs,  eigent- 
lich nichts  zu  tun  hat  und  sich  nur  zum  Scheine  in  Beziehung 
zu  demselben  setzt,  um  seiner  Erhebung  zur  Dignität  eines 
vierten  Veda,  die  ihm  lange  Zeit  verweigert  wurde,  Vorschub 
zu  leisten  (so  schon  Gopaiha-brähmanam  1,2,24).  Praktische 
Verwendung  findet  derselbe  a.  um  Feinde  und  Widersacher 
durch  Zaubersprüche  zu  schädigen,  b.  um  fremden  Zauber  von 
sich  abzuwehren,  c.  um  das  eigene  Gedeihen  zu  befördern, 
und  zwar  einerseits  im  Privatleben  und  beim  häuslichen  Kultus 
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(Geburt,  Hochzeit,  Totenbestattung,  Krankheiten,  Erntesegen, 
Viehbesprechungen  usw.),  anderseits  bei  gewissen  Staatsaktionen 
(Königsweihe,  Schlachtsegen,  Verwünschung  der  Feinde  usw.); 
in  letzterer  Hinsicht  ist  er  der  Veda  der  Kshatriya-Kaste,  wie 
die  drei  andern  Veden  die  der  Brahmanen  sind,  und  mag  in 
einem  ähnlichen  Verhältnisse  zum  Purohita  (Hauskaplan  des 
Fürsten)  gestanden  haben,  wie  jene  zu  den  Ritvif s  (Opfer- 
priestern). 

Jeder  der  genannten  Priester  bedarf  bei  seinen  Verrich- 
tungen zweierlei:  eine  Sammlung  von  Gebetsformeln  (manira) 
und  eine  Anweisung  zur  richtigen  liturgischen  und  rituellen 
Verwendung  derselben  (hrähnianam).  Beide  finden  wir,  mit 
Ausnahme  des  schwarzen  Yajurveda,  mehr  oder  weniger 
streng  von  einander  gesondert  und  in  zwei  verschiedene  Ab- 
teilungen (Samhitä  und  Brähmanam)  verwiesen. 

A.  Die  Saiiihitä  jedes  Veda  ist,  wie  der  Name  besagt, 
eine  „Sammlung''  der  ihm  zugehörigen  Mantra's,  welche  ent- 
weder Verse  (ric)  oder  Gesänge  (säman)  oder  Opfersprüche 
(yajus)  sind.     So  besteht 

L  die  Rigveda-samhitä  aus  1017  Hymnen  in  10580 
Versen,  aus  welchen  der  Hotar  den  für  den  jedesmaligen  Zweck 
erforderlichen  Preisruf  (gastram)  zusammenzustellen  hat; 

IL  die  Sämaveda-samhitä  enthält  eine,  wenn  nicht 
aus  der  Rigveda-samhitä,  so  doch  aus  dem  dieser  zugrunde 
liegenden  Materiale  getroffene  Auswahl  von  1549  (oder,  mit 
den  Wiederholungen,  1810)  Versen,  welche  bis  auf  78  sämt- 
lich auch  im  Rigveda  sich  vorlinden  und  zum  Zwecke  des 
Gesanges  (säman)  weiterhin  in  mannigfacher  Weise  moduHert 
werden ; 

III.  die  Samhitä  des  weifsen  Yajurveda  enthält  teils 
Opfersprüche  (yajus)  in  Prosa,  teils  Verse,  welche  letztere 
ebenfalls  gröfstenteils  aus  dem  Materiale  der  Rigveda-samhitä 
entnommen  sind;  hingegen  besteht 

IV.  die  Atharvaveda-sarnhitä  wiederum  aus  760 
Hymnen,  von  denen  nur  etwa  ein  Sechstel  ihr  mit  dem  Rig- 
veda gemeinsam  ist,  während  die  übrigen  eine  selbständige, 
in  vieler  Hinsicht  ganz  eigentümliche  Stellung  in  dem  Ganzen 
der  vedischen  Mantra-Literatur  einnehmen,  wovon  später. 
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.      Jede  dieser  vier  Samhitä's  ist,  je  nach  den  gäJchas  oder 
Schulen,  in  denen  sie  studiert  wurden,  in  verschiedenen  Re- 
zensionen vorhanden,   welche  jedoch  in  der  Regel  nicht  er- 
heblich von  einander  abweichen.    Anders  ist  es,  wie  sogleich 
zu  zeigen,  mit  der  zweiten  Abteilung  der  vedischen  Literatur. 
B.  Das  Brahniauain,  dessen  nächste  Bestimmung  im  all- 
gemeinen die  ist,  den  praktischen  Gebrauch  des  in  der  Sam- 
hitä  vorliegenden  Materials   zu  lehren,   geht  in  seiner  meist 
sehr  breiten  Anlage  weit   über  diesen   unmittelbaren   Zweck 
hinaus  und  zieht  mancherlei  in  seinen  Bereich,  was  man  (mit 
Madhusüdana,  oben,  S.  47  fg.)  unter  den  drei  Kategorien  vidhi, 
arthaväda    und    vedänta    unterbringen    kann.      a.    Als    Vidhi 
(d.  h.  Vorschrift)  befiehlt  das  Brähmanam  die  Zeremonie,  er- 
örtert ihre  Veranlassung  sowie  die  Mittel  zu  ihrer  Ausführung 
und  schildert  endhch  den  Gang  der  heiligen  Handlung  selbst 
b.  Hieran  schliefsen  sich  unter  dem  Namen  Arthaväda  (d.  h. 
Erklärung)  die  mannigfachsten  Erörterungen,  welche  den  In- 
halt der  Vorschrift  exegetisch,  polemisch,  mythologisch,  dog- 
matisch usw.  begründen  sollen,     c.  Hierbei  nun  erhebt  sich 
die  Betrachtung  zu   Gedanken   philosophischer  Art,    welche, 
weil    sie    meist    gegen    Ende    der    Brähmana's    vorkommen^ 
Vedänta  (d.  h.  Veda-Ende)  heifsen.    Sie  sind  der  wesentlichste 
Inhalt  der  Nachträge  zu  den  Brähmana's,  welche  AramjaJca.s 
heifsen,  und  deren  ursprüngliche  (wiewohl  nicht  streng  durch- 
geführte) Bestimmung  gewesen  zu  sein  scheint,  für  das  Leben 
im  Walde  (aranyam),  welchem  der  Brahmane  im  Greisenalter 
obliegen  soll,   einen  Ersatz  für  den,   wenn  nicht  ganz  weg- 
fallenden, so  doch  wesentlich  beschränkten  Kultus  zu  bieten. 
Wie  dem  auch  sei,   Tatsache  ist,   dafs  wir  in  ihnen  vielfach 
eine  wundersame  Vergeistigung  des  Opferkultus  antreffen:  an 
die  Stelle  der  praktischen  Ausführung  der  Zeremonie  tritt  die 
Meditation  über  dieselbe  und  mit  ihr  eine  symbolische  Um- 
deutung,   welche  dann  weiter  zu  den  erhabensten  Gedanken 
hinüberleitet.     Die  wichtigsten  Stücke  dieser  Äranyaka's  hob 
man  später  unter  dem  Namen  Upanishad  aus  ihnen  heraus 
und  fafste  sie  aus  den  verschiedenen  Veden  zu  einem  Ganzen 
zusammen ;  ursprünglich  aber  hat,  wie  wir  annehmen  müssen, 
jede  Vedaschule  ihr  besonderes  rituelles  und  daneben  ein 
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mehr  oder  weniger  reiches  dogmatisches  Textbuch,  also  ein 
Brähmanam  und  eine  Upanishad  gehabt,  und  wenn  wirklich, 
wie  die  Muktikä- Upanishad  (Ind.  St.  III,  324)  behauptet,  in 
den  vier  Veden  21  +  1000  +  109  +  50  =  1180  ^äkhä's  be- 
standen hätten,  so  müfste  es  auch,  wie  sie  daraus  folgert, 
1180  Upanishad's  gegeben  haben.  In  Wirklichkeit  stellt  sich 
jedoch  die  Sache  viel  einfacher,  sofern  die  Anzahl  der  gäkhä's, 
die  wir  wirklich  kennen,  sich  für  jeden  Veda  auf  einige  wenige 
beschränkt,  deren  Textbücher  den  gemeinsamen  rituellen  und 
dogmatischen  Stoff  in  verschiedener  Anordnung,  Bearbeitung 
und  Ausführung  darbieten.     So  sind  uns 

I.  zum  Rig veda  nur  zwei  gäkhä's  näher  bekannt,  1)  die 
der  Aitareyin's  und  2)  die  der  Kaushitakin's,  deren  jede 
ein  Brähmanam  und  ein  AranyaJcam  besitzt,  welches  letztere 
die   Upanishad  der  Schule  einschhefst. 

IL  Zum  Sämaveda  kennen  wir  für  die  Brähmana -Ab- 
teilung bis  jetzt  genau  und  vollständig  nur  eine  ^äkhä,  näm- 
lich 3)  die  der  Tändin's,  aufweiche  aufser  dem  Pancavinga- 
brähmanam  und  seinem  Nachtrage,  dem  Shadvinga-brähmanam^ 
auch  das  noch  nicht  näher  bekannte  Chändogya 'brähmanam 
sowie  auch  die  Chändogya -Upanishad  zurückgehen  dürften. 
4)  Ein  zweites,  selbständiges  Ritualbuch  zum  Sämaveda  ist 
möghcherweise  das  Talavakära -brähmanam  der  Jaiminiya- 
^äkhä,  nach  Burnell  in  fünf  Lektionen,  deren  vorletzte  die 
bekannte,  kleine  Kena-Upanishad  enthält,  während  die  letzte 
aus  dem  ÄrsJieyabrähmanam  besteht.  Dieses,  wie  auch  die 
vier  übrigen  Brähmana's  des  Sämaveda  (Sämavidhäna,  Vanga, 
Devatädhyäya ,  SamhitopanisJiad) ,  können  auf  den  Namen 
selbständiger  Textbücher  von  Schulen  keinen  Anspruch, 
machen. 

III.  Beim  Yajurveda  haben  wir  zwei  Formen  zu  imter- 
scheiden:  a.  den  schwarzen  (d.  h.  ungeordneten)  und  ß.  den 
weifsen  (geordneten)  Yajurveda.  a.  Der  schwarze  Yajur« 
veda  enthält  den  brähmana -artigen  Stoff  mit  den  Mantra's 
verbunden  bereits  in  der  Samhitä;  in  solcher  Form  haben  uns 
den  Yajurveda  die  drei  Schulen  der  Taittiriyaka's  (deren 
Brähmanam  und  Aranyakam  blofse  Fortsetzungen  der  Sam- 
hitä sind),  der  Katha's  und  der  Maiträyaniya's  überliefert. 
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5)  Das  ÄranyaJcam  der  Taittiriyaka's  enthält  am  Schlüsse 
zwei  Upanishad's,   die    Taittiriya-   (Buch  VII.  VIII.  IX)   und 
die    Näräyanhja-Upanishad   (Buch   X).      6)    Zur    Schule    der 
Katha's  gehört  die  Käthaka-Upanishad,  die  heute  nur  noch  in 
einer  Atharva-Rezension  vorhanden  ist;  7)  unter  dem  Namen 
der  Maitri'Upanishad  ist   uns   ein   spätes  Produkt  von  sehr 
apokryphem  Charakter  erhalten;  8)  den  Namen  einer  vierten 
^äkhä  des  schwarzen  Yajurveda,  der  9vetä9vatara's,  trägt 
eine  metrisch  abgefafste  Upanishad  von  ^ivaitischem  Charakter, 
die  indes  von  den  Vedänta -Theologen  vielfach   herangezogen 
wird.     ß.  Im  Gegensatze  zu  den  ^äkhä's  des  schwarzen  Ya- 
jurveda haben   9)  die  Väjasaneyin's,  die  Hauptschule  des 
weifsen  Yajurveda,  n^ch  Art  der  übrigen  Veden  Mantra's 
und   Brähmana's   gesondert;   erstere   sind   in   der    Vdjasaneyi- 
samhitä  zusammengefafst,  letztere  bilden  den  Inhalt  des  gatu- 
patha-hrähmanam,  dessen  letzter  Teil  (Buch  XIV)  die  gröfste 
und  schönste  aller  Upanishad's,  das  Brihadäranyakam  enthält. 
Ein  ihr  nahe  verwandtes  Stück  ist  (wohl  nur  wegen  seiner 
metrischen  Form)  der  Väjasaneyi-samhitä  als  Buch  XL  an- 
gehängt worden   und  heifst  nach  dem  Anfangsworte  die  /fd- 
üpanishnd;  im   Kanon   des   Anquetil   Duperron   werden  noch 
vier  andere  Stücke  derselben  Samhitä,  gatarudriyam  (B.  XVI), 
Ptirusha-sMam  (XXXI),    Tadeva  (XXXII)  und  QhasamMpa 
(XXXIV,  Anfang)  als  Upanishad's  aufgeführt.    Als  eine  zweite 
Schule  des  weifsen  Yajurveda  werden   10)  die  Jäbäla's  an- 
zusehen sein,  deren   Upanishad,  wie  es  scheint,  in  verkürzter 
Form  in  einer  Atharva-Rezension  erhalten  ist. 

IV.  Zum  Atharvaveda  gehört  11)  das  Gopatha-hräh- 
manam,  ein  Werk  von  vorwiegend  kompilatorischem  Charakter 
und  ohne  nähere  Beziehungen  zur  Samhitä.  Ebenso  haben 
sich  an  den  Atharvaveda,  der  wohl  nicht  in  dem  Grade  wie 
die  andern  Veden  durch  zünftige  Überwachung  vor  neuen 
Eindringlingen  geschützt  sein  mochte,  eine  lange  Reihe  meist 
kurzer  Upanishad's  angeschlossen,  von  denen  viele  einen  ganz 
apokryphen  Charakter  haben  und  nichts  anderes  als  die  Text- 
bücher späterer  indischer  Sekten  sind.  Von  den  Vedäntatheo- 
logen  werden  nur  einige  von  ihnen,  wie  namentlich  die  Mun- 
drtJca-,  Pragna-  und  Mandnlcya-Upanishad  anerkannt  und  benutzt. 
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C.  Eine  dritte  und  letzte  Stufe  der  vedischen  Literatur 
bilden  die  gleichfalls  nach  Veden  und  (Jäkhä's  (deren  Ver- 
hältnisse jedoch  vielfach  verschoben  erscheinen)  verschiedenen 
Sütra's,  welche  den  Inhalt  der  Brähmana's,  auf  denen  sie 
beruhen,  abkürzend,  systematisierend  und  vervollständigend 
zum  Zwecke  des  praktischen  Gebrauches  zusammenfassen,  in 
kompendiösester,  vielfach  index- artiger  Form  und  in  dem 
lapidaren,  ohne  Kommentare  oft  ganz  unverständhchen  Stile, 
zu  welchem  sich  auch  die  grammatische  und,  wie  bereits 
erwähnt  (S.  24),  die  philosophische  Literatur  in  Indien  zu- 
gespitzt hat.  Die  vedischen  Sütra's  befassen  drei  Arten :  a.  die 
^rauta-sütra's,  welche  den  öffentlichen  Kultus,  b.  die 
Grihya-sütra's,  welche  die  häuslichen  Gebräuche  (bei  Ge- 
burt, Hochzeit,  Totenbestattung)  regeln,  und  c.  die  Dharma- 
sütra's,  in  denen  die  Pflichten  der  Kasten  und  Lebensstadien 
auseinandergesetzt"  werden  und  aus  denen  die  spätem  Gesetz- 
bücher des  Manu  usw.  hervorgegangen  sind.  Wie  die  Qrauta- 
sütra's  auf  der  gruti  (d.  h.  der  göttlichen  Offenbarung),  so 
beruhen  die  beiden  andern  Klassen  auf  der  Svmiti  (d.  h.  der 
Tradition)  und  dem  Äcära  (d.  h.  dem  Usus);  eine  kanonische, 
übermenschhche  Autorität  kommt  den  Sütra's  nicht  zu,  son- 
dern nur  den  Mantra's  und  Brähmana's  mit  Einschlufs  der 
Upanishad's,  welche  letztere  daher  den  Vedänta,  das  „Ende 
des  Veda"  bilden,  während  die  Sütra's  noch  zu  ihm  gehören, 
aber  doch  schon  (oben,  S.  42)  auTserhalb  des  Kanons  stehen. 


Erste  Periode  der  indischen  Philosophie: 

Die  Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda. 

(ca.  1500—1000  a.  C.) 


I.  Die  altvedische  Kultur. 

Das    älteste  Denkmal    in    dem   ausgebreiteten   vedischen 
Literaturkreise    (und    somit  wohl  das  älteste  literarische 
Denkmal  der  Menschheit  überhaupt)   sind   die  Hymnen  des 
Rigveda,  sofern  sie,  ihrem  Hauptbestande  nach,  in  eine  Zeit 
zurückgehen,  wo  die  Inder  noch  nicht  im  Gangestale,  sondern 
im  Stromgebiete  des  Indus  wohnten,  noch  keine  Kasten,  keinen 
privilegierten  Kultus,  keine  brahmanische  Staats-  und  Lebens- 
ordnung kannten,  sondern,   zu  kleinen  Stämmen  (vig)  unter 
meist  erblichen  Königen  vereinigt,  ihre  Götter  ehrend,  ihren 
Acker  bauend,  ihre  Herden  weidend  und  sich  gegenseitig  be- 
fehdend, ein  einfaches,  naturfrisches  Dasein  genossen.     Über 
alle  diese  Verhältnisse  entrollen  die  Hymnen  des  Rigveda  ein 
anschauliches  Bild:   es  ist  das  Bild  der  ältesten  Kultur,   der 
wir  bei  den  Indogermanen  begegnen,  und  die  von  der  Lebens- 
weise unserer  eigenen  Vorfahren  vor  der  Völkertrennung  sich 
noch  nicht  weit  entfernt  zu  haben  scheint.     Wir  wollen  die 
Hauptzüge  dieses  altvedischen  Kulturbildes  zusammenfassen 
indem  wir  für  nähere  Einzelheiten   auf  die  vortreffliche  Zu^ 
sammensteUung   in  Zimmer,    „Altindisches  Leben"    (Berlin 
1879)  verweisen. 
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Was  zunächst  bei  Betrachtung  der  altvedischen  Kultur 
in   die  Augen  fällt,   ist   die  Beschränktheit  ihres   Horizontes 
auf  das  Stromgebiet  des  Indus  und  die  Abwesenheit  aller  der 
geographischen  Verhältnisse,  die  dem  spätem  indischen  Leben 
ein  so  charakteristisches  Gepräge  geben,  d.  h.  der  Ebene  des 
Ganges  mit  ihrem  tropischen  Klima,   mit  ihrer  eigenartigen 
Flora  und  Fauna.     Die  Gangä  selbst,   ohne  welche  sich   der 
spätere  Inder  die   Welt  nicht  denken  konnte    (Mahäbh.  13, 
1793),  wird  nur  einmal  beiläufig  erwähnt,  das  Vindhyagebirge 
mit  der  Narmadd  ist  gänzlich  unbekannt.    Wie  bei  uns  „beraubt 
der  Winterfrost  die  Wälder  ihres  Gefieders"  (Rigv.  10,68,10); 
wie  schon  vor   der  Völkertrennung  ist  auch  jetzt  noch  die 
Hauptkulturfrucht   yaoa,    2;ia,    wie    es    scheint,    die    Gerste, 
während    der    Reis,    das    hauptsächliche  Nahrungsmittel    des 
spätem  Indiens,   nirgendwo   erwähnt  wird.     Als  wilde  Tiere 
kommen  Wolf,  Bär,  Eber  u.  a.  vor,  und  namentlich  der  Löwe, 
„das  furchtbare,  schweifende,  in  Bergen  hausende  Wild",  wäh- 
rend der  später  so  hervortretende  Tiger  (der  ja  nirgends  mit 
dem  Löwen  dasselbe  Jagdgebiet  teilt)  im  Rigveda  nicht  einmal 
dem  Namen  nach  bekannt  ist.    Ebenso  fehlt  noch  der  Elefant 
und  wird  nur  ein  paarmal  als  „das  Tier  mit  der  Hand"  mit 
dem  Ausdrucke  des  Befremdens  erwähnt;  auch  der  Affe,  der 
später  die  indischen  Wälder  wie  die  indische  Poesie  belebt, 
fehlt,  bis  auf  ein  späteres  Lied  (10,86),  noch  gänzlich.     Wie 
sich  hieraus  mit  Sicherheit  ergibt,    hat  der  Inder  zur   Zeit 
des  Rigveda  von   seiner   spätem,    eigentlichen   Heimat  noch 
keine  Kenntnis;  aber  auch  das  Mündungsland  des  Indus  ist 
ihm  kaum   bekannt;   das  Meer  spielt  keine  Rolle,   Fischfang 
kommt  nirgends  vor,  Schiffahrt  scheint,  wohl  nur  zum  Über- 
schreiten der  Ströme,   in   der  primitivsten  Weise   bestanden 
zu   haben.    Aus    diesen   und   manchen  andern  Daten  ergibt 
sich    als  Wohnsitz  des   altvedischen  Inders   der  obere  Lauf 
des  Indus  und   seiner  Zuflüsse,   südlich  bis  zum  Zusammen- 
flusse,   nördlich    bis    in    die   Vorberge    des  Himälaya  hinein 
reichend,  „das  Land  der  vielen  Ströme"  (sapta  sindhavah, 
die  sieben  Ströme,  pancanadam,  persisch  Pendschab,  das  Fünf- 
stromland, wobei  die  Zahlen  mehr  eine  unbestimmte  Vielheit 
als  bestimmte  einzelne  Flüsse  bedeuten).     In  diesem  ehemals 
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wasserreichen  Lande  mit  seinem  fruchtbaren  Ackerboden, 
seinen  grasreichen  Triften*  und  waldbewachsenen  Gebirgen, 
etwa  von  dem  Umfange  des  Königreichs  Preufsen,  finden  wir 
zur  Hymnenzeit  die  eingewanderten  Indogermanen,  oder,  wie 
sie  sich  selbst  nennen,  die  Ärya's  (oben,  S.  38)  angesiedelt, 
und  zwar,  da  jede  Erinnerung  an  die  Einwanderung  fehlt, 
schon  seit  geraumer  Zeit  sefshaft.  Hingegen  bemerken  wir  an 
manchen  Stellen  ein  Ankämpfen  und  allmähliches  Vordringen 
gegen  die  dunkelfarbige,  in  die  Berge  zurückweichende  Ur- 
bevölkerung, „die  schwarze  Haut",  „die  einer  wie  der  andere 
aussehenden,  schwarzen  Leute",  welche  Gott  Indra  „aus  ihren 
Wohnsitzen  Tag  für  Tag  vertreibt"  (Rigv.  6,47,21);  ihr  ge- 
wöhnlicher Name  ist  Dasyu  oder  Däsa,  und  die  Vorstellung 
voji  ihnen  verfliefst  in  eigentümlicher  Weise  mit  den  von 
Indra  im  Luftraum  bekämpften,  dämonischen  Mächten.  Mit 
ihnen  wie  auch  unter  sich  selbst  liegen  die  Stämme  der  Ärya's 
in  fortwährenden  Fehden,  d.  h.  man  schlug  sich  um  Weide- 
plätze und  suchte  sich  gegenseitig  die  Rinder  wegzutreiben 
{yavishti  der  Kampf,  eigentlich:  „Verlangen  nach  Rindern"). 
Dementsprechend  weht  in  den  Liedern  des  Rigveda  ein 
kriegerischer  Geist;  Indra,  der  Kriegsgott,  ist  neben  Agni, 
dem  Gotte  des  häuslichen  Herdes,  der  am  meisten  gefeierte 
Gott.  Nach  vorherigem  Opfer  unter  Schlachtgesang  und 
kriegerischer  Musik  ziehen  die  Scharen  dem  flatternden  Ban- 
ner nach,  geschützt  von  ehernen  Helmen  und  geflochtenen 
Panzern  {varman,  wohl  auch  Schild),  bewaffnet  mit  Pfeil, 
Bogen,  Schleudersteinen,  mit  Messern,  Äxten  und  Speeren, 
teils  zu  Fufs,  teils  auf  Streitwagen  (raiha)  von  Rossen  gezogen, 
während  das  Reiten  (wie  bei  Homer)  nicht  sicher  nachweisbar 
ist.  Angeführt  wird  der  einzelne  Stamm  (Jana)  von  seinem 
Könige  (rdjan),  der  als  Beschützer  des  Stammes  (gopä  janasya) 
das  Opfer  vor  der  Schlacht  vollbringt  und  diese  selbst  leitet, 
während  im  Frieden   wenig  von   ihm   die  Rede   ist.     Seinen 


*  Diese  Verhältnisse  haben  sich  im  Laufe  der  Jahrhunderte,  vermut- 
lich infolge  der  Abholzung,  gar  sehr  verändert.  Heute  ist  das  Pendschäb 
gröfstenteils  ein  trockenes  Land,  welches  bei  künstlicher  Bewässerung  zwei 
jährliche  Ernten,  wo  diese  fehlt,  gar  keine  liefert. 
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Unterhalt  hat  er,  von  der  Kriegsbeute  abgesehen,  durch  frei- 
willige Beiträge  (hali),  seine  Macht  ist  durch  den  Willen  der 
Stammesversammlungen  (samiti)  und  Gemeindeversammlungen 
(sabhd)  eingeschränkt.  In  wie  viele  solcher  von  Königen 
regierter  Stämme  die  arische  Bevölkerung  zerfiel,  ist  nicht 
zu  bestimmen;  ein  Zusammenschlufs  der  Stämme  zu  einem 
einheithchen  Reiche  hat  nie  bestanden ;  jeder  einzelne  Stamm 
(Jana)  zerfällt  in  Gaue  (vi^)  und  diese  in  Dorfschaften  (gräma); 
doch  scheint  diese  Organisation  eine  lockere,  vorwiegend  nur 
in  Kriegszeiten  wirksame  gewesen  zu  sein.  Auch  die  Rechts- 
pflege scheint  den  zahlreich  erwähnten  Verbrechen,  wie  Raub, 
Diebstahl,  Meineid,  Betrug,  gegenüber  noch  wenig  entwickelt. 
Verbrecher  werden  bis  zur  Aburteilung  an  einen  Holzstanmi 
gebunden;  in  schwierigen  Fällen  entscheidet  oft  das  Gottes- 
urteil. Schwere  Verbrecher  werden  verbannt,  Spieler  büfsen, 
wie  bei  den  alten  Deutschen,  Habe  und  Freiheit  ein.  Sklaverei, 
wie  auch  Leibeigenschaft  kommt  vor. 

Städte  kennt  der  Rigveda  noch  nicht,  sondern  nur  Burgen 
{pur,  d.  h.  wohl:  umfriedigte,  mit  Erdwällen  oder  Mauern  • 
versehene  Anhöhen,  zum  Schutz  für  Familie  und  Eigentum 
in  Kriegszeiten)  und  als  Wohnorte  der  Bevölkerung  Dörfer 
(gräma),  die  darum  doch  umfangreich  sein  mochten,  da  neben 
den  Häusern  auch  Hürden  für  den  zahlreichen  Viehstand 
erforderlich  waren  (Rigv.  10,149,4).  Auch  mögen  sie,  bei  der 
herrschenden  Unsicherheit,  oft  volkreich  gewesen  sein,  eine 
Burg  umschliefsend  und  vielleicht,  wie  heute  noch  im  Gebirge 
nördlich  vom  Pendschäb,  von  einer  nachts  verschliefsbaren 
Dornenhecke  umgeben,  zum  Schutz  gegen  räuberische  Über- 
fälle und  wilde  Tiere.  An  öffentlichen  Gebäuden  wird,  da 
von  Tempeln  keine  Spur  sich  findet,  namentlich  die  Sahha 
hervorgetreten  sein,  das  Versammlungshaus  der  Gemeinde,  wo 
öffentliche  Angelegenheiten,  wie  Überfälle  und  deren  Abwehr, 
besprochen,  sowie  gesellige  Unterhaltungen  über  die  Kühe, 
die  Ernte  u.  dgl.  gepflegt,  auch  das  Würfelspiel,  wie  zahl- 
reiche Stellen  (und  namentlich  das  Spielerlied  10,34)  be- 
weisen, oft  mit  grofser  Leidenschaft  betrieben  wurden. 

Die  Häuser  (griham)  der  Dörfer  werden  mannigfach  ge- 
wesen   sein,    von   der   einfachen   Hütte   aus   lehmbekleidetem 


I..iji     >    »T^T*»! 
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Flechtwerk,  wie  sie  noch  jetzt  im  nordwestlichen  Indien  üblich^ 
bis  zum  komplizierteren  Bau  aus  Holz  und  Rohr,  wie  er  im 
Atharvaveda  vorkommt.  Das  Haus  enthielt  in  der  Regel  vier 
Räume:  das  Wohngemach  mit  dem  Herdfeuer,  das  Frauen- 
gemach,  die  Vorratskammer  und  den  Schuppen.  Die  Möblie- 
rung dürfen  wir  uns  nicht  zu  einfach  denken;  Bänke  und 
Tragsessel,  auch  Betten  mit  Polster,  Kopfkissen  und  Decke 
kommen  vor. 

Der  Haupterwerbszweig  des  altvedischen  Inders  ist  die 
Viehzucht,  die  sich  vor  allem  auf  die  Kühe,  daneben  auch 
auf  Rosse,  Schafe  und  Ziegen  erstreckt.  In  zweiter  Linie  steht 
der  Ackerbau;  das  Auflockern  des  Bodens  durch  Pflüge,  die 
mit  metallener  Pflugschar  versehen  und  mit  Rindern  bespannt 
sind,  das  Abmähen  des  Getreides  mit  der  Sichel,  das  Dreschen 
und  Worfeln,  das  Zerkleinern  der  Körner  zwischen  zwei 
Steinen  sind  wohlbekannt;  das  Mehl,  mit  Milch  oder  Butter 
zu  Brei  und  Kuchen  verarbeitet,  bildet,  neben  dem  reichlich 
wachsenden  Obste,  das  Hauptnahrungsmittel  (für  Brot*  hat 
das  Sanskrit  kein  Wort) ;  Fleischnahrung  ist  selten  und  meist 
auf  Festlichkeiten  beschränkt ;  als  Getränke  dienen  der  Somaj^ 
welcher,  durch  Gärung  des  ausgeprefsten  Saftes  der  Soma- 
pflanze  mit  Milchzusatz  gewonnen,  Götter  und  Menschen  be- 
geistert, und  die  Surä,  eine  Art  Branntwein,  das  gewöhnliche 
Getränk  des  Inders,  namentlich  später  und  nachdem  die 
Priester  den  Soma  für  sich  allein  usurpiert  hatten. 

An  Gewerben  treten  hervor:  der  Zimmermann  für  den 
Bau  des  Hauses  und  Wagens,  der  Töpfer,  der  Schmied,  der 
mit  einem  Vogelfittich  als  Blasebalg  das  Metall  zu  erweichen 
und  zu  Kesseln,  Waffen  usw.  zu  gestalten  weifs,  der  Quack- 
salber, der  mit  seinem  Pflasterkasten  umherzieht  und  seine 
Ware  anpreist  (Rigv.  10,97),  der  Weber,  der  auf  dem  Web- 
stuhle die  aus  Schafwolle  gesponnenen  Fäden  mit  dem  Weber- 
schifflein  zu  Tuch  verarbeitet,   das  dann,   bunt  gefärbt  und 


*  In  Ujjayim,  einer  Stadt  von  34691  Einwohnern,  in  der  aber  nur 
drei  europäische  Familien  leben,  konnte  ich  (Februar  1893)  nur  durch  die 
Güte  des  Gouverneurs  ein  Brot  erhalten.  Die  Inder  kennen  auch  heute 
noch  anstatt  desselben  nur  täglich  frisch  in  der  Pfanne  gebackene  Fladen. 


verziert,  mit  Schere  und  Nadel  zu  mancherlei  Gewändern  der 
Trauen  und  Männer  verarbeitet  wird. 

Das  Familienleben  ist,  wenn  auch  Nebenweiber  gelegent- 
lich vorkommen,   doch  im  wesenthchen  monogamisch.     Die 
Hochzeitsgebräuche,  das  Herumführen  der  Braut  ums  Feuer, 
<ius  Heimführen  derselben  auf  dem  Brautwagen,  wird  in  den 
Hochzeitsliedern   des  Rig-   und  Atharvaveda  ausführlich  ge- 
schildert.    Die  Gattin  ist  die  Herrin  des  Hauses,  auch  über 
die  Schwiegereltern;  sie  ist  dem  Gatten  Untertan  (anuvratä) 
und  naht  mit  ihm  gemeinsam  den  Göttern  in  Opfer  und  Gebet. 
Eine  Monopolisierung  des  Kultus  durch  die  Brahmanen,  wde 
in  der  Folgezeit,  besteht  noch  nicht,  wohl  aber  ist  sie  auf  dem 
Wege,  sich  zu  bilden,  daher  die  betreffenden  Angaben  darüber 
vielfach  schwankend  und   streitig  sind.     Zweck  der  Ehe  ist 
die    Fortpflanzung    des   Geschlechts    durch   männüche  Nach- 
kommen;  doch   tritt   die   Abneigung  gegen  weibliche  Nach- 
kommenschaft,   gelegentlich    bis    zur    Aussetzung    derselben 
gehend,  erst  in  späteren  Texten  hervor.     Auch  die  später  so 
häufige  Verbrennung  der  Witwe  mit  dem  Leichnam  des  Gatten 
kommt  im  Rigveda  noch  nicht  vor,  wurde  jedoch  Rigv.  10,18,7 
durch  die  Biegung  eines  Häkchens  ( Jf^:  statt  ^^)  einge- 
fälscht,  welche  im  Laufe  der  Jahrhunderte  ungezählten  Frauen 
das  Leben  gekostet  hat;  im  Atharvaveda  wird  sie  18,3,1  schon 
als  „alte  Satzung"  bezeichnet.    Auch  die  Bestattung  der  Toten 
durch  Begraben  oder  Verbrennen,  welche  noch  gleichberechtigt 
neben  einander  vorkommen,   geschieht  in  feierlicher,   wohl- 
geregelter Weise,  wie  die  Totenlieder  des  Rigveda  10,14—18 
beweisen.    Über  die  Vorstellungen  eines  Fortlebens  nach  dem 
Tode  werden  wir  in  einem  spätem  Zusammenhange  handeln. 

II.  Die  altvedische  Religion. 

Die  erste  und  älteste  Philosophie  eines  Volkes  liegt  in 
seiner  Religion.  Denn  diese  enthält  den  ersten  Versuch,  das 
Dasein  und  seine  Phänomene  zu  verstehen  und  zu  deuten. 
Es  bietet  aber  dieses  Dasein  der  Betrachtung  zwei  Seiten: 
A.  die  Aufsennatur  mit  ihren  mannigfachen,  die  Furcht 
erregenden,   die  Hof&iung  nährenden,   die  Wifsbegierde  an- 
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reizenden  Erscheinungen,  auf  die  sich  das  Nachdenken  richten 
mufste,  sobald  es  überhaupt  ein  Nachdenken  gab,  d.  h.  sobald 
der  Mensch  zum  Menschen  geworden  war,  und  B.  die  Innen- 
natur, das  Reich  der  Empfindungen,  die  Phänomene  des  Er- 
kennens  und  Wollens  befassend,  welche  ebenso  ursprünglich  ist, 
ebenso  früh  vorlag  wie  die  Aufsenwelt,  aber  erst  viel  später 
als  diese  anfing,  die  Aufmerksamkeit  auf  sich  zu  lenken,  da  der 
Intellekt,  wie  das  Auge,  nach  aufsen  gerichtet  und  ein  von  Haus 
aus  für  die  Erkenntnis  der  Aufsenwelt  bestimmtes  Organ  ist. 
A.   Schon  bei  seinem  ersten  Erwachen  zum  menschhchen 
Bewufstsein  sah  sich  der  Mensch  von  einer  Reihe  von  Natur- 
erscheinungen und  Naturkräften  umgeben,  von  denen  er  sein 
eigenes  Dasein  und  Wohlsein  nach  allen  Seiten  hin  abhängig 
fühlte.    Die  nährende  Erde,  der  sie  befruchtende  Himmel,  die 
Sonne  als  Spenderin  von  Licht,  Belebung  und  Gedeihen,  der 
Sternenhimmel  in  seiner  regelmäfsigen  Umdrehung,  der  Wind, 
der  Regen,  das  Gewitter,  das  lebendige,  hilfreiche  und  ver- 
derbhche  Feuer,  —  alle  diese  standen  ihm  gegenüber  als  über- 
legene, unbegriffene  Mächte,  die  bald  segensreich,  bald  unheil- 
voll in   den  Lauf  seines  Lebens  eingriffen.     Ähnlich  wie  der 
Mensch  selbst  nach  Willkür  Einwirkungen  auf  seine  Umgebung 
übte,  so,  und  nur  in  noch  viel  höherem  Mafse,   sah  er  jene 
Naturkräfte  eine  Reihe  von  scheinbar  willkürlichen  Wirkungen 
entfalten.    Es  war  daher  ein  ganz  natürlicher  Schritt,  dafs  er, 
ähnlich  wie   er  sein  eigenes  Tun  von  einem  innern   Wollen 
ausgehen  fühlte,  so  auch  dem  Treiben  jener  Naturmächte  als 
inneres  Prinzip  einen  Willen  unterlegte.    So  berechtigt  diese 
Interpretation   war   (wie   der  Verlauf  der   Philosophie   zeigen 
wird),  so  unberechtigt  war  die  weitere  Ausgestaltung  derselben: 
da  nämlich  dem  Menschen  die  Vorstellung  des  Wollens  von 
der  einer  wollenden,  individuellen  Persönlichkeit,  wie  er  sie 
an  sich  selbst  fand,  unabtrennbar  war,  so  schrieb  er  nun  auch 
jenen  Kräften  und  Erscheinungen  der  Natur  eine   zuerst  nur 
wenig*,  dann  aber  mit  Hilfe  der  Phantasie  mehr  und  mehr 


*  Auf  der  Stufe  des  Aniraismus,  eines  mit  Zauberei  verbundenen 
Dämouenglaubens,  welchen  wir,  wie  überall,  so  auch  in  Indien  als  Vor- 
stufe des  Polytheismus  vorauszusetzen  haben,   den  wir  aber  hier  beiseite 
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individuell  und  konkret  gestaltete  Persönlichkeit  zu; 
jetzt  ward  die  Sonne  zum  unermüdlichen  Wanderer,  der  seinen 
Weg  kennt  und  fmdet,  jetzt  ward  der  Wind  zum  wüden  Wagen- 
fahrer oder  zum  Jäger,  der  mit  Pfeil  und  Bogen  die  Wolken 
jagt,  wie  der  Mensch  die  Tiere  des  Waldes,  jetzt  erschien  das 
Gewitter  als   ein  Kampf  feindlicher,   im   Lufträume   einander 
entgegenstehender  Mächte,  und  der  Reichtum  der  Vegetation 
ging  Jahr  für  Jahr  aus  dem  Mutterschofse  der  Erde  infolge 
einer   Befruchtung   desselben   durch   die   Zeugungskräfte    des 
Vaters  Himmel  (dyaus  pitar,  Ze\)c  7üaTi]p,  Jupiter)  hervor;  — 
so  entstanden  durch  eine  natürliche,  halb  unbewufste  Schöpfer- 
tätigkeit des  menschlichen  Geistes  die  Götter;   sie  sind,   wo 
sie  immer  sich  finden   mögen,   nichts  anderes  als  Personi- 
fikationen  der  Naturerscheinungen  und  Naturkräfte, 
mögen  dieselben  nun,  wie  bei  den  Indern,   vorwiegend  der 
äufsern  Natur  angehören,   oder,   wie   bei  den  Griechen,   dem 
fortgeschritteneren    Bewufstsein    des    homeHschen    Zeitalters 
gemäfs,  teilweise  schon  (als  Ares  und  Aphrodite,  als  Pallas, 
Hermes  usw.)   persönlich  gestaltete  Kräfte   des  menschlichen 
Innern  sein.    So  sind  die  Götter  eine  intellektuelle  Schöpfung, 
mag  dieselbe  auch  ursprünghch  nicht  sowohl  in  dem  reine^n' 
Triebe  des  Erkennens,  als  vielmehr  in  einem  praktischen  Be- 
dürfnisse wurzeln,  indem  man  diese  so  personifizierten  Natur- 
mächte nach  Art  der  menschlichen  Grofsen  durch  Geschenke 
und   Schmeicheleien    (Opfer  und  Gebete)    in    ihren  Willens- 
bestimmungen beeinflussen  zu  können  wähnte,  sei  es  um  ihren 
Zorn  zu  besänftigen,  sei  es,  um  ihrer  Gnade  sich  zu  versichern 
Als  solche  Produkte  der  kindlichen  Imagination  würden  nun 
die  Götter  in  einem  gereifteren  Zeitalter  mitsamt  dem  Him- 
mel, welchen  sie  bewohnen,   als  eine  Fiktion  fallen  gelassen 
werden,  Indra  würde  in  die  Lehre  von  der  Elektrizität,  Agni 
m  die  von  der  Oxydation,  die  ganze  Religion  in  Wissenschaft 
sich  auflösen  und  verschwinden,  hätte  sie  nicht  noch  ihren 


lassen,  da  er  für  dasjenige  religiöse  Bewufstsein,  aus  dem  sich  die  indische 
Philosophie  entwickelt  hat,  längst  überwunden  war,  so  sehr  er  auch  noch 
m   den  Schichten   des   niedern  Volkes  fortglimmen  mochte  und  in  vielen 
Ihnen  angehörenden,  Liedern  des  Atharvaveda  seinen  Ausdruck  fand 
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Halt  in  einem  andern  Verhältnisse,  welches  jeder  Zersetzung 
durch  die  physischen  Wissenschaften  widersteht:  dieses  Ver- 
hältnis liegt  auf  dem,  spät  erst  die  Aufmerksamkeit  auf  sich 
lenkenden,  aber  als  wirksam   schon  von  jeher  vorhandenen 
Gebiete  der  innem  Erfahrung,  von  dem  jetzt  zu  reden  sein  wird. 
B.   Die  Begriffe  über  das,   was  „gut"  und  „böse"  sei, 
sind   je   nach  Ort  und  Zeit  sehr  verschiedene  gewesen  und 
zeigen  die  mannigfaltigsten  Abstitf ungen ,  von  dem  brutalen 
Kannibalen  und  dem  wilden  Fanatiker  an,  welche  Gewissens- 
bisse darüber  empfinden,  dafs  sie  ihren  Gegner  nicht  verspeist 
oder  verbrannt  haben,  bis  hinauf  zu  dem  Christlich  gesinnten, 
der  Gewissensbisse   darüber   empfindet,   dafs  er  sich   darauf 
betrifft,  seinen  Feind  nicht  zu  lieben  und  das  Übelwollen  gegen 
ihn  nicht  los  werden  zu  können.     Merkwürdig  aber  ist,  dafs 
dessen  ungeachtet  alle,  vom  Wilden  bis  zum  Heiligen,  darin 
übereinstimmen,  irgendwelche  Handlungen  für  gut,  d.  h.  un- 
bedingt löblich,  und  irgendwelche  andere  für  böse,  d.h.  un- 
l)edingt  tadelnswert,  bei  sich  und  andern  anzusehen.    Man  hat 
sich  viele  Mühe  gegeben,  den  Ursprung  solcher  imperativer 
Vorstellungen  zu  erforschen  und  hat  gemeint,  dafs  die  Begriffe 
gut  und  böse  (beziehungsweise  schlecht)  ursprünglich  so  viel 
bedeuteten  wie  nützHch  und  schädlich,  oder  allgemein-nützhch 
und  allgemein-schädlich,  oder  stark  und  schwach,  oder  aristo- 
kratisch und  gemein,  oder  von  Gott  geboten  und  von  Gott 
verboten    usw.,    und    dies    alles    mag    auch    historisch    seine 
Richtigkeit  haben;  die  Frage  ist  nur,  wie  man  dazu  gekommen 
ist,  diese  Begriffe  so  zu  modifizieren,  dafs  nach  Abstreifung 
der  Nebenbestimmungen  des  Nutzens,  der  Abstammung  oder 
des  Gottgebotenseins  die  reinen  Vorstellungen   eines  unbe- 
dingt zu  Tuenden  und  unbedingt  zu  Meidenden  übrig 
blieben.     Ohne  Zweifel  haben   sich   diese   Begriffe  erst  nach 
und  nach  entwickelt,  wie  die  Pflanze  aus  dem  Samenkorn; 
sie  würden   sich   aber  nicht   in  dieser  Richtung  ent- 
wickelt   haben,    wenn    sie    nicht    als    Samenkorn,  .als    ur- 
sprüngliche Anlage  in  der  menschlichen  Natur  gelegen  hätten. 
Ohne  also  jenen  Entwicklungstheorien  ihr  historisches  Recht 
abzustreiten,  wollen  wir  doch  abwarten,  ob  ihre  Tragweite  so 
weit  geht,  folgende  Erwägungen  zu  entkräften. 
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Dafs  das  hauptsächliche  Triebrad  der  menschliehen  Hand- 
lungen von  jeher  der  Egoismus  gewesen  ist,  wird  niemand 
bezweifeln,   sowie  auch,   dafs  dieser  Egoismus  oft  in  unlieb- 
samer Weise  sich  geltend  machte,  um  den  Mitmenschen,  und 
zwar  nicht  nur   den   Feind,   sondern   auch   den  Verwandten, 
den  Freund,  den  Bruder,  mit  einem  Worte  den  Nächsten  zu 
schädigen.    Dafs  dieser  Einbruch  in  die  Rechte  und  Interessen 
eines  andern  von  jeher  Mifsbilligung  erregte,   nicht  nur  bei 
dem  Betroffenen,  sondern  auch  bei  dem  Unbeteiligten,  —  dafs 
der  Habgierige,  der  Grausame,  der  Feigling,  der  Hinterlistige 
von  jeher  von  der  menschlichen  Gesellschaft  (wie  Kain  von 
Jehovah)   gezeichnet  waren,   ist  völlig  gewifs.     Weiter  aber 
wkd  jeder  zugeben,  dafs  es  überall  und  immer  auch  Menschen 
gegeben  hat,  welche  es  über  sich  vermochten,  den  Egoismus, 
den  wir  als  die  eigentliche  „Natur"  bei  jedem  voraussetzen,' 
einzuschränken  und  zu  bezwingen,  sofern  sie  das  eigene  Selbst 
und  seine  Interessen  ganz  oder  teilweise  irgendeinem  nicht- 
egoistischen Zwecke  zum  Opfer  brachten,  sei  es,  dafs  diese 
Selbstverleugnung  sich  betätigte  in   der  brutalen  Form   der 
Tapferkeit,   welche   die   eigene  Gefahr  nicht  scheut,   der  er- 
Httenen  Schmerzen  und  Wunden  lacht,  oder  in  dem  Ertragen 
von  Hunger,  Durst  und  Entbehrung,   oder  in  der  Treue  dem 
gegebenen  Versprechen,  in  der  Gerechtigkeit,  welche  des  andern 
Leid  nicht  will,  und  in  dem  Mitleide,  welches  bereit  ist,  dem 
Nächsten  auch  ohne  Hoffnung  auf  Entgelt  durch  eigene  Opfer 
in  seiner  Not  zu  helfen.     Solche  Menschen   nannte  man  gut, 
und  solche  gute  Menschen  hat  es  zu  jeder  Zeit  gegeben.    Der 
Unterschied  zwischen  guten  und  bösen,  zwischen  selbstsüch- 
tigen und  selbstloseren  Menschen   ist  somit  uralt,  ja  so  alt 
wie    die  Menschheit    selbst.     Viel    später    hingegen   und  bei 
einigen   Völkern    (wie  sogleich  schon  bei   den   Indern)    sehr 
wenig  entwickelt  ist   die  Reflexion   über  diesen  Gegen- 
satz  und   seinen  Ursprung,   über   die   wunderbare  Tatsache, 
dafs  ein  Mensch  imstande  ist,  seine  eigenen,  wohlverstandenen 
Interessen  hintanzusetzen  und  um  eines  andern  willen  zu  ver- 
leugnen.    Dunkel  fühlte  man,   dafs   hier   eine  höhere  Macht 
über  den  Menschen  kommt,  ein  höherer  Wille,  der  mit  dem 
eigenen,  auf  Selbsterhaltung  gerichteten  Willen  in  Widerspruch 
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bedingt tadelnswert,  bei  sich  und  andern  anzusehen.    Man  hat 
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verboten    usw.,    und    dies    alles    mag    auch    historisch    seine 
Richtigkeit  haben;  die  Frage  ist  nur,  wie  man  dazu  gekommen 
ist,  diese  Begriffe  so  zu  modifizieren,  dafs  nach  Abstreifung 
der  Nebenbestimmungen  des  Nutzens,  der  Abstammung  oder 
des  Gottgebotenseins  die  reinen  Vorstellungen   eines  unbe- 
dingt zu  Tuenden  und  unbedingt  zu  Meidenden  übrig 
blieben.     Ohne  Zweifel  haben   sich  diese  Begriffe  erst  nach 
und  nach  entwickelt,  wie  die  Pflanze  aus  dem  Samenkorn; 
sie  würden   sich  aber  nicht  in  dieser  Richtung  ent- 
wickelt  haben,    wenn    sie    nicht    als   Samenkorn,  .als    ur- 
sprüngliche Anlage  in  der  menschlichen  Natur  gelegen  hätten. 
Ohne  also  jenen  Entwicklungstheorien  ihr  historisches  Recht 
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bezweifeln,   sowie  auch,   dafs  dieser  Egoismus  oft  in  unlieb- 
samer Weise  sich  geltend  machte,  um  den  Mitmenschen,  und 
zwar  nicht  nur   den   Feind,   sondern   auch   den  Verwandten, 
den  Freund,  den  Bruder,  mit  einem  Worte  den  Nächsten  zu 
schädigen.    Dafs  dieser  Einbruch  in  die  Rechte  und  Interessen 
eines  andern  von  jeher  Mifsbilligung  erregte,   nicht  nur  bei 
dem  Betroffenen,  sondern  auch  bei  dem  Unbeteiligten,  —  dafs 
der  Habgierige,  der  Grausame,  der  Feigling,  der  Hinterlistige 
von  jeher  von  der  menschlichen  Gesellschaft  (wie  Kain  von 
Jehovah)   gezeichnet  waren,  ist  völlig  gewifs.     Weiter  aber 
^drd  jeder  zugeben,  dafs  es  überall  und  immer  auch  Menschen 
gegeben  hat,  welche  es  über  sich  vermochten,  den  Egoismus, 
den  wir  als  die  eigentliche  „Natur"  bei  jedem  voraussetzen,' 
einzuschränken  und  zu  bezwingen,  sofern  sie  das  eigene  Selbst 
und  seine  Interessen  ganz  oder  teilweise  irgendeinem  nicht- 
egoistischen Zwecke  zum  Opfer  brachten,  sei  es,  dafs  diese 
Selbstverleugnung  sich   betätigte  in   der  brutalen  Form  der 
Tapferkeit,   welche   die   eigene  Gefahr  nicht  scheut,   der  er- 
littenen Schmerzen  und  Wunden  lacht,  oder  in  dem  Ertragen 
von  Hunger,  Durst  und  Entbehrung,   oder  in  der  Treue  dem 
gegebenen  Versprechen,  in  der  Gerechtigkeit,  welche  des  andern 
Leid  nicht  will,  und  in  dem  Mitleide,  welches  bereit  ist,  dem 
Nächsten  auch  ohne  Hoffnung  auf  Entgelt  durch  eigene  Opfer 
in  seiner  Not  zu  helfen.     Solche  Menschen  nannte  man  gut, 
und  solche  gute  Menschen  hat  es  zu  jeder  Zeit  gegeben.    Der 
Unterschied  zwischen  guten  und  bösen ,  zwischen  selbstsüch- 
tigen und  selbstloseren  Menschen    ist  somit  uralt,  ja  so  alt 
wie    die   Menschheit    selbst.     Viel    später    hingegen   und  bei 
einigen   Völkern    (wie  sogleich  schon  bei   den  Indern)    sehr 
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steht,  mithin  diesem  seine  Bestimmungen  gleichwie  ein  Gesetz 
aufnötigt,  das  ein  anderer  uns  gibt.  Aber  woher  dieser  höhere 
Wille  und  das  Gesetz,  das  von  ihm  ausgeht?  —  Hier  stand 
man  vor  einem  erstaunlichen,  schwer  zu  lösenden  Rätsel. 

Und  hier  vollzieht  sich  nun  jene  merkwürdige  Ver- 
schmelzung zweier  völlig  heterogener  Elemente,  in  welcher 
alle  Religion  besteht,  indem  man  das  sittlich  Gute,  da  es  aus 
der  eigenen  Natur  und  ihren  Interessen  nicht  abzuleiten  war, 
auffafste  als  beruhend  auf  dem  Willen  eben  jener  Persönlich- 
keiten, die  man  durch  Personifikation  der  umgebenden  Natur- 
erscheinungen gewonnen  hatte.  Ihre  Übermacht,  die  Stetig- 
keit ihres  Wirkens,  die  Abgelöstheit  derselben  von  den  indi- 
viduellen Interessen  der  Menschen,  alles  dies  führte  dazu, 
auch  das  Sittliche  im  Menschen  für  eine  Manifestation  jener 
durch  die  dichtende  Phantasie  mit  Wille  und  Persönlichkeit 
ausgestatteten  Naturkräfte  zu  halten,  und  so  z.  B.  in  dem 
allsehenden  Varuna  und  Helios  den  Wächter  über  Gutes  und 
Böses,  in  dem  donnernden  Jehovah  den  Verkündiger  einer 
moralischen  Weltordnung  zu  erkennen. 

Es  beruht  also  die  Religion  auf  einer  Verschmelzung 
zweier,  ursprünglich  völhg  verschiedener  Elemente,  A.  einer 
Personifikation  der  Naturgesetze,  und  B.  einer  solchen  des 
Sittengesetzes,  die  wir  als  das  mythologische  und  das 
moralische  Element  der  Religion  hier  und  in  der  Folge 
unterscheiden  wollen.  Es  wird  sich  im  Verlaufe  zeigen,  dafs 
eine  jede  Rehgion  um  so  besser,  um  so  mehr  Religion  ist, 
je  reiner  in  ihr  das  morahsche  Element  hervortritt,  und  um' 
so  schlechter,  um  so  weniger  ihrem  eigentüchen  Zweck  und 
Wesen  entsprechend,  je  mehr  das  Moralische  in  ihr  von  mytho- 
logischen Vorstellungen  überwuchert  und  verdunkelt  wird. 

Wenden  wir  diesen  Mafsstab  zunächst  auf  die  vorhegende 
Aufgabe,  auf  die  Religion  des  Rigveda  an,  so  werden  wir 
derselben,  bei  allem  Interesse,  das  sie  einflöfst,  doch  als  Re- 
hgion keine  besonders  hervorragende  Stelle  einräumen  können, 
da  zwar  das  mythologische  Element  in  sehr  hohem  Grade  in 
ihr  entwickelt  ist,  hingegen  das  morahsche  Element,  in  dem 
der  eigen thche  Wert  einer  Rehgion  liegt,   auffallend  in  den 
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Schatten  tritt.  Wir  werden  wohl  nicht  fehlgreifen,  wenn  wir 
den  so  unerwartet  frühen  und  raschen  Verfall  der  altvedischen 
Kehgion  wesenthch  auf  diesen  ihren  Mangel  an  morahschem 
Gehalte  zurückführen.  Doch  zunächst  wollen  wir  beide  Ele- 
mente  nach  emander  in  Betracht  ziehen. 

A.    Nach   der   mythologischen   Seite   hin   ist   die   alt- 
vedische  Rehgion   so  interessant  und  reich  an  Aufschlüssen 
wie  keine  andere  der  Welt.     In  dieser  Hinsicht  ist  das  Stu- 
dium des  Rigveda  die  hohe  Schule  der  Religionswissenschaft, 
und   niemand  kann,   ohne  ihn  zu  kennen,   über  diese  Dinge 
mitreden.     Dieser    einzige   Vorzug    beruht    darauf,    dafs    der 
Prozefs,  auf  dem  ursprünglich  alle  Götter,   wie  gezeigt    be- 
ruhen, dafs  jene  Personifikation  der  Naturphänomene,  während 
sie  m  allen  andern  Religionen  mehr  oder  weniger  verdunkelt 
ist,  im  Rigveda  sich  noch  sozusagen  handgreiflich  vor  unsem 
Augen  voUzieht.     Hiermit  soll  keineswegs  gesagt  sein,   dafs 
die  Religion  im  Rigveda  sich  noch  im   ersten  Stadium  der 
Entwicklung   befinde.     Sie    steht   vielmehr    schon    auf  einer 
ziemhch  fortgeschrittenen  Stufe  und  läfst  uns  nur  hie  und 
da    noch    einen    Bhck    in    ihre    eigene    Vergangenheit    tun. 
Ähnlich  namhch  wie  in  der  griechischen  Mythologie  die  drei 
aufeinanderfolgenden  Dynastien  des  Oupavcc,  Kpovoc  und  Zt^c 
ziemhch  deuthch  drei  verschiedenen  Kulturperioden  entsprechen 
dem    heroischen    Zeitalter,    in    welchem    Zeuc,    dem    vorher- 
gehenden ackerbauenden  Zeitalter,  in  welchem  Kp6voc    und 
dem   noch    altern  Zeitalter    der  Einwanderung,    in    welchem 
Oupavcc   an    der  Spitze    der   Götterwelt   gestanden  zu  haben 
schemt,  —  ähnlich  und  nur  zum  Teil  umgekehrt  ist  im  Ri<r- 
veda  Byaus,  der  alte  Vater  Himmel,  nebst  andern  halbver- 
schollenen    Gottheiten    zurückgedrängt    durch    Yaruna',    aber 
auch  dieser  schon  ist,  gerade  in  dem  Augenblicke,'  wo  sich 
der  Vorhang  für  uns  hebt,  im  Begriffe,  von  Indra  an  Popu- 
lantat  überflügelt   zu  werden,    und    ein    sehr   merkwürdiger 
Hymnus   (4,42)   stellt   beide   Götter  in   einer  Art  von  Rang- 
streit    gegenüber;    beide    rühmen    ihre   Verdienste,    und    der 
Dichter,  bei  allem  Respekte  vor  Varuna,  neigt  sich  nicht  un- 
deuthch  dem  Indra  zu.    Wie  dieses  Beispiel  zeigt,  steht  schon 
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im  Rigveda  die  Mythologie  keineswegs  mehr  in  der  ersten 
Jugend;  aber  sie  hat  sicli,  ähnlich  wie  die  indische  Sprache, 
den  Vorzug  einer  so  grofsen  Durchsichtigkeit  erhalten,  dafs 
die  Namen  und  Mythen  der  Götter  fast  überall  gestatten, 
noch  das  ursprüngliche  Verhältnis  der  Natur  zu  erkennen, 
dessen  Personilikation  die  betreifende  Gottheit  ist;  ja  in  einigen 
Fällen  ist  es  zu  einer  durchgeführten  Personifikation  gar 
nicht  gekommen;  wie  denn  z.  B.  bei  Ushas,  der  Morgenröte, 
die  Persönlichkeit  nur  wie  ein  leicht  übergeworfener  Schleier 
erscheint,  und,  wenn  der  vedische  Sänger  von  Äcpii  redet,  bei 
dem  Worte  ayni  (Feuer)  die  Vorstellungen  eines  persönlichen 
Wesens  und  des  blofsen  Feuerelementes  fortwährend  in  ein- 
ander überschweben.  —  Wir  wollen,  zur  Bestätigung  des  Ge- 
sagten, die  hauptsächlichsten  Gestalten  des  vedischen  Pan- 
theons in  der  Kürze  überblicken.  Ein  eigentliches  Götter- 
system ist  den  vedischen  Sängern  noch  unbekannt  (hier  wie 
überall  ist  das  System  nicht  das  Erste,  sondern  das  Letzte), 
und  die  Machtsphären  der  Götter  sind  so  wenig  gegen  ein- 
ander abgegrenzt,  dafs  wir  dieselben  Wunderwerke  der 
Schöpfung  usw.  bald  diesem  bald  jenem  Gotte  (wie  eg;  scheint, 
sogar  von  demselben  Dichter)  zugeschrieben  sehen,  wovon 
später;  aber  althergebracht  und  schon  bei  Yäska  im  Niruktam 
zugrunde  gelegt  ist  die  Einteilung  der  Götter  nach  den  drei, 
schon  in  den  Hymnen  unterschiedenen  Gebieten:  a.  DyauSy 
der  Lichthimmel,  b.  AfitariJcsham,  der  Luftraum,  c.  Prithivij 
die  Erde,  wobei  Himmel  und  Erde,  Dyävdprithiviy  als  ein  alt- 
heiliges Eltern  paar  der  Welt  zuweilen  angerufen  werden;  sie 
heifsen  auch  rodasi  ubhe,  angeblich  (für  rodhasi)  „die  beiden 
Ufer",  welche  das  Luftreich  (antariksham)  wie  einen  Strom 
einfassen.  Nach  diesen  drei  Gebieten  verteilen  sich  die  wich- 
tigsten Gottheiten  des  Rigveda  wie  folgt: 

a.  Götter  des  Lichthimmels: 

Varuna  (und  die  übrigen  Aditya's), 
Die  beiden  Ä^vins  und   Ushas, 
Sürya,  Savitar,  Mitra,  Tmhan^  Vishnn. 

b.  Götter  des  Luftraums: 

Väyu  (Väta),  Rudra,  die  Marufs, 
Tndra,  Parjanya,  die  drei  Ribhn's. 
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c.  Götter  der  Erde: 

Agni,  Soma  und  Brihaspati. 
Wir  wollen  diese  Götter  nach  Ursprung  und  Bedeutung 
kurz  charakterisieren. 

a.   Götter  des  Lichthimmels. 
Vdruna  (Oupavd?),  von  var  „umgebenes  der  fernste,  die 
Welt  einschhefsende  und  in  unwandelbarer  Drehung  umkrei- 
sende Fixsternhimmel,  persönHch  gedacht  als  der  oberste  Herr 
und  König  des  Weltalls,  nicht  kriegerisch  wie  Indra,  sondern 
in  ruhiger  Majestät  thronend.    Der  Himmel  ist  sein  goldenes 
Prachtgewand,  der  Wind  sein  Odem,  die  Sonne  sein  Auge,  die 
Sterne  sind  seine  schlummerlosen  Späher,  bestallt,  die  Welten 
zu  überschauen.     Allgegenwärtig  ist  er  im  Gröfsten  und  im 
Kleinsten,  im  Weltmeere  und  im  Wassertropfen  vorhanden; 
^    allwissend,  kennt  er  die  Bahnen  des  Windes,   den  Weg  der 
Vögel  in  der  Luft,  der  Schiffe  auf  dem  Meere,  und  wo  zwei 
sich  heimlich  beraten,  da  ist  er  als  Dritter  zugegen.     Er  ist 
der  Wächter  der  göttlichen  Ordnung  (gopä  ritasya),  den  From- 
men schirmend,  heilend,  erleuchtend  und  nach  dem  Tode  zu 
sehgem   Leben    hinüberführend,    den   Bösen    aber   ergreifend 
und   mit   seinen   Fesseln   bindend   zu   Leiden   und  Tod.     Un- 
erklärhche    Krankheiten,    wie   namentlich    die    W^assersucht, 
gelten  als  eine  Heimsuchung  des  Varuna.    Im  Fortschritte  der 
Abstraktion  wird  Varuna  zum  Sohne  der  Aditi,  d.  h.  wohl  „der 
Unendhchkeit",  und  es  werden  ihm  sechs  andere  Aditi-Söhne 
(Adäya'B)    nebengeordnet,    welche,    wie    die    Namen    Müra, 
Aryaman,  Bhaga,  Daksha,  AiiQa  zu  verstehen  geben,  Personi- 
fikationen menschhcher  Zustände   (Freundschaft,   Tüchtigkeit 
u.  a.)   nach  Art  mancher  griechischer   Götter  sind.     Erst  in 
der  spätem  Mythologie,  nachdem  die  Inder  mit  dem  Meere 
näher  bekannt  geworden  waren,  aus  dem  sie  allnächtlich  die 
Sterne  des  Himmels  aufsteigen   sahen,   und  für  welches  der 
Rigveda  keine  eigene  Gottheit  hatte,  wurde  Varuna,  der  ur- 
sprüngliche    Gott    des    Himmelsozeans,    zu    einem  Gotte    der 
Wasser. 

Die  Agvin^s,   wörtlich  „die  Rossefahrer",  zwei  wunder- 
tätige   Genien,    welche    auf   ihrem    dreisitzigen    Wagen    zur 


^-^MJ-    mr^-jm.  »i^^ip^- 


86 


Die  Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda. 


Heilung  von  Krankheiten  und  Gebrechen,  zur  Rettung  aus 
allerlei  Not  herbeieilen;  eine  gröfsere  Reihe  ihrer  Wunder- 
taten an  Kranken,  Blinden,  Unfruchtbaren  und  Gefährdeten 
werden  in  stereotyper  Weise  immer  wieder  erwähnt,  ohne  dafs 
man  darüber  Näheres  erführe.  Ihrer  ursprünglichen  Natur- 
bedeutung nach  scheinen  sie  eine  Personifikation  des,  Licht 
und  Dunkel  zwiUingsartig  verbunden  enthaltenden,  morgend- 
lichen Zwielichtes  zu  sein,  welches  den  (in  Sommer  und 
Winter  mehr  gleichmäfsig  als  bei  uns)  anbrechenden  Tag 
verkündet  und  mit  Freuden  begrüfst  wird,  weil  es  der  Nacht 
und  ihren  Schrecknissen  ein  Ende  macht. 

Die  Ushas  ('Hwc,  Aurora)  ist  eine  sehr  durchsichtige 
Personifikation  der  Morgenröte,  welcher  nicht  viele,  aber 
vielleicht  die  zartesten  und  schönsten  Hymnen  gewidmet  sind. 
Ewig  jung  und  schön,  nicht  alternd  wie  die  Geschlechter 
der  Menschen,  erscheint  sie  als  holdsehge  Jungfrau,  die  ihre 
Reize  der  Welt  enthüllt,  indem  sie,  die  Schwester  Nacht 
ablösend,  aus  den  Dünsten  des  Ostens  hoch  und  höher  em- 
porsteigt, um  mit  ihren  Lichtwellen  Himmel  und  Erde  zu 
übergiefsen. 

Sürya,  Savitar,  Pöshan,  Vishnu  und  Mitra  sind 
Personifikationen  der  Sonne  und  ihres  Wirkens  nach  den 
verschiedenen  Seiten  hin,  welche  sie  der  Betrachtung  bietet; 
ursprünglich  also  nur  verschiedene  Namen  derselben  Sache, 
welche  dann  im  Fortschritte  der  Gestaltung  zu  verschiedenen 
Personen  wurden.  (Möglich  auch,  dafs  lokale  Unterschiede  mit 
einwirkten,  indem  z.  B.  Füshan  vorwiegend  von  nomadischen 
Stämmen  verehrt  wurde.)  —  Sürya  (Sol),  „der  Strahlende", 
ist  der  Sonnengott,  wie  er,  der  Ushas  nachgehend  wie  einem 
Mädchen  der  Jüngling,  das  Dunkel  wie  ein  Fell  abschüttelt 
und,  prangend  in  goldenem  Haare,  von  sieben  lichtfarbigen 
Rossen  gezogen,  zu  der  Höhe  des  Himmels  emporsteigt,  das 
Recht  und  Unrecht  der  Menschen  überschauend.  —  Wie  Sürya 
sich  auf  die  äufsere  Erscheinung  der  Sonne,  so  bezieht  sich 
auf  ihre  Wirkungen  der  nächstverwandte  und  oft  synonyme 
Savitar,  „der  Erreger",  welcher  allmorgendhch  die  Wesen 
erweckt,  Menschen  und  Tiere  zur  Tätigkeit  antreibt  und 
wiederum   des  Abends   durch   Abspannen   seiner  Rosse  aller 
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Welt  das  Zeichen  gibt,  zur  Ruhe  zu  eilen.  —  Füshan,  „der 
Ernährer",  ist  die  Sonne,  gedacht  „als  der  kein  Stück  der 
Herde  verlierende  Hirt  der  Welt"  (10,17,3),  der  denn  auch 
speziell  zum  Schutzgotte  der  Herden  und  Hirten,  der  Wanderer 
auf  fernen  Wegen  wird,  auch  als  ^ux^Tropixoc  auf  der  Wan- 
derung  ins  Jenseits  das  Geleit  gibt.  —  Vishnu,  „der  VoU- 
bnnger^  der  später  eine  so  grofse  Rolle  zu  spielen  berufen 
war,  tritt  im  Rigveda  nur  hervor  durch  die  Heldentat  der 
drei  Schritte,  mit  denen  er  den  Weltraum  durchmifst;  sie  sind 
der  Anfang,  Untergang  und  Kulminationspunkt  der  Sonne; 
letzterer,  „der  höchste  Schritt  des  Vishnu"  (Vishnoh  paramam 
padam),  bezeichnet  den  Aufenthalt  der  Seligen.  —  Mitra,  „der 
Freund",  wird  zu  den  Äditya's  gerechnet  und  fast  immer'mit 
Varuna  zusammen  angerufen,  wobei  Varuna  die  Nachtseite 
der  Welt,  Mitra  das  menschenfreundhche  Tageslicht  zu  be- 
deuten scheint. 

b.   Götter  des  Luftraums. 

Im  Lufträume   waren   es  namentlich    die   Erscheinungen 
des  Windes,  des  Regens  und  des  Gewitters,  in  denen  man  ein 
göttliches  Wirken  zu  erkennen  glaubte.     Väyu  oder  Väta 
ist  „der  Wind"  als  der  die  Welt  unsichtbar  durchrauschende 
Odem  (dtnian)  der  Götter,  in   leicht  übergeworfener  Personi- 
fikation;  konkreter   erscheint  Rudra,   der  „heulende"  oder 
„funkelnde"  Gott  des  Sturmes  oder  der  Bhtze,   der  schönste 
der  Götter,   welcher,   zerstörend  einherbrausend,  mit  seinem 
Bogen  tödliche  Geschosse  auf  die  Erde  schleudert,  aber  auch 
die  Luft  von  Miasmen  reinigt  und  daher  als  heilender,  arznei- 
reicher Gott  gepriesen  wird.    Seine  Äufserungen  werden  weiter 
personifiziert  als  die  Rudra 's  oder  Marut's,  die  „funkelnden" 
Söhne  des  Rudra  oder  auch  Väyu,  die  Gefährten  des  Indra, 
welche  als   lustige  Kriegerschar  auf  feurigen,   von   Gazellen 
gezogenen,  donnergleich  rollenden  Wagen  heranstürmen    ihre 
Pfeile,    die    Bhtze,    über    die    Erde    säen,    Wirbelwinde    an- 
blasen   und    die    Wolkenkühe    freimachen,    damit    sie    ihre 
Milch,  den  Regen,  strömen  lassen.  —  Der  Regen  selbst  ist 
dann  wieder  personifiziert  als  Parjanya  (vielleicht  „der  Rau- 
schende"),  der,   als  Wagenfahrer   seine   Rosse  anpeitschend. 


88 


Die  Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda. 


die  Wolkenschätze  heranführt,  um  mit  ihnen  die  lechzenden 
Geschöpfe  zu  erquicken.  —  Die  grofsartigste  Erscheinung  der 
Atmosphäre  aher,  namentlich  in  den  Tropen,  ist  das  Gewitter, 
und   die  vedischen  Sänger  werden   nicht  müde,   dasselbe   zu 
feiern  als  den  Kampf  des  Gottes  Indra  (vielleicht  „des  Be- 
zwingers")  gegen  feindliche  Dämonen   wie   Vritray  Ahi  u.  a., 
welche    die    Wolkenkühe    in    einer    Felsenburg    verschlossen 
halten,  bis  Indra  mit  dem  Donnerkeil  die  Burg  spaltet,  die 
Kühe  herausführt  und  ihre  labende  Regenmilch  auf  die  Erde 
strömen    läfst.     Wie    die    irdischen   Kämpfer,    deren   Vorbild 
und  Anführer  er  ist,  stärkt  sich  auch  Gott  Indra  zu  seinen 
Kämpfen  durch  den  dargebrachten  Somatrank.     Er  hebt  und 
schützt    die    frommen   Verehrer,    die   ihm  reichhch   spenden, 
während   er  den   Kargen,   den   Stolzen,   den   Spötter  nieder- 
schlägt.   So  ist  er  der  Liebhngsgott  des  heroischen  Zeitalters, 
und  an  ihn  sind  die  zahlreichsten  Hymnen  des  Kigveda  ge- 
richtet. —  Endlich    gehören    noch    dem    Luftreiche    an    die 
Ribhu*s,  „die  Anstelligen",  drei  kunstfertige  Genien,  welche 
den  Wagen  der  Ä^n%  die  Rosse  des  Indra,  die  Wunderkuh 
des  Brihaspati  bilden  und  aus  der  einen  Schale  des  Tvashtar 
viere  machen,  worauf  dieser  sich  beschämt  verbirgt.    Sie  ver- 
jüngen ihre  Eltern,  sie  erfüllen  die  Höhen  mit  Kräutern  und 
die  Täler  mit  Flüssen,  nachdem  sie  zwölf  Tage  im  Hause  des 
Ägohya  geschlafen  haben.     Agohya,  „der  Un  verschwind  bare", 
ist  der  Sonnengott,  die  zwölf  Tage  scheinen  die  des  Winter- 
solstitiums,  die  Ribhu's  aber  ursprünghch  die  im  Laufe  der 
vier  Jahreszeiten  (vier  Schalen)  sich   betätigenden  Bildungs- 
kräfte  der  Natur  zu   sein,   durch   welche   der  alte  „Bildner" 
Tvashtar  in  den  Hintergrund  gedrängt  wurde. 

c.  Götter  der  Erde. 
Die  Erde  selbst  ist  eine  Göttin,  ihre  Berge,  Flüsse, 
Quellen,  ihre  Bäume  und  Pflanzen  werden  gelegenthch  an- 
gerufen, ebenso  die  Schlachtrosse  und  Waffen,  die  Kühe  und 
Opfergeräte,  die  Ackerfurche  und  der  Pflug,  kurz  alles,  in 
dem  verborgene,  das  Dasein  des  Menschen  beeinflussende 
Kräfte  sich  regen.  Keine  dieser  Kräfte  aber,  die  den 
Menschen   unmittelbar  umgeben,   erscheint    so  geheimnisvoll 
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lebendig»,  so  segensreich  und  wiederum  unheilvoll  eingreifend 
m  das  Leben  der  Menschen,  wie  das  leuchtende,  wärmende  und 
unter  umständen  verheerende  Feuer,  der  Gott  Agni,  eigentlich 
wohl  (vgl.  lateinisches  agilis)  „der  bewegliche",  der  die  fried- 
Hche   Seite  des  arischen  Lebens  repräsentiert  wie  Indra  die 
kriegerische,  und  an  den  denn  auch,  nächst  diesem,  die  meisten 
Hymnen  gerichtet  sind.     Seine  dreifache  Heimat  als  Sonnen- 
feuer, Blitzfeuer,  Erdfeuer,  seine  Zeugung  aus  den  Reibhölzern, 
seitdem  er  durch  Matarigvan  (eigentlich  wohl  Agni  selbst  als 
„der  m  der  Mutter  [dem  Reibholze]  schwellende")  den  Men- 
schen gebracht  worden,  sein  Wirken  als  Beschützer  der  An- 
siedlung.   Verscheucher  der  Kobolde  und  andern  Mächte  der 
Fmsternis,  Verleiher  und  Hüter  der  Schätze,  als  menschen- 
freundlicher (vai^vänara),  heber  Hausfreund  werden  viel  be- 
sungen.   In  ihm  tritt  die  Gottheit  unmittelbarer  als  irgendwo 
in  Beziehung  zum  Menschen,   daher   er  auch   als  Götterbote 
den  Verkehr  zwischen  Menschen  und  Göttern  vermittelt,  sei 
es,   dafs  er  mit  seinen  Flammenzungen  die  Opferspeise  leckt 
und  auf  ihnen,  wie  auf  wiehernden  (knisternden)  Rossen,  sie 
den  Göttern  nebst  Lied  und  Gebet  zuführt,  sei  es,  dafs  er  die 
Gotter  heranfährt,  um  den  Opfertrank  zu  geniefsen.    Die  Art, 
wie   dabei   das  Feuer  und   seine  Erscheinungen    sich  immer 
wieder    und    wieder    zu    einer    sogleich    wieder    zerrinnenden 
Persönhchkeit  gleichsam  unter  den  Händen  des  Dichters  ge- 
stalten, ist  für  die  erste  Genesis  der  vedischen  Religion  ebenso 
lehrreich,  wie  es  für  die  Fortentwicklung  derselben  der  zweite 
auf  Erden   weilende   Hauptgott,   der  König  Soma  ist,    dem 
unter   andern    das   ganze   neunte   Buch   des   Rigveda  gehört. 

♦  Schön  schildert  dies  namentlich  der  Vers  Rigv.  1,164,30  (der  frei- 
lieh  gewöhnlich  ganz  anders  erklärt  wird,  vgl.  unten,  S.  115): 

anac  chayCf  turagätu  jivam, 
^ad  dhnwam  madhya'  ä  pastyänäm ; 
jivo  mritasya  carati  svadhdbhir, 
amartyo  martyenä  sayonih. 

Es  liegt  und  atmet,  schreitet  schnell,  lebendig, 
Regsam  beständig  mitten  in  der  Wohnung; 
Es  lebt  und  regt  sich  nach  des  Menschen  Willen, 
Unsterblich,  doch  dem  Sterblichen  verbunden. 
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Wie  Agni,  personifiziert  auch  er  sich  noch  vor  unsern  Augen. 
Ursprünglich  ein  aus  Pflanzensaft  gewonnenes,  gegorenes  und 
berauschendes   Getränk,   wird   er   aus   dem  Tranke,   an   dem 
Götter  und  Menschen  sich  laben,  selbst  zu  einem  alle  Götter 
überragenden  Gotte,   welcher   alles   das,   was   die  Götter  ur- 
sprünglich durch  ihn  begeistert  wirken,  selbst  wirkt,  so  dafs 
es  keine  Grofstat  des  Agni,  Indra,   Varuna  und  aller  Götter 
gibt,   die  nicht  gelegentlich  ihm  zugeschrieben  würde.     (Die 
Identifikation  des  Soma  mit  dem  Monde  —  vermittelt  ohne 
Zweifel  durch  die  Ähnlichkeit  seines  Zunehmens  und  Abnehmens. 
mit  dem  Austrinken  und  Wiederfüllen  eines  Bechers  --  ist 
sekundär,    im   Rigveda    noch    nicht    sicher  nachweisbar  und 
noch  Atharvaveda   11,6,7    als   neu   erscheinend.)  —  Ähnlich 
wie  im  Soma  der  den  Göttern   dargebrachte  Opfertrank   zu 
einem  Gotte  wird,  so  wird  weiter  auch  das  Gebet  (brahman) 
aus  einem  Stärkungsmittel   der  Götter  selbst  zu  einem  allen 
Göttern    überlegenen    Gotte,    zuerst    als    Brihaspati    oder 
Brahmanaspati,    der   Gebetesherr,    und   sodann,   nach   Ab- 
werfung der  Personifikation,  als  das  Brdhman,  von  dem  als 
Prinzip    der   Welt    und    Grundbegriff   der   Philosophie    noch 
später  zu  handeln  sein  wird. 

Ziehen  wir  die  Summe  aus  dieser  Übersicht,  so  läfst  sich 
als  solche,  sozusagen  als  die  Philosophie  des  Rigveda, 
folgendes  bezeichnen:  alle  Kräfte  und  Wirkungen  der 
Natur  im  Himmel,  Luftraum  und  auf  Erden  sind  die 
Willensäufserungen  persönlicher,  zwar  unsterblicher 
und  übermächtiger,  aber  doch  menschenähnlicher  We- 
sen, zu  denenmanreden,  welchemanbeschenkenkann, 
und  die  sich  durch  Gebet  und  Opfer  in  ihren  Ent- 
schliefsungen  beeinflussen  lassen.  Dieser  Gedanke  führt 
uns  auf  die  zweite  Hauptfrage,  welche  die  Beziehung  der  Götter 
zu  den  Menschen,  namentlich  als  moralischer  Mächte,  betrifft. 

B.    Die   moralische   Seite  der  vedisclieii  Religion.  — 

Die  indogermanische  Religionsanschauung  unterscheidet  sich 
von  der  semitischen  namentlich  darin,  dafs  der  Semit  vorzugs- 
weise den  Gegensatz  zwischen  Mensch  und  Gott,  der  Indo- 
^ermane  die  innere  Wesens-Identität  beider  betont.    Darum 
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ist  bei  den  Semiten  Gott  vor  allem  der  „Herr"  und  der  Mensch 
sein  „Knecht",  während  bei  den  Indogermanen  die  Vorstellung 
Gottes  als  „Vater",   und  der  Menschen  als  seiner  „Kinder" 
vorherrscht.     (In    diesem    Sinne    läXst    sich    das    Christentum 
als    em    Durchbruch    indogermanischer    Rehgionsanschauung 
bei  den  Semiten  bezeichnen.)     Jedoch   soll  damit  nicht  mehr 
gesagt  sem,   als   dafs   bei  den   Semiten   die  Vorstellung  der 
Knechtschaft,   bei  den  Indogermanen  die  der  Kindschaft 
über  die  andere  überwiegt;   und  wie  gelegentlich  Gott  schon 
im  Alten  Testamente  als  Vater  angerufen  wird  (Jes.  64,7r8] 
freihch   mit   einem  bedenklichen  Zusätze),   so   heifst  es 'hin- 
wiederum  z.  B.  Rigv.  7,86,7,   „ich  will  wie   ein  Sklave   dem 
Gabenreichen  (Varuna)  dienen";  und  die  Vorstellung  der  Götter 
(namentlich  der  des  Himmels)  als  mächtiger  Könige    gegen 
deren  Willen    der  Mensch    nichts   vermag,    vor    denen   man 
zittert,  deren  Gnade  man  sich  zu  sichern  sucht,   ist  auch  im 
Rigveda   nicht   selten.     Aber  unendlich   viel   häufiger   als  in 
dieser  despotischen  (für  die  semitische  Welt  bezeichnenden) 
erscheinen  die  vedischen  Götter  in  einer  familiären  Stellung 
dem  Menschen  gegenüber  als  seine  Freunde,  Verwandte,  Brüder 
und  vor  allem  als  seine  vorsorgenden  „Väter",  ein  Ausdruck, 
der  von  Agni,   Indra,   Varuna  und  vielen   andern  Göttern  so 
häufig  gebraucht  wird,  dafs  wir  in  diesem  aus  dem  Famüien- 
leben  entlehnten   Bilde  Gottes  als  eines  Vaters,   von  dessen 
Fürsorge  für  den  Menschen  (pramati)  und  väterlicher  Leitung 
desselben  (praniti)  immer  wieder  und  wieder  die  Rede  ist,  die 
eigenthche  Grundanschauung  des  Ariers  von  seinen  Göttern 
zu    sehen    haben.     Natürlich   wollen   diese   lieben   Väter  und 
Freunde,   wenn   man   ihrer   Gunst  sich   erfreuen   will,    durch 
fleifsiges  Opfern  und  Beten  bei  guter  Laune  gehalten  'werden 
und  em  moralisches  Verhältnis  liegt  an  sich  in  dieser  fami- 
liären   Auffassung    ebensowenig    wie    in   jener    despotischen. 
Vielmehr  erscheint  die  semitische  Anschauung  Gottes  als  eines 
furchtbaren  Herrn  geeigneter  für  die  erste  Aufnahme  mora- 
lischer Vorstellungen  (daher  deren  frühes  Auftreten  im  Alten 
Testamente)   als  die  arische,  welche  sehr  leicht,  und  in  der 
Tat  schon  im  Rigveda,  zu  einem  allzu  vertraulichen  Verhält- 
nisse   zwischen    den    uhhe  janniani,    „den    beiden    Völkern", 
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nämlich  der  Götter  und  der  Menschen,  und  schHefsHch  zu  einer 
Art  Handelsvertrag  zwischen  beiden  führt,  kraft  dessen  die 
Götter  Schutz,  Sieg  und  Beute,  Gesundheit,  Leben  und  Nach- 
kommenschaft verleihen  und  dafür  mit  Soma  und  Gebet  bezahlt 
werden,  oder  auch  Vorausbezahlung  fordern,  wie  Gott  Indra, 
wenn  er  Väj.  Samh.  3,50  zu  seinem  Verehrer  sagt:  dehi  nd, 
dadämi  te,    „gib   du  mir,   und   ich   gebe   dir".     Wenn  diese 
Auffassung  der  Götter  als  genufssüchtiger  und  der  Menschen 
bedürfender  Wesen  jede  moralische  Bedeutung  derselben  auf- 
hebt,  so  hegt  doch  auch  in  der  altem  und  edlern  Anschauung 
derselben  als  gnädiger  Herrscher  und  liebevoller  Väter  zunächst 
noch  nichts  Moralisches;  dieses,  und  damit  die  eigentlich  be- 
rechtigte Seite  der  Religion  fängt  erst  da  an,  wo  jene  personi- 
fizierten  Naturkräfte    als   Urheber   und   Wächter  des   Sitten- 
gesetzes erscheinen,  welches  der  Mensch  als  eine  unbegreifliche 
Macht  von  Anfang  an,  wenn  auch  noch  unentwickeU,  in  sich 
trägt.     Auch   diese   Anschauung   der  Götter  als   moralischer 
Mächte,  als  der  allwissenden,  den  Menschen  durchschauenden 
Hüter  der  sittlichen   Ordnung  fehlt  im   Rigveda   keineswegs. 
Sie  wird   namentlich  vertreten   durch   den   Begriff  des  ritum 
(des  rechten  Ganges),  welches  einerseits  die  in  den  Göttern 
verkörperte  ewige  Ordnung  der  Natur,   anderseits  die  von 
Ihnen  überwachte  sittliche   Ordnung  des   Menschenlebens 
bedeutet;    die   Götter    sind   gopä   fitasya,    „Hüter  der   Welt- 
ordnung", und  zwar  sowohl  in  physischem   (z.B.  1,163  5) 
als  auch  in  moralischem  Sinne  (z.B.  6,51,2-3);  sie  heifsen 
daher  ritavan,  „im  Besitze  der  Ordnung",   und  ritävridh,     an 
der  Ordnung  sich  freuend",  sofern  sie  vom  Menschen  inne- 
gehalten  wird,    sie  lieben   und   fördern   den   Redlichen,    den 
Gerechten,  den  Guten,  sie  hassen  und  strafen  den  Unredlichen, 
den  Übeltäter,   den   Bösen,  —  aber  immer  wieder  verfliefst 
der  Begriff  des  Guten  mit  dem  des  frommen  Verehrers  und 
reichhchen  Spenders,  der  des  Bösen  mit  dem  des  opferlosen 
Nichtariers    und    des    kärglich   spendenden   Geizigen.     Wenn 
somit  auch   das  moralische  Element  den   vedischen   Göttern 
keineswegs  fehlt,  so  tritt  es  doch  dem  so  mächtig  entfalteten 
mythologischen  Elemente  gegenüber  sehr  in   den  Schatten- 
und  im  ganzen  mufs  man  sagen,  dafs  die  vedischen  Götter  zu' 
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wenig  ihrer  hohen  Aufgabe,  gopä  ritasya,  Hüter  des  Mora- 
lischen zu  sein,  sich  bewufst  gewesen  sind,  zu  sehr  als  egoi- 
stische Naturwesen  von  kräftiger  Sinnlichkeit  darauf  bedacht 
waren,  in  Gebet  und  Opfer  zu  schwelgen,  mit  Soma  „ihren 
Bauch  zu  füllen"  (wie  es  so  oft  von  Indra  heifst),  als  dafs 
sie  nicht  ihr  Schicksal  verdient  hätten,  welches  darin  bestand» 
sehr  bald  in  den  Hintergrund  gedrängt  zu  werden,  einerseits 
durch  die  Riten  selbst,  mit  deren  pünktlicher  Erfüllung  man 
die  Götter  in  der  Gewalt  hatte,  anderseits  durch  das  philo- 
sophische Denken,  welches  eine  höhere  Einheit  verlangte,  als 
sie  in  dieser  buntfarbigen,  weder  durch  ein  physisches  noch 
durch  ein  moralisches  Prinzip  zu  einer  souveränen  Einheit 
zusammengeschlossenen  Götterwelt  möglich  war. 

Diese  Unzulänglichkeit  der  vedischen  Götter,  als  Stütze 
der  Moral  zu  dienen  (und  somit  also  ihre  Unzulänglichkeit 
überhaupt),  kann  nicht  lebendiger  illustriert  werden  als  durch 
das  moralische,  zur  Wohltätigkeit  auffordernde  Lied  Rigv.  10, 
117,  w^elches  wir  hier  zum  Schlüsse  übersetzen  wollen,  einer- 
seits um  zu  veranschaulichen,  wie  entwickelt  das  morahsche 
Gefühl  schon  zu  den  Zeiten  des  Rigveda  war,  anderseits  weil 
es  die  (jedem  europäisch  Denkenden  befremdliche)  Erscheinung 
einer  Moral  zeigt,  welche  gar  keinen  Versuch  macht,  sich  auf 
Theologie  zu  gründen,  vielmehr  die  vedische  Götterwelt,  offen- 
bar im  Gefühle  ihrer  Ungeeignetheit  zu  diesem  Zwecke,  kurz- 
weg beiseite  schiebt.  Ja,  der  erste  Vers  ist  geradezu  gegen 
solche  gerichtet,  welche  in  der  Theologie  das  Mittel  fanden, 
sich  der  Pflicht  des  Wohltuns  zu  überheben,  indem  sie  das 
Elend  für  eine  göttliche  Strafe  erklärten,  welche  man  nicht 
durch  Linderung  desselben  vereiteln  dürfe. 

Rigveda  10,117. 

1.  Der  Hunger  ist  doch  gottverhängte  Strafe  nicht! 
Denn  Satte  auch  ereilt  der  Tod  in  vieler  Art. 
Armen  zu  spenden,  schmälert  ja  den  Reichtum  nicht; 
Wer  nicht  gibt,  hat  auch  keinen,  der  sich  sein  erbarmt. 

2.  Wer,  wohlversehn  mit  Nahrung,  wenn  der  Dürftige, 
Um  eine  Gabe  bittend,  naht  in  seiner  Not, 

Sein  Herz  verhärtet  dem,  der  Ehre  stets  erwies, 
Der  findet  selbst  auch  keinen,  der  sich  sein  erbarmt. 
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Der  erst  geniefst,  der  auch  dem  Armen  mitteilt, 
Der  hinschleicht,  Nahrung  bittend,  abgemagert; 
Wer  ihm  in  seinem  Hilferuf  Gehör  schenkt. 
Hat  für  die  Zukunft  einen  Freund  gewonnen. 


4.    Der  ist  kein  Freund,  der  nicht  dem  Freunde  mitgibt, 
Dem   treu  anhänglichen,   von  seiner  Speise. 
Weg  geht  er  von  ihm,  wo  kein  Trost  zu  finden. 
Hängt  sich  an  einen  Fremden,  der  ihn  sättigt. 

6     Es  reiche  dar  dem  Flehenden  wer  Macht  hat, 
Hinblickend  auf  den  weiten  Weg  der  Zukunft! 
Reichtum  rollt  um  wie  Räder  an  dem  Wagen. 
Oft  ging  er  schon  von  dem  auf  jenen  über. 

6.  Vergebens  häuft  für  sich  der  Tor  die  Güter; 
Die  Wahrheit  sag'  ich,  sie  sind  sein  Verderben! 

Er  zieht  sich  keinen  Freund  auf,  noch   Vertrauten,  — 
Einsam  geniefst  er,  einsam  wird  er  leiden. 

7.  Nur  wenn  sie  pflügt,  bringt  uns  die  Pflugschar  Nahrung; 
Der  Weg  nützt  nur,  wenn  man  ihn  pflückt  mit  Füfsen; 
Den  lauten  Redner,  nicht  den  stummen  liebt  man; 

So  gilt  ein  Freund,  der  schenkt,  mehr  als  ein  karger. 

8.  Der  Einfufs  schreitet  schneller  als  der  Zweifufs  wohl, 
Der  Zweifufs  holt  den  Dreifufs  ein  von  hinten; 

Der  Vierfufs  kommt  auf  der  Zweifüfs'gen  Ruf  herbei, 
Schaut  auf  zu  ihnen,  ihre  Schar  umwedelnd. 
[So  ist,  wer  kargt,  oft  ärmer,  als  wer  mitteilt.] 

9.  Die  Hände,  obschon  gleich,  sind  nicht  gleich   wirksam; 
Zwei  Schwesterkühe  sind  an  Milch  oft  ungleich; 
Selbst  Zwillinge  an  Leistung  sind  verschieden,  — 
Selbst  Blutsverwandte  sind  nicht  gleich  mildtätig. 

Mit  diesem  Hinweise  auf  die  grofse,  aus  natürlichen  Gründen 
nicht  erklärliche,  ethische  Verschiedenheit  der  Charaktere 
endet  das  schöne  Lied. 
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Hl.  Der  Verfall  der  altvedisehen  Religion  und  die  Anfänge 

der  Philosophie. 

1.  Zweifel  und  Spott.  ' 

Die  altvedische  Rehgion  trug,  wie  gezeigt,  die  Keime 
ihres  Unterganges  in  sich,  und  so  werden  wir  uns  nicht  wun- 
dern, wenn  wir  schon  auf  dem  Boden  des  Rigveda  selbst  den 
Verfall  der  Religion  hereinbrechen  sehen,  indem  in  einigen 
spätem  Hymnen,  soviel  auch  hier  von  der  priesterlichen 
Überlieferung  ausgetilgt  sein  mag,  doch  deutUche  Spuren  von 
Unglauben,  Verspottung  der  Religion  und  ihrer  Institute,  und 
endhch  gänzlicher  Ablehnung  derselben  wahrzunehmen  sind. 
Wir  wollen  dieselben  in  der  Kürze  nachweisen. 

Zunächst  ist  es  schon  ein  bedenkliches  Zeichen  für  die 
Gläubigkeit  eines  Zeitalters,  wenn  in  ihm  viel  von  Glauben 
die  Rede  ist.  Denn  wenn  auch  Lessings  Behauptung,  dafs 
„man  selten  von  der  Tugend  spreche,  die  man  habe,  aber 
desto  öfter  von  der,  die  uns  fehle",  nur  die  halbe  Wahrheit 
so  vieler  sprichwörtlichen  Redensarten  haben  dürfte,  so  wird 
doch  in  einer  Zeit  völlig  unerschütterten  Glaubens  dieser, 
eben  weil  er  die  einer  solchen  Zeit  völlig  gemäfse  Interpre- 
tation des  Daseins  ist,  so  unbewufst  und  gleichsam  instinktiv 
die  Grundlage  des  ganzen  geistigen  Lebens  bilden,  dafs  von 
ihm  so  wenig  die  Rede  ist  wie  etwa  von  der  Verdauung,  so- 
lange dieselbe  richtig  funktioniert.  Wie  aber  dieser,  sobald 
sie  irgendwie  gestört  ist,  sogleich  die  Aufmerksamkeit  sich 
zuwendet,  so  auch  der  eigenen  Gläubigkeit,  wenn  man  ihrer 
sich  nicht  mehr  ganz  versichert  fühlt.  In  diesem  Sinne  ist 
es  ein  Zeichen  der  Zeit,  wenn  wir  unter  den  spätem  Liedem 
des  Rigveda  folgende  Anrufung,  nicht  irgendeines  Gottes, 
sondern  des  Glaubens  finden: 

Rigveda  10,151  (=  Taitt.  Br.  3,8,8,6—8). 

1.    Durch  Glauben  Opferfeuer  flammt, 
Durch  Glauben   Opferfreude  strömt, 
Den  Glauben  auch  im  Schofs  des  Glücks 
Bekennen  wir  durch  unser  Wort. 
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2.  Mach',  Glaube,  wert  dem  Spendenden, 
Mach'  wert  dem  spenden  Wollenden, 
Dem  Opfer  wert,  der  gerne  schenkt. 
Dies  Zeugnis,  von  mir  abgelegt! 

3.  Wie  selbst  den  mächt'gen   Unholden 
Die  Götter  brachten  Glauben  bei, 
Präg'  ein  dem  Opfrer,  der  gern  schenkt, 
Dies  Zeugnis,  von  uns  abgelegt! 

4.  Den  Glauben  schätzt  der  Götter  Schar 
Und  Opfrer,  schützend  Lebenshauch; 
Wer  ernstlich  will,  wird  gläubig  bald, 
Wer  glaubt,  gewinnt  der  Güter  viel. 

5.  Den  Glauben  rufen  morgens  wir. 
Den  Glauben  an  zur  Mittagszeit, 

Den  Glauben,  wenn  die  Sonne  sinkt,  

0  Glaube!  mache  gläubig  uns! 

Dieser  Stofsseufzer  einer  frommen,  und  nicht  weniger  begehr- 
lichen, Seele  scheint  zu  beweisen,  dafs  es  zur  Zeit  unseres 
Sängers  mit  der  Gläubigkeit  der  reichen  und  freigebigen  Opfer- 
herren nicht  mehr  recht  voran  wollte. 

Aber  wir  haben  deuthchere  Anzeichen  des  einreifsenden 
Unglaubens,  und  es  ist  merkwürdig,  dafs  derselbe  sich  vor- 
nehmlich an  den  Gott  Indra  wagt,  der  doch  wie  kein  anderer 
zum  Nationalgotte  des  streitbaren  Inders  der  vedischen  Zeit 
geworden  war.  Diese  Erscheinung  mag  zum  Teil  ihren  Grund 
darin  haben,  dafs  Indra  nicht  so  ununterbrochen  wie  Varuna, 
Savitar  oder  Agni,  sondern  nur  hin  und  wieder,  im  Gewitter] 
seine  Wirksamkeit  entfaltete,  zum  Teil  wohl  auch  darin,  dafs 
er  als  Kriegsgott  zu  öfteren  Malen  diejenigen,  welche  auf 
seine  HiKe  vertrauten,  im  Stiche  gelassen  haben  wird.  So 
heifst  es  in  dem  Sajanäsa-Liede  2,12,  —  so  genannt,  weü  der 
Sänger,  indem  er  die  Grofstaten  des  Gottes  von  Vers  zu  Vers 
verkündet,  jedesmal  mit  dem  Refrain  schHefst:  sa,  jandsa\ 
Indra!,  „das  ist,  ihr  Völker,  Indra!"  —  in  diesem  noch  so 
^laubensmutigen  Liede  heifst  es,  Vers  5: 
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Der  Furchtbare,  von  dem  sie  zweifehid  fragen: 
„Wo  ist  er?",  ja,  von  dem  sogar  sie  sagen: 
„Er  ist  nicht!«,  und  der  doch  Spielmarken  gleich 
Einstreicht  die  Güter  des,  der  kärglich  spendet, 
Glaubt  nur  an  ihn,  das  ist,  ihr  Völker,  Indra! 

Ahnlichem  Zweifel  begegnen  wir  Rigveda  8,100,3: 

Bringt  schönes  Lob  dem  Indra  um  die  Wette, 
Wahrhaftiges,  wenn  er  wahrhaftig  ist! 
Zwar  sagt  wohl  der  und  jener:  „Indra  ist  nicht! 
Wer  sah  ihn  je?    Wer  ist's,  dafs  man  ihn  priese?"  — 

was  dann  der  Dichter  durch  eine  Art  Theophanie  widerlegt.  — 
Auch  der  humoristische  Ausruf  (wahrscheinhch  eines  Götter- 
bilder verkaufenden  Händlers),  wie  er  4,24,10  in  den  Text 
geraten  ist,  war  in  den  Zeiten  des  lebendigen  Glaubens  wohl 
nicht  möglich: 

Wer  kauft  mir  diesen  Indra  ab? 
Für  zehn  Milchkühe  geh'  ich  ihn. 
Wenn  er  die  Feinde  abgemurkst, 
Nehm*  ich  auch  wieder  ihn  retour!  

Schwerer  als  solche  Späfse  eines  rohen  Gesellen  wiegt  es, 
wenn  auch  elegante  Dichter  ihr  Talent  mifsbrauchen,  um  die 
Götter,  und  namenthch  wieder  Indra,  zu  verspotten. 

Dafs  Gott  Indra  eigenthch,  so  gut  wie  andere  Leute,  ein 
Egoist  ist,  dem  es  vor  allem  darauf  ankommt,  tüchtig  Soma 
zu  trinken,  das  lag  am  Ende  in  seinem  ganzen  Charakter 
aber  man  durfte  es  doch  nicht  sagen,  es  wäre  denn  in  der 
Weise  des  satirical  rogue,  welcher  Eigv.  9,112  launig  schildert, 
wie  aUes  m  der  Welt  dem  eigenen  Vorteü  nachstrebt,  und  da- 
bei jedesmal  mit  dem  altheihgen,  auch  sonst  öfter  (z.  B.  9,113. 
9,114.  8,91,3)  vorkommenden  Refrain  schliefst:  indräya  indo 
pansrava,  „Du,  o  Soma,  ströme  dem  Indra  zu".  Geldner  und 
Grafsmann  freilich  haben  diesen  Refrain,  in  dem  nach  unserer 
Meinung  die  Pointe  des  Ganzen  hegt,  als  ungehörig  gestrichen, 
üb  mit  Recht,  mag  die  Betrachtung  des  Liedes  selbst  lehren 
das  wir  hier  übersetzen.  ' 

Dbubbkn,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  m 


t 


98  Die  Zeit  der  H\mneii  des  Rigveda. 

Bigveda  9,112, 

1.  Gar  mannigfach  ist  unser  Sinn, 
Verschieden,  was  der  Mensch  sich  wünscht: 
Radbruch  der  Wagner,  Beinbruch  der  Arzt, 
Der  Priester  den,  der  Soma  prefst,  — 

„Dem  Indra  ströme  Soma  zu!" 

2.  Der  Schmied  mit  dürrem  Reiserwerk 

Mit  Flederwisch  als  Blasebalg.  * 

Mit  Arabol'sstein  und  Feuersglut 
Wünscht  einen,  der  das  Gold  nicht  spart,  - 
„Dem  Indra  ströme  Soma  zu!" 

3.  Ich  bin  Poet,  Papa  ist  Arzt, 
Die  Küchenmühle-  dreht  Mama, 
So  jagen  vielfach  wir  nach  Geld, 
Wie  Hirten  hinter  Kühen  her,  — 

„Dem  Indra  ströme  Soma  zu!'* 

4.  Das  Streitrofs  wünscht  den   Wagen  leicht, 
Zulächeln,  wer  Anträge  stellt, 
Hirsutam  vulvam  mentula, 

Es  wünscht  der  Frosch  den   Wasserpfuhl,  — 
„Dem  Indra  ströme  Soma  zu!"  — 

Eine  ähnliche  Verspottung  Indra's  durch  angehängten 
Refrain  scheint  das  Lied  Rigv.  10,86  zu  bezwecken,  ein  Dia- 
log, in  dem  indessen  die  Verhältnisse  ziemlich  unklar  liegen. 
Vielleicht  ist  die  Situation  die,  daTs  Indra,  da  ihm  die 
Arier  nicht  mehr  opfern  wollen  (v.  1),  wüden  Stämmen  sich 
zuwendet,  welche  symboHsiert  werden  durch  Vrishäkapi,  den 
„Mannaffen"  (einen  Vodäufer  des  Hanumant),  bei  dem  Indra 
sich  mit  fetten  Ochsen  den  Bauch  füllen  und  dazu  weidlich 
zechen  kann  (v.  14—15).  Hieran  nimmt  Indräni,  die  Gattin 
des  Indra,  grofsen  Anstofs  (zumal  da  Vrishäkapi  etwas  un- 
säuberhch  mit  ihr  umgegangen  ist,  v.  5.  9),  und  es  kommt 
zu  einem  Zwist  des  göttlichen  Ehepaares,  nicht  ohne  derbe 
Zoten,  indes  der  Dichter,  durch  alles  dieses  unbeirrt,  gleich- 
sam als  Chorus  zur  Seite  steht  und  hinter  jedem  Verse,  auch 
dem  ärgsten,  seinen  Refrain  herbetet,  der  gewifs  wieder  einem 
alten  Liede  entnommen  ist:  vigvasmäd  Indra'  utiarah!,  „Indra 
erhaben  über  allem  ist". 
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Die  Krone  dieser  Verspottungen  des  Indra  aber  bildet 
doch  wohl  das  berühmte  Lied  10,119,  in  welchem  der  Gott 
auftritt,  stark  von  Soma  angetrunken,  in  seligster  Geberiaune 
zu  den  tollsten  Streichen  aufgelegt  und  mächtig  renommierend' 
wobei  der  schwer  übersetzbare,  rülpsartige  Refrain  den  Schlüssel 
dieser  seltsamen  Situation  hefert: 

Rigveda  10,119. 

1.*  Jetzt  war'  ich  in  der  Laune   wohl, 
Ein  Rofs  zu  schenken,  eine  Kuh! 
0  ha!  kommt  das  vom  Somatraiik? 

2.  Wie  Winde  stürmend  ungestüm 
Hat  mich  der  Trunk  gerüttelt  auf. 

0  ha!   kommt  das  vom  Somatrank? 

3.  Der  Trunk   hat  mich  gerüttelt  auf. 
Wie  schnelle  Rosse  einen  Karr'n. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

4.  Da  brüllt  ja  ein  Gebet  mich  an 
Wie  eine  Kuh  ihr  liebes  Kind. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

5.  Ich   wirble  wie  ein  Drechsler  rund 
In  meinem  Herzen  das  Gebet. 

0   ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

6.  Nicht  wie  ein  Sonnenstäubchen  grofs 
Erscheint  mir  jetzt  das  Menschenvolk. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

7.  So  grofs  sind  Erd'  und  Himmel  nicht 
Wie  eine  Schulter  hier  von  mir. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

8.  Lang  bin  ich  bis  zum  Himmel  hoch, 
Breit  wie  das  ganze  Erdenrund. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 


Die  Übersetzer  können  es  auch  hier  nicht  lassen,  durch  um- 
Stellungen  emen  strophischen  Bau  und  geordneten  Gedankengang  herzu- 
stellen. —  Sie  wissen  am  Ende  nicht,  wie  einem  zu  Mute  ist,  der  Soma 
getrunken  hat. 
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9.    Jetzt  will  ich  mal  die  Erde  gleich 
Umschraeifsen   linkshin  oder  rechts. 
0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

10.  Mich  brennt's,  der  Erde  eins  zu  hau'n, 
Dafs  sie  zerfliegt  nach  links  und  rechts. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

11.  Beug'  ich  mich  halb  zum  Himmel  raus, 
Kann  bis  nach   unten  langen  ich. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

12.  Ich  bin  der  Grolse,  Grofse,  ich, 
Bis  in  die   Wolken  rag'  ich  auf. 

0  ha!   kommt  das  vom  Somatrank? 


13. 


Ich  geh'  nach  Haus!*    Ich  hab'  genug! 
Den  Göttern  bring'  ich  noch  was   mit! 
0  ha!  kommt  das   vom  Somatrank? 


Wie    die    Religion,    so    werden    in    den    Ausläufern    der 
Rigvedaliteratur  auch  deren  Institute  verspottet.    So  nament- 
lich in  dem   den  Vasishtha-Liedern  (Buch  VII)  angehängten 
Hymnus  an  die  Frösche;  wie  diese  in  der  Batrachomyo- 
machie   dienen,    das    heroische  Epos,    in    den   Fröschen    des 
Aristophanes,   den  tragischen  Chor  zu  parodieren,   so  treten 
die  Frösche  hier  (Rigv.  7,103)  zur  Abwechslung  einmal  für 
die    Götter    ein,    werden,   wie    diese,    in    ihren    Heldentaten 
besungen  und  zum  Schlüsse  in  der  lächerlichsten  Weise  um 
ihren   Segen  angerufen.     Das  ganze   Jahr   durch    haben   die 
Frösche  geschwiegen  „wie  Priester,   die  ein  Gelübde  bindet" 
(v.  1);  in  der  Regenzeit  erheben  sie  ilir  Gequake,  wobei  der 
eine  dem  andern  nachplärrt  wie  in  der  Brahmanenschule  der 
Schüler  dem  Lehrer  (v.  5).    Sie  lärmen  dabei  wie  die  Priester, 
wenn   sie   beim   übernächtigen   Soma    um    den   vollen   Kessel 
sitzen  und  reden  (v.  7);  und  nochmals:  sie  machen  ein  Ge- 
schrei wie  Priester,  die  vom  Soma  trunken  sind,  und  schwitzen 
dabei  wie  die  Adhvaryu's,  wenn  sie  den   heifsen  Müch trank 

*  Es  wird  grihdn  zu  lesen  sein  (vgl.  10,85,26.  10,86,20.  6,54,2). 
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bereiten  (v.  8).  Das  Tollste  aber  ist  der  SchluTs,  wo  die 
Frosche  als  Hüter  der  heiligen  Ordnung  des  Jahres  gefeiert 
(devahtttm  jugupur  dvädagasya)  und  um  Schätze,  Kühe  und 
langes  Leben  angefleht  werden,  wie  Geldner  und  Grafsmann 
memen,  „um  dem  Scherz  das  Ansehen  eines  Gebetliedes  zu 
geben",  wie  wir  glauben,  um  die  zahlreichen  Stellen,  in  denen 
alle  möglichen  Götter  um  diese  Dinge  angerufen  werden, 
dadurch  lächerhch  zu  machen,  dafs  hier  die  verschiedenen 
Frosche,  der  brüllende  wie  der  meckernde,  der  gelbe  wie  der 
bunte,  die  Stelle  der  Götter  einnehmen.  Es  ist  vielleicht 
nicht  zufälhg,  dafs  der  Schlufssatz:  gavam  mandüU  dadatah 
i-atäm  sahasrasäve  pra  tiranta'  ayus,  parodierend  aus  einem 
Hymnus  der  Vi^vämitra  (3,53,7:  Vigvämiträya  dadatah  rm- 
ijhani  sahasrasäve  pra  Urania'  ayus)  entnommen  ist,  dem  die 
Schule  des  Vasishtha  feindlich  gegenüberstand. 


1. 


3. 


4. 


5. 


Rigveda  7,103. 
Das  Jahr  durch   lagen   sie  so  stumm 
Wie  Priester  unterm  Schweiggebot; 
Doch  nun  der  Regengott  sie  weckt, 
Tönt  laut  der  Frösche  Redeschwall. 

Des  Himmels  Wasser  sind  zu  ihm  gekommen, 
Der  in  dem  Sumpfe  trocken  lag  wie  Leder; 
Da,  wie  von  Kühen,  die  nach  Kälbern  brüllen, 
Bricht  laut  aus  die  Beredsamkeit  der  Frösche. 

Sehnsüchtig  harrend  auf  die  Zeit  des  Regens 
Und  schmachtend  lagen  sie,  da  strömt  es  nieder; 
Nun  grüfsen  sie  sich,  wie  der  Sohn  den  Vater, 
Mit  freudigem  Quaken  zu  einander  redend. 

Sieh*  diese  zwei,  die  freudig  sich  begegnen, 
Wie  ihnen  wohl  ist  beim  Ergufs  der  Wasser! 
Und  hier,  der  Frosch,  wie  hoch  er  hüpft  im  Regen! 
Ein  bunter  dort  tauscht  Worte  mit  dem  gelben. 

Wenn  sie  so  mit  einander  Worte  wechseln. 

Wie  Schüler,  die  nachsprechen  ihrem  Lehrer,  ' 

Ihr  müfst  die  Lektion  wohl  treffUch  können, 
Wenn  man  im  Wasser  euch  so  wohlberedt  hört! 
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6.  Das  brüllt  wie  Ochsen,  meckert  wie  die  Böcke, 
Gesprenkelte  und  gelbe  durch  einander! 

„Viel  sind  der  Formen,  aber  nur  ein   Name", 
Vielfach  verziert  sind  ihrer  Rede  Worte. 

7.  Wie  Priester  über  Nacht  beim  Soma  sitzen 
Rings  um  das  volle  Fafs  und  Reden  haltej, 
So  feiert  ihr  wohl  auch,  o  Frösche,  heute 
Den  Tag,  mit  dem  die  Regenzeit  begonnen! 

d.    Ja,  Priester  sind  es,  die  des  süfsen  Soma  voll 
Das  grofse  Jahrgebet  mit  Lärm  begehen, 
Geistliche  Herrn,  beim  Milchtnmk  weidlicli  schwitzend, 
Recht  öffentlich,  denn  jeder  will  sich  zeigen. 

9.    Die  gottgesetzte  Jahresordnung  hütend, 

Nicht  brechen  iiire  Zeit  die  Götterhelden;   

Da  kommt  die  Regenzeit,  und  nun   ergiefsen 
Die  heifsen  Opferkessel  ihren  Milchtrank. 

10.    Der  Brüllochs  schenkt,  es  schenkt  der  Meckerbock  uns, 
Der  bunte  und  der  gelbe  reiche  Güter! 
Die  Frösche  „schenken  uns  ein  Hundert  Kühe 
Und  langes  Leben  bei  dem  Tausendopfer!" 

Wo  solche  Parodien  möglich  waren,  da  hatte  der  Un- 
glaube schon  weit  um  sich  gegriffen;  und  es  ist  nicht  zum 
Verwundem,  wenn  es  Männer  gab,  die  sich  in  offener  Oppo- 
sition  von  der  bestehenden  Religion  und  ihrer  Ordnung  los- 
sagten. Der  kühne  Ausspruch  eines  solchen  ist  uns  erhalten 
in  dem  Verse,  Rigveda  10,82,7: 

Ihr  kennt  ihn  nicht,   der  diese  Welt  gemacht  hat; 
Ein  andres  schob  sich   zwischen  ihn  und  euch  ein; 
Gehüllt  in  Nebel  und  Geschwätz  umherziehn 
Die  Hymnensänger,  ihren  Leib  zu  pflegen. 

Diese  Kraftstelle  besagt,  dafs  die  Rezitierer  der  vedischen 
Hymnen  (ukthagäs),  also  die  Träger  der  heihgen  Überheferung 
1)  selbst  im  Unklaren  (im  Nebel)  sich  befinden,  2)  andere 
durch  blofses  Geschwätz  (jalpi)  betören,  3)  als  asutripah 
(„Leben  sättigend",  oder  „nicht  leicht  zu  ersättigen"  —  beides 
kommt  schliershch  auf  dasselbe  hinaus)  nicht  nach  Wahrheit, 
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sondern  nach  ihrem  Lebensunterhalte  streben,  ein  Vorwurf, 
welcher  seitdem  sehr  oft  gegen  die  Brahmanen  erhoben 
worden  ist. 

2.  Aufdämmern  des  Einheitsgedankens. 
Ein  Zeitalter,  in  dem  so  deuthche  Anzeichen  des  Un- 
glaubens, der  Verspottung  und  der  offenen  Ablehnung  der 
Religion  sich  zeigen,  war  reif  für  die  philosophische  Be- 
trachtung der  Dinge,  und  eine  solche  sehen  wir  denn 
auch,  Hand  in  Hand  mit  den  geschilderten  Symptomen  des 
verfallenden  Glaubens,  in  den  jüngsten  Hymnen  des  Rigveda 
klar  und  immer  klarer  hervortreten. 

Und  zwar  tun  hier  die  philosophischen  Dichter  des  Rigveda 
als  ersten  und  wichtigsten  Schritt  denselben,    durch  welchen 
in  Griechenland  Xenophanes  die  Philosophie  begründete,  und 
der  der  Natur  der  Sache  nach  den  Anfang  der  Philosophie 
bedeutet:  er  besteht  in  der  Erkenntnis,  dafs  aller  der  bunt- 
gestaltigen  Vielheit  der  Götter  und  der  Wesen  in  der  Welt 
zugrunde    liegt   eine   von    ihnen    allen   verschiedene,    ewige 
Einheit.     Die  Art,   wie  durch  diesen  Gedanken  der  Einheit 
der  Welt  in  Indien  und  in  Griechenland  die  Philosophie  zum 
Durchbruche   kommt,   ist   eine   charakteristisch  verschiedene. 
Xenophanes  lehnt  sich  in  offenem  Kampfe  gegen  die  homerische 
Götterwelt  auf;  er  konnte  dies  tun,  weil  ihm  keine  geschlossene 
Priestergilde  gegenüberstand,  und  er  mufste  es  tun,  weil  die 
griechischen  Götter  unter  den  Händen  der  homerischen  Poesie 
und  ihrer  plastischen  Gestaltungskraft  zu  sehr  zu  festen  In- 
dividuen kristalhsiert  waren,  um  vom  philosophischen  Denken 
aufgelöst  zu  werden,  es  wäre  denn  in  der  künsthchen  Weise 
einer    allegorischen    Umdeutung,    wie    sie    später    von    den 
Stoikern  versucht  wurde.     Anders  in  Indien:  hier  war  eine 
offene  Bekämpfung  angesichts  des  mehr  und  mehr  sich  kon- 
solidierenden Priesterstandes    ohne   Aussicht    auf  Erfolg;    es 
bedurfte  aber  auch  derselben  nicht,   denn  die  Personifikation 
der    indischen   Götter  war   so   wenig  durchgeführt,    die   Ge- 
stalten derselben  waren  noch  so  nebelhaft  durchsichtig  und 
leicht  in  die  entsprechende  Naturerscheinung  auflösbar,   dafs 
man  es  unternehmen  konnte,  die  Götter  stehen  zu  lassen  und 
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durch  sie  hindurch  die  Einheit  zu  ergreifen,  welche  allen 
bottem  und  allen  entsprechenden  Naturkräften  zugrunde  liegt 
Dementsprechend  gewahren  wir  in  den  spätem  Teilen  des 
?igveda  ein  eigentümliches  Suchen  und  Fragen  nach  der 
Einheit,  auf  der  alle  Vielheit  der  Götter  und  der  Dinge  be- 
ruht, wobei  die  Frage  immer  dringlicher  gestellt  wird  und 
die  Losung  m  schrittweise  zunehmender  Deutlichkeit  hervor- 
tritt, wie  wir  jetzt  im  einzelnen  nachweisen  wollen. 

Zunächst  ist  hier  von  einer  Eigentümlichkeit  der  vedischen 
Gotterverehrung  zu  reden,   die  derselben  eine  MittelsteUung 
zwischen  Polytheismus   und  Monotheismus  zuweist,   und   die 
man  (mit  Max  Müller)  füglich  als  Henotheismus  bezeichnen 
kann     Der  vedische  Glaube  ist  nicht  ein  Polytheismus  wie 
der  der  Griechen,   wo  jeder  Gott  dem  andern  Gott  in  ge- 
schlossener Individualität  gegenübersteht  und  in  seiner  Wir- 
kungssphäre durch  die  der  andern   eingescliränkt  wird;   die 
Gotter  des  Veda  bewohnen  nicht  in  familiärer  Gemeinschaft 
Ihren  Olympus,  sondern  jeder  steht  auf  seiner  eigenen  Höhe 
und  wenn  man  sich  ihm  naht,  so  treten  alle  andern  Götter 
m  den  Hintergrund,  ja   sie  verschwinden   mitunter  in  dem 
Mafse,   als  wenn  der  gerade  angerufene  Gott,   sei  es  Agni 
Indra,  Varuna  oder  sonst  einer,  der  allein  vorhandene  wäre.' 
Daher  die  auffallende  Erscheinung,  dafs  dieselben  Grofstaten. 
wie  Pestgründung  der  Erde,  Stützung  des  Himmelsgewölbes, 
Herauffuhren  der  Sonne  usw.,  bald  dem  Varuna,  bald  dem 

"^r*,?  f  ^^'  '*'*^''  *"*'''  ^"<*«™  Göttern  beigelegt  und 
schliefshch  sämtlich  auf  Soma  oder  Brahmanaspati  vereinigt 
werden.     Es   ist   hierbei,    als   wenn  im  tiefsten  Grunde  des 
Gemütes  schon  das  Bewufstsein  von  der  Einheit  des  Gött- 
lichen vorhanden  wäre,  und  als  wenn  dieses  Gottesbewufst- 
sem  die  verschiedenen  Götter  nur  als  Schemata  benutzte,  an 
denen  es  sich  zum  Ausdrucke  bringt.    Hierbei  werden  häufig 
zwei   Gotter   im   Dual   zusammengefafst,    wie   Mitra-Varuna 
Agm-Sonia,    Indra-Väyu   usw.,    und   als   Einheit   angerufen- 
oder  der  Dichter  wendet  sich  an  die  Vigve  devah,  ursprünglich 
„aUe  Gotter",   welche   dann  später  bei  zunehmender  Svste- 
matisierung  als  eine  besondere  Götterklasse  neben  den  andern 
erscheinen.    An  sie,  unter  spezieller  Anrufung  einzelner  Götter 
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ist  auch  der  mystisch  dunkel  gehaltene  Hymnus  3,55  gerichtet, 
der  in  allen  22  Versen  mit  dem  merkwürdigen  Refrain  schliefst: 
mahad  devänäm  asuratvam  ekam,  d.  h.  (wenn  wir  richtig  über- 
setzen): „grofs  ist  der  Götter  Lebenskraft,  ist  eine".  —  Deut- 
licher noch  tritt  der  Versuch,  zur  Einheit  vorzudringen,  hervor 
in  der  Aditi,  die  mythologisch  zur  Mutter  der  Adüya's,  der 
höchsten  Himmelsgötter,  wurde,  etymologisch  aber  „die  Un- 
endlichkeit" zu  bedeuten  scheint.    Von  ihr  heifst  es  1,89,10: 

Die  Aditi  ist  Himmel,  ist  der  Luftraum, 

Die  Aditi  ist  Mutter,  Vater,   Sohn. 

Die  Aditi  ist  alle  Götter  und  Menschen, 

Ist  was  geboren  ward  und  was  da  sein  wird. 

Was  hier  noch  schüchtern  in  mythologischer  Verhüllung  er- 
scheint, der  Gedanke  von  der  Einheit  des  Universums, 
findet  seine  grofsartige  Durchführung  in  zwei  Hymnen,  die 
den  eigenthchen  Kern  der  Philosophie  des  Rigveda  ausmachen, 
das  dem  Dirghatamas  zugeschriebene  Lied  1,164  und  der 
Schöpfungshymnus  10,129.  Mit  ihnen  haben  wir  uns  jetzt 
zunäclist  zu  beschäftigen. 

8.  Das  Einheitslied  des  Dirgrhatamas,  Ei^v.  1,164. 

Dieser  gewaltige  Hymnus  steht  an  der  Spitze  der  ganzen 
Entwicklung  der  indischen  Philosophie,  ein  Vorrang,  der  ihm 
nur  durch  den  Schöpfungshymnus  10,129  streitig  gemacht 
werden  könnte.  Das  Thema  bei  beiden  ist  das  gleiche:  die 
Einheit  in  der  Vielheit  der  Welterscheinungen,  nur 
dafs  dieser  aller  weitern  Philosophie  als  Ausgangspunkt  die- 
nende Gedanke  1,164  mehr  analytisch,  10,129  mehr  synthetisch 
behandelt  wird.  Der  Dichter  von  1,164  geht  aus  von  der 
Vielheit  und  sucht  durch  sie  zur  Einheit  vorzudringen,  wobei 
er  sich  vielfach  noch  in  rituellen  Vorstellungen  befangen  zeigt, 
während  der  Dichter  des  Schöpfungsliedes  sich  ganz  frei  von 
rituellen  und  dogmatischen  Vorurteilen  gemacht  hat,  die  ewige 
Einheit  direkt  ins  Auge  fafst  und  aus  ihr  die  Dinge  ab- 
zuleiten sucht.  Es  ist  damit  ähnhch  wie  mit  dem  Grund- 
gedanken des  Christentums,  der  Wiedergeburt,  welche  bei 
Paulus  noch  in  ihrer  Entstehung  und  Loswindung  von  ererbten 
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Vorurteilen  beobachtet  werden  kann,  während  sie  bei  Johannes 
abgeklärt  und  als  fertiges  Resultat  auftritt.     So  wie  wir  nun 
hieraus  auf  die  Priorität  des  paulinischen  vor  dem  johannei- 
schen  Gedankenkreise  schliefsen  müssen,  so  werden  wir  auch 
dem    dunkeln    Suchen    in    1,164    die    Priorität  vor    den    ab- 
geklarten    Anschauungen    von     10,129    einräumen.      Hierbei 
braucht  10  129  nicht  direkt  von  1,164  abzuhängen,  sondern 
nur  eine  ähnliche  Gedankenarbeit  vorauszusetzen,  wie  wir  sie 
in  dem  Emheitshede  des  Dirghatamas  noch  vor  Augen  haben, 
i^ne  Disposition  dieses  letztem  ist  schwer  zu  geben     da 
sich  in  ihm  drei  Gedanken:  ' 

a.  die  Rätsel   des  Universums, 

b.  die  Einheit  als   Lösung  derselben, 

0.  die  Identität  der  Weltordnung   und   Opfer- 
ordnung 

fast  unentwirrbar  durch  einander  schlingen.  Nachdem  cr\e\ch 
m  V.  1  durch  die  Koordination  der  drei  Brüder,  des  Himmels- 
feuers (Sonne  und  Sterne),  des  Wolkenfeuers  (Bhtz)  und 
des  Opferfeuers,  auf  die  Einheit  der  himmlischen,  atmo- 
sphärischen und  irdischen  Phänomene  hingedeutet  und  somit 
gleichsam  der  Dreiklang  angeschlagen  worden,  welcher  als 
Grundakkord  das  ganze  Lied  durchklingt,   so  werden  weiter 

a.  die  Rätsel  des  Universums  entwickelt,  und  zwar 
speziell  des  Sternenhimmels  als  physischen  Vertreters  der 
Zeit  (V  2.  13-16.  19-20.  48),  der  Sonne  (y.  5.  7.  8-9.  17. 
01—33.  47.  52)  und  des  irdischen  Feuers  (v.  1.  30). 

b.  Hierbei  kommt  wieder  und  wieder  der  Gedanke  der 
Einheit  in  all  dieser  Mannigfaltigkeit  zum  Durchbruche  (v  4 

Wahrheit  unverhüllt  und  in  offener  Opposition  gegen  die 
Orthodoxie  ausgesprochen  wird:  ekam  sad  viprä  hahudhä  vor 
danti,  „vielfach  benennen,  was  nur  eins,  die  Dichter"  (Bis 
zum  tat  tvam  asi  der  Chändogya-Upanishad  hin  ist  kein  so 
epochemachendes  Wort  mehr  in  Indien  gesprochen  worden.) 
0.  Begründet  wird  diese  Einheit  durch  einen  durch- 
gangigen Parallelismus  der  Weltordnung  und  Opferord- 
nung, indem  sowohl  die  Funktionen  des  Hotar  (7  Hotar's 
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seine  Rede,  deren  Metra)  als  auch  die  des  Adhvaryu  (Pro- 
vargya,  Somaopfer,  Tieropfer)  mit  entsprechenden  kosmischen 
Verhältnissen  parallelisiert,  ja  identifiziert  werden.  So  werden 
namentlich  gleichgesetzt: 


die   7   irdischen  Hotar's 

die  irdische  Väc  (Rede) 

die  irdischen  Metra 

der  irdische  Pravargt/a 

das  Tieropfer 

Opferbett 

Opfer 

Soma 

Beter  (hrahntdn) 


-  7  himmlische  Hotar*8,  v.  2 — 3.  36. 

-  die  himmhsche,  v.37— 39.  40—42.  45.  49. 

-  die  himmhschen,  v.  23  —  25. 

-  der  himmlische  (Gewitter),  v.  26 — 29. 

-  Stieropfer  der  Götter,  v.  43—44.  50.  51. 
Ende  der  Erde, 

-  Nabel  der  Welt 

-  Sonne  und  Regen,     [Rede, 

-  höchster  Himmelsraum  der 


; 


V.  34—35. 


In  diesen  Parallelisierungen  tritt  schon  deutlich  die  Methode 
der  Brähmana's  zutage,  welche  unermüdhch  darin  sind, 
die  Bestandteile  des  Opfers  in  die  Bestandteile  der  Welt 
8>Tnbolisch  umzudeuten;  zugleich  aber  schimmert  auch  das 
schon  durch,  dessen  praktische  Seite  diese  Symbohsierungen 
sind,  dergrofse  philosophische  Gedanke  der  Upanishad's, 
dafs  das  Prinzip  der  Dinge  identisch  ist  mit  dem  Brdhman 
(Gebet),  d.  h.  mit  derjenigen  Erhebung  des  Willens  über  die 
eigene  Individualität,  deren  wir  in  der  religiösen  Andacht  uns 
bewufst  werden. 

Noch  ist  vorauszubemerken ,  dafs  der  Hymnus  sich  von 
selbst  in  zwei  Teile  zerlegt,  v.  1—22,  welche  die  Einheit  des 
Universums,  und  v.  23—46,  welche  die  Einheit  der  Welt- 
ordnung und  Opferordnung  nachweisen  (v.  47—52  ist  offen- 
bar ein  Nächtrag).  Die  Atharva- Rezension  hat  diese  beiden 
Teile  als  besondere  Hymnen  9,9  und  9,10  (mit  einigen  Um- 
stellungen), aber  da  der  Grundgedanke  beider  übereinstimmend 
ist,  da  die  Betrachtungen  des  ersten  Teils  dem  zweiten  schon 
vorgreifen  (namenthch  in  v.  3.  21)  und  dafür  wiederum  in 
diesem  nachklingen,  so  ziehen  wir  es  vor,  an  der  einheithchen 
Form  des  Rigveda  festzuhalten.  Eine  Zerlegung  des  Hymnus 
in  kleinere  Stücke,  wie  sie  von  den  Neuerern  wohl  noch  oft 
versucht  werden  wird,  mag  eine  nützliche  Übung  des  philo- 
logischen Scharfsinnes  sein,  hat  aber  für  die  philosophischen 
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^.    JEr«<«  Hälfte,  V.  l—äS. 
Vers  1—3.  Das  Himmelsfeuer  (Sonne  und  Sterne),  das  Blitz- 
feuer und  das  Opferfeuer  bUden  eine  Einheit  (sind  Brüder), 
welche    der  Dichter   m  dem  Opferfeuer   anschaut  als   einen 
Stemmherrn    (^gpaU)   mit  sieben  Söhnen,    d.  h.   der.    sieben 
Hotar  s.     Diesen  sieben  irdischen  Hotar's   (die  öfter  erwähnt 
werden,  z  B.  3,10,4.    8,60,16.    10,63,7)  entsprechen   für  das 
iirmamentfeuer  sieben  himmlische  Hotar's  und  für  das  atmo- 
sphärische Feuer  sieben  Schwestern  (vielleicht  sieben   Blitz- 
flammen).   Das  Firmament  ist  ein  Wagen,  bestehend  nur  aus 
emem  ungeheuren,  sich  drehenden  Rade,  das  von  der  durch 
die  sieben  Hotar's  angeschirrten  Sonne  gezogen  wird.     Erde, 
Luftraum  und  Hmimel  sind  drei  in  einander  steckende  Naben 
ües  öternenrades. 

1.    Dort  jener  schöne  Priester,  grau  vor  Alter  ^l 
Verzehrend  ist  sein  Bruder  in  der  Mitte »; 
Schmalz  auf  dem  Rücken  trägt  der  dritte' Bruder  3; 
Als  Stammherrn  sah  ich  ihn  mit  sieben  Söhnen  ^ 

2.    Einrädrig  ist  der  Wagen  \  den  die  sieben » 

Anschirr'n;  ihn  zieht  ein  Rofs  mit  sieben  Namen  »• 
Dremabig  ist  es,   ewig,   unaufhaltsam, 
Das  Rad  ♦,  auf  welchem  alle  Wesen   fufsen. 
1.   D©g  Firmamentes.     2.   Die  aieben  hlmmUschen   Hoim-'u      »    ni     c 

"'■»■  •••'••"  "•'  ■"  '■•  "•.•  ^^TZJ'ZL.  4 Situs 

ftfr^Ih!  einzelnen  neben  vielem  Verfehlten  auch  manches  Gute 

Send  eTnTlV'^f  der  Voraussetzung ,  dafs  sich  in  dem  Hymnus" 
nirgends  ein  wirklicher  Zusammenhang  nachweisen  lasse  IIn».r. 
Dartegung  unternimmt  es,  diese  Voraussetzung 'zu  ent^rä  ten  m  eiin 
freilich  ist  vieles  problematisch  und  wird  es  wohl  für  imm"r  bleiben 


»=•--''•    •^-'      -«-i^^ 
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3.  Es  sind  die  [selben]   sieben,  die  dem  Wagen  hier* 
Vorstehn  mit  sieben  Rädern 2,  sieben  Rossen'; 
Und  sieben  Schwestern  *  jauchzen  ihnen  zu, 

Da  wo  gesetzt  der  Kühe  sieben  Namen  ^ 

1.  Dem  Opfer.  2.  Den  ßieben  Teilen  des  jährlichen  Opferzyklus.  3.  Den  sieben 
Opferflammen,  Mund.  1,2,4.  4.  Sieben  Blitzflammen  mit  ihren'  sieben,  der  Ton- 
leiter entsprechenden  Donnerstimmen  (den  sapta  vänih,  Rigv.  3,1,6).  —  5.  Sieben 
Wolkenarten  oder  Wolkenströme  (die  sapta  yahvih,  ibidem  v.  3.  6).  —  Möglich  ist 
es  auch  (mit  Haug),  unter  den  Rossen  Metra,  unter  den  Schwestern  Stoma's  und 
unter  den  In  'ihnen  ruhenden  Kühen  die  Töne  der  Skala  zu  verstehen. 

Vers  4 — 6.  Der  schon  v.  1  erwähnte  Stammherr,  d.  h.  die 
Einheit,  welche  jener  Vielheit  der  Erscheinungen  des  Uni- 
versums zugrunde  liegt,  ist  zu  erforschen. 

4.  Wer  hat  gesehn,  wie  den  zuerst  Entstandnen, 
Den  Knochenhaften ^  trägt  der  Knochenlose'^? 

Wo  war  der  [Lebens-JHauch,  das  Blut,  das  Selbst  der 

Erde? 
Wer  ging,  den  der  es  weifs  darnach  zu  fragen? 

1.  Das  gestaltete  Sein  (vyaktam).     2.  Das  gestaltlose  ürprinzip  (ai'yaktam). 

5.  Als  Tor,  im  Geist  nichtwissend,  frag'  ich  jenen 
Verborgnen  Wohnstätten  der  Götter  nach, 

Wo  am  einjährigen  Kalb  ^  die  Weisen  spannten 
Die  sieben  Fäden  ^,  um  sie  auszuweben. 

1.  An  der  Sonne  als  Vertreterin  des  Jahres.     2.  Die  sieben  Jahresopfer. 

6.  Unkundig  frag'  ich  die  hier  etwa  kundig. 

Die  Weisen,  zu  erforschen,  was  ich  nicht  weifs: 
Wer  wohl  gestützt  hat  die  sechs  Weltenräume 
AU  Ungeborner;  wer  war  wohl  dies  Eine? 

Vers  7—22.  Der  Dichter  fährt  fort,  die  rätselhaften  Phä- 
nomene des  Universums  zu  schildern,  und  immer  wieder  wird 
diese  Schilderung  unterbrochen  durch  die  Frage  nach  dem 
Einen;  der  Eine  ist  v.  10  der  Träger  der  drei  Weltenväter 
und  Weltenmütter,  v.  12  der  Vater,  v.  13  die  Weltaohse, 
V.  18  der  göttliche  Geist,  v.  22  der  Vater. 

Vers  7—10.  Der  Eine  als  Weltträger.  Woher  stammt 
die  Sonne  (v.  7)?    Sie   ist   das   vom  Vater  Himmel  mit  der 


f"*"^ '^" 'j"^^w»»"lP^p; 
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Erdkuh  gezeugte  Kalb  (v.  8—9).  Aber  der  Himmel  und  die 
Erde  (beide  aus  drei  Schichten  über  einander  bestehend)  werden 
getragen  von  dem  Einen,  was  wohl  im  Himmel,  aber  nicht 
überall  auf  Erden  bekannt  ist  (v.  10). 

7.  Es  sage  an  hier,   wer  es  weifs  zu  sagen, 

Wo  der  verborgne  Stand  des  schönen  Vogels»? 
Aus  seinem  Haupte    melken  Milch  die  Kühe  2, 
Gewandverhüllt,   mit  [seinem]  Fufse  Wasser  trinkeud ». 

I.  Der  ürsprungaort  der  Sonne.  2.  Die  Wolken  nähren  ileh  von  der  Sonne. 
a.  Mittels  des  Fufses  der  Sonne  (der  über  die  Erde  Mnwandelnden  Sonnenstrahlen » 
trinken  die  Wolken  das  Erdeuwasser. 

8.  Die  Mutter  liefs  dem   Vater  zu  was  recht  ist, 

Mit  Sinn  ihm  paarend  sich  und  Wunsch  zu  Anfang. 
Unwillig  ward,   durchbohrt,  sie  keimesschwanger, 
Da  brachen  aus  in  Preis  die  Jubelscharen. 

9.  Die  Mutter  war  geschirrt  ans  Joch*  der  Wackern  i; 

Noch  stand  das  Kind  umfriedigt  von  der  Hürde  ^i  

Da  blockt  das  Kalb  und  schaut  zur  Kuh    hernieder, 
Zur  allgestaltigen,   drei  Meilen  abwärts  3. 

1.  dakshinäyäh,  vieUeicht  der  Morgenröte:  eben  hatte  die  Erde  den  Wagen  der 
Morgenröte  {ratho  dakshxnäyäh,  1,123,1)  heraufgeführt,  2.  noch  war  die  Sonne  nicht 
aufgegangen;  3.  da  erhebt  sie  sich  und  «chaut  hoch  vom  Himmel  auf  die  Erde 
A6rab. 

10.    Drei  Mütter  sind,  drei   Väter  auch;  sie  trägt 
Aufrecht  der  Eine,  nimmer  wird  er  müde. 
Dort,  auf  des  Himmels  Rücken,  wird  verkündet 
Die  Rede,  alles  wissend,  doch  nicht  jedem  kund. 

Vers  11—12.  Der  Eine  als  Vater  im  Sternhimmel 
und  Opferfeuer  gegenwärtig.  Der  Fixsternhimmel  ist 
ein  Rad,  welches  sich  um  Erde  und  Luftraum  als  die  feste 
Achse  unermüdhch  dreht.  Diese  Umdrehung,  wenn  auch 
allnächtlich  erfolgend,  vollendet  sich  doch  erst  im  Laufe  des 
Jahres.  Daher  der  Dichter,  die  täghche  und  jährliche  Drehung 
nicht  unterscheidend,  die  zwölf  Monate  (die  zwölf  Bildner  des 
Jahres)  als  Speichen  des  Rades  bezeichnet,  auf  welchem  die 
720  Tage  und  Nächte  des  Jahres,  zu  Zwiüingspaaren  ver- 
bunden, befestigt  sind.  Der  Vater,  das  feurige  Lebensprinzip 
des  Weltganzen,  ist  einerseits  verkörpert  (purishin)  in  diesem 
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Fixsternrade,  anderseits  aber  auch  der  Welt  hienieden  als  das 
Opferfeuer  eingefügt. 

11.  Mit  zwölf  der  Speichen*  —    denn  sie  altern  nimmer ^  — 
Dreht  um  den  Himmel  sich  das  Rad  der  Ordnung'; 
Auf  ihm,  o  Agni!  stehn  als  Zwillingspaare 

Der  Zahl  nach  siebenhundertzwanzig  Söhne*. 

1.  Die  zwölf  Monate.  2.  Sie  kehren  alljährUch  unverändert  wieder.  3.  rakram 
n'Uuya,  der  regelmäfsige  Kreislauf  des  Jahres.  4.  Die  720  Tage  und  Nächte 
des  Jahres. 

12.  Der  Vater,  fünffüfsig  *,   zwölffacher  Bildung«, 
Sei   leibhaft,   heifst  es,  in  des  Himmels  Jenseits; 
Doch  sei  er  auch  weitleuchtend '  eingefügt 

Dem  Untern  mit  sechs  Speichen*,  sieben  Rädern*. 

1.  Vielleicht  die  fünf  Planeten,  über  deren  Vorkommen  im  Rigveda  vgl.  Zimmer 
AJL  S.  363— 366.  2.  dväda^-akriti ;  vgl.  Rigv.  10,85,5;  samänäm  masa  äkritih,  „der 
Monat  (nicht  gen.)  ist  die  Bildung  der  Jahre,  das  die  Jahre  Bildende".  3.  Als 
Opfeifeuer.    4.  Sechs  Jahicßzeiten.    5.  Den  sieben  Teilen  des  Opferzyklus,  wie  v.  3. 

Vers  13—16.  Der  Eine  als  Weltachse.  Die  Vorstel- 
lungen von  dem  Rade  des  Fixsternhimmels  und  von  den  durch 
seine  Jahresdrehung  herbeigeführten  zwölf  Monaten  nebst  dem 
Sehaltmonat  als  dreizehnten  werden  hier  weiter  ausgemalt. 

13.  Das  Rad,  fünfspeichenhaft \  rollt  um  im  Kreise; 
In  ihm  gewurzelt  sind  die  Wesen  alle; 

Schwer  ist  die  Last,  doch  wird  nicht  heifs  die  Achse, 
Bricht  nicht  in  Ewigkeit,  noch  auch  die  Nabe. 

1.   Oben   waren   es   zwölf  Speichen  (v.  11),   hier  fünf,   vielleicht  wieder   die  fünf 
Planeten.     Der  Dichter  folgt  den  augenblicklichen  Eingebungen  seiner  Phantasie. 

14.  Das  Rad  nebst  Radkranz  wälzt  sich  um,  nicht  altert  es 
An  langer  Deichsel  ziehn  zehn  Angeschirrte^; 
Umhüllt  vom  Luftkreis  rollt  sein  Sonnenauge; 

Auf  ihm  befestigt  sind  die  Wesen  alle. 

1.  Die  zehn  Pole  (dUqah). 

15.  Paarweis  erzeugt,  —  allein  erzeugt  der  siebente,  — 
Sechs  Zwillingspaare,  Weise,  Gottentsprossene, 
Verleihen  das  Erwünschte  sie  je  nach  der  Art, 
Unsteten   Standorts,   an  Gestalten  waödelbar. 
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16.  Man  nennt  sie  Männer »,  aber  Weiber  sind  sie^ 
Das  sieht,  wer  Augen  hat,  nur  Blinde  nicht,  — 
Ein  Weiser,  wenn  auch  jung,  wird  es  bemerken, 
Wer  dies  begreift,"  ist  seines  Vaters  Vater». 

W^ht/dTi  T  ^^.«^'^"^^"»-  2-  I>«^  «ie  gebären  ja  ihre  Gaben.  8.  Den 
Wechsel  der  Jahreszeiten  und  die  Dauer  in  diesem  Wechsel  begreift  nnr,  wer  in 
das   Wesen   der   Gottheit   eingedrungen   und   dadurch   zu   ihr     zum  Va  er   aller 

Atharvav.  2,1,2  =  Väj.  Samh.  32,9  =  (entstellt)  Taitt.  It.  10,1,4. 

Vers  17—19.  Der  Eine  als  der  göttliche  Geist  (devam 
manas),  welcher  der  Vater  des  Sonnenkalbes  ist  (v.  18).  Seine 
Mutter  ist  hier,  im  Wechsel  der  Anschauung,  nicht  die  Erde 
wie  V.  8-9,  sondern  die  Morgenröte  (v.  17),  vor  der  die 
Sterne  fliehen,  um  sodann  wiederzukehren  (v.  19). 

17.  Abwärts  vom  Jenseits,  aufwärts  doch  vom  Diesseits 
Die  Kuh  emporklimmt  1,  mit  dem  Kalbe  schwanger.  -^ 
Wohin  gewandt,  nach,  welcher  Gegend  zog  sie? 

Wo  nur  gebiert  sie?  doch  nicht  in  der  Herde ^i 

jL  padä  ydasthät      2.  Die  Herde   der   Sterne    ist   bereits    verscheucht,    wenn   die 
Sr     '  "    ''*  verschwindend,   au«   sich  in  unbegreifUoher  Weis^  die  Sonn: 

18.  Abwärts  vom  Jenseits  wer  des  Kalbes  Vater 
Begriffen  hat  und  aufwärts  doch  vom  Diesseits, 
Wer  ist  so  weise,  der  ihn  hier  verkünde, 

Den  Gottesgeist,  woher  er  ist  entsprungen? 

19.  Die  herwärts  sind,  die  sind  auch  wieder  hinwärts, 

Die  hinwärts  sind,  die  sind  auch  wieder  herwärts »;     • 

Die  Indra  und  du,  Soma,  ihr  gemacht  habt. 

Wie  angeschirrt  ziehn  an  des  Luftraums  Deichsel*. 

wefche  ts  ri^rn^^d'lXn.  "  ""''  ''''  ^^^  ^'  '''  ''^  ^^^  ^^  «^^^  "^^«^ 

Vers  20-22.  Der  Eine  als  Weltvater.  (Eine  wichtige 
btelle,  namentlich  durch  die  Umdeutung  derselben  im  Vedänta 
Die  ursprüngliche  Bedeutung  ist  wohl  folgende:)  Tag  und 
Nacht,  zuerst  im  Dual,  wie  sie  den  Weltbaum  umschlungen 
halten,  dann  im  Plural  die  aufeinanderfolgende  (auf  dem  Welt- 
baum nistende  und   sich  fortpflanzende)  I^eihe  der  Tage  und 
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Nächte;  die  Nacht  schaut  still  herab,  während  der  Tag  an 
der  Frucht  des  Weltlebens  zehrt,  welche  als  höchstes  Resultat 
des  Weltbaumes  an  dessen  Gipfel  hängt  (vielleicht  änanday 
die  Wonne).  Nur  wer  den  Weltvater  kennt,  überschaut  das 
W^eltganze  und  geniefst  seine  Frucht  (v.  22).  Beim  Opfer  der 
Festversammlung,  an  dem  mit  den  übrigen  Göttern  auch  Tag 
und  Nacht  froh  teilnehmen  (dhorätrebhyak  svähä!  Väj.  Samli. 
22,28)  \md  ihre  Unsterbhchkeit  nähren  (denn  die  Götter  nähren 
sich  von  Opfer  und  Gebet,  hrahmanä  vävridhänähy  wie  es  so 
oft  heifst),  ist  der  Weise,  der  Weltgeist,  in  den  mit  rehgiöser 
Andacht  (hrahnian)  erfüllten  Dichter  eingegangen  (v.  21). 

20.  Zwei  schönbeflügelte  verbundene  Freunde 
Umarmen  einen  und  denselben  Baum; 
Einer  von  ihnen  speist  die  süfse  Beere, 
Der  andre  schaut,  nicht  essend,  nur  herab. 

21.  Wo,  teilzuhaben  am  Unsterblichen, 

Die  Vögel  schlummerlos  dem  Fest  zujauchzen, 
Da  ist  der  Fürst  des  Alls,  der  Welten  Hüter, 
Der  Weise  in  mich  Toren  eingegangen. 

22.  Der  Baum,  auf  dem,  an  seiner  Süfse  zehrend. 
Die  Vögel  alle  Nester  bau'n  und  brüten. 

An  dessen  Wipfel  hängt  die  süfse  Beere,  — 
Niemand  erreicht  sie,  der  den  Vater  nicht  weifs. 


B.    Zweite  Hälfte,  v.  23—46. 

Vers  23—25.  Die  irdischen  Versmafse,  Gäyatri,  Tri- 
shtubhj  Jagati  (aus  denen  Preislied,  Singlied  und  Spruchüed 
bestehen,  und  durch  welche  die  Melodie  gegUedert  wird,  v.  24) 
beruhen  auf  himmlischen  Urmafsen,  welche  das  Universum 
regeln,  wie  jene  die  Rede.  Sie  beherrschen  den  Himmels- 
strom  (vielleicht  die  Milchstrafse)  imd  haben  die  Sonne  herauf- 
geftihrt;  ihre  höchste  Wirkung  aber  bleibt  die  Begründung 
des  Opfers  (v.  25),  zunächst  des  himmhschen  (v.  43.  50). 

23.    Die  Gayatri  beruht  auf  einer  G&yatri, 

Die  Trishtubh  zimmerten  aus  einer  Trishtubh  sie; 

Das  Mafs  der  Jagati  ruht  auf  der  Jagati; 

Wer  das  versteht,  der  hat  erlangt  Unsterblichkeit. 


Dbubsen,  Geschichte  der  Philosophie.     1. 
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24.  Durch  Gayatri  mifst  man  das  Preislied  ab; 

Singlied  durch  Preislied,  Spruchlied  durch 'die  Trishtubh- 
Zweifüfsig  Spnichlied  miTst  vierftifsig  Spruchlied»;     ' 
Durch  Silbentakt  mifst  man  die  sieben  Töne. 
1.  raiushpadam  (mit  Ludwig). 

25.  Den  Strom  am  Himmel  stützte  er  durch  Jagati; 
Die  Sonne  spähte  im  Rathantarara  er  aus; 

Die  drei   Brennhölzer  schreibt  der  Gayatri  man  zu, 
Daher  durch  Macht  sie  überragt  und  Gröfse. 

Vers  26-29.  Der  himmlische  Pravargya.  Der  Pra- 
vargya  ist  „eme  Einleitungszeremonie  zum  Soma- Opfer  bei 
.  welcher  frischgemolkene  Milch  in  einen  glühend  gemachten 
Topf  gegossen  wird"  (Petersb.  Wb.).  Diese  Verhältnisse 
werden,  ähnlich  wie  vorher  die  Metra,  auf  das  kosmische  Ge- 
biet  übertragen.  Der  glühende  Topf  ist,  wie  es  scheint,  die 
m  der  bommerhitze  verschmachtende  Erde,  die  Kuh  die  Wolke 
die  Milch  der  Regen,  das  Kalb  die  Welt  der  Lebendigen.     ' 

26.  Ich  rufe  an  die  spendereiche  Milchkuh, 

Mit  sanfter  Hand  soll  sie  der  Melker »'  melken ; 
Uns  keltere  Savitar  die  beste  KeltVung; 
Es  glüht  der  Topf  3,  das  möchte  schön  ich  preisen. 
1.  Die  Sonne  oder  der  Wind  (Säyana).     2.  Die  Erde. 

27.  „Hin"  schnaubt  die  Kuh,  die  Herrin  aller  Schätze 
Verlangend  kam  sie  her  nach  ihrem  Kalbe  » ;  * 
Milch  geben  soll  die  glänzende  den  Ajvin's,' 
Gedeihen  möge  sie  zu  grofsem  Wohlsein. 

1.  Nach  der  Lebewelt. 

28.  Mattschlummernd  ist  ihr  Kalb  \  nach  dem  die  Kuh  brüllt» 
Sie  brüllt  ihr  „Hin",  sein  Haupt  frisch  aufzurichten; 

l^em  heifsen  Mund  schnaubt  brüllend  sie  entgeiren 
Laut  tönt  ihr  Schall,  mit  Labung  es  zu  tränken.   ' 
1.  Die  lechzende  Natur.    2.  Der  Donner. 

29.  Auch  er  ^  erklingt,  der  in  sich  auf  die  Kuh  >  nimmt, 
Laut  brüllt  sie,  auf  den  sprühenden  ^  sich  senkend- 
Bei  ihrem  Knistern  fühlt  sich  kleiu  der  Sterbliche    — 
Zum  Blitz  geworden  wirft  sie  ihren  Schleier  ab. 

1.  Der  Topf,  die  Erde.    2.  Die  Milch,  den  Regen. 


Das  EinheitBÜed  des  Dlrghatamas,  Rigv.  1,164. 


115 


Vers  30.    An  das  Blitzfeuer  schliefst  sich  wieder  eine  Be- 
trachtung  seines  Bruders,  des  irdischen  Agni. 

30.  Es  liegt  und  atmet,  schreitet  schnell,  lebendig, 
Regsam  beständig  mitten  in  der  Wohnung; 

Es  lebt  und  regt  sich  nach  des  Menschen  ^  Willen, 
Unsterblich,  doch  dem  Sterblichen  verbunden. 

1.  mrita  mortuus,  hier  mortaUs,   wie  amrita  Immortallfe;   vgl.  auch  Rlgv.  1,11.S,8: 
•MÄd  mrüam  kaücana  bodhayanü. 

Vers  31—33.   Vom  Blitz  und  Feuer  wendet  sich  der  Dichter 
wieder  der  Sonne  zu.     (v.  31  =  Rigv.  10,177,3.) 

31.  Den  Hüter  sah  ich,  nimmer  untergehend, 
Herwärts  und  wegwärts  wandelnd  seine  Bahnen; 
Gehüllt  in  Strahlen,  die  zusammenschiefsen 
Und  auseinander,  wirkt  er  in  den  Wesen. 

32.  Wer  ihn  gemacht,  weifs  nicht,  wo  er  geblieben; 
Wer  ihn  noch  schaute,  fort  ist  jetzt  von  dem  er. 
Im  Schofs  der  Mutter  eingehüllt  entschwand  er; 
Viel  zeugend  ist  er  dem  Vergang  .verfallen. 

(Die  Sonne  spricht:) 

33.  „Der  Himmel  ist  mir  Vater,  Zeuger,  Nabel, 
Die  grofse  Erde  Mutter  und  Gefährtin, 
Mein  Schofs  der  weiten  Weltenschalen  Inn'res, 
Dort  senkt  den  Keim  der  Tochter  ein  der  Vater." 

Vers  34—35.  Kühn  geworden  durch  die  glückliche  Lösung 
der  Frage  nach  dem  Ursprünge  der  Sonne,  erhebt  sich  der 
Dichter  mit  Nachdruck  zu  schwereren  Problemen  und  findet 
ihre  Lösung  in  einer  Identifikation  der  Kultusordnung  mit  der 
ewigen  Weltordnung,  wobei: 

paro  antah  priihivydh  =  vedih 
bhuvanasya  näbhih  =  yajndh 
vrishno  agvasya  retah  =  somah 
väcah  paramam  vyoma  =  hrahmä  (m.) 

erscheint,     vrishd  agvah  ist  nach   einer  von  Säyana  zitierten 
Stelle  des  Taittiriyakam  Ädityah. 

8* 
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34.    Ich  frag'  dich  nach  der  Erde  letztem  Ende, 
Ich  frage,  wo  der  Nabel  ist  des  Weltalls, 
Ich  frag'  dich  nach  dem   Samenstrom  des  Hengstes, 
Ich  frage  nach   der  Rede  höchstem  Räume! 

36.    Die  Vedi  (das  Opferbett)  ist  der  Erde  letztes  Ende, 
Das  Opfer  auf  ihr  ist  des  Weltalls  Nabel, 
Der  Soma  hier  der  Samenstrom   des  Hengstes, 
Der  Beter  hier  der  höchste  Raum  der  Rede. 

Vers  36.  Die  Identifikation  des  Weltalls  mit  dem  Opfer- 
raum (v.  34—35)  führt  auf  die  sieben  Hotar's,  denen  sieben 
himmlische  Hotar's  entsprechen  (v.  3).  Diese  sind  „halb- 
entsprossene" (ardhagarhha),  vielleicht  sofern  die  andere  Hälfte 
der  entsprechende  irdische  Hotar  ist.  Wie  dieser  den  Soma 
in  sich  aufnimmt,  der  nach  v.  35  der  Samenstrom  der  Sonne 
ist,  so  sind  die  himmhschen  Hotar's  hhuvanasya  rädh,  der 
Samen  der  Welt,  welche  auf  Vishnu's  (der  Sonne)  Befehl  die 
ganze  Welt  umgeben,  wie  die  irdischen  Hotar's  den  der  Welt 
entsprechenden  Opferraum. 

36.  Sieben  Halbentsprossene,  des  Weltalls   Samen, 
Stehn  auf  Befehl  des  Vishnu  am  Weltumfauge  ; 
Und  sie,  die  Weisen  durch  Verstand  und  Einsicht, 
Umfassen  rings  das  Weltall,   es  umgebend. 

Vers  37—39.  Der  himmlische  Hotar  als  Hüter  der 
himmhschen  Rede  und  der  von  ihm  inspirierte  irdische  Hotar 
(der  Dichter). 

37.  Ich  weifs  es  selber  nicht,  was  ich  so  wohl  bin. 
Doch  wandr  ich  hin  in  mir  bereit  im  Geiste: 
Wenn  mich  erfafst  der  Wahrheit  Erstgeborner », 
Dann  wird  ein  Anteil  mir  an  jener  Rede  2. 

i.  Dor  himmlische  Hotar.     2.  An  der  himmlischen   Väc. 

38.  Er  geht,  er  kommt,  wird  frei  von  mir  ergriffen, 
Unsterbhch  er  dem  SterbUchen  verbunden; 
Und  beide  ewig  streben  in  die  Weite; 

Den  einen  sieht  man,  nicht  sieht  man   den  andern. 

39.  Des  Hymnus  Laut  im  höchsten  Himmelsraume, 
Auf  dem  gestützt  die  Götter  alle  thronen, 


Wenn  man  den  nicht  kennt,  wozu  hilft  der  Hymnus  dann  ?  — 
Wir,  die  ihn  kenneu,  haben  uns  versammelt  hier. 

Vers  40—42.  Wie  den  irdischen  Hotar's  die  himmhschen, 
so  entspricht  der  irdischen  Väc  (der  heihgen  Rede  des 
Veda)  die  himmlische  Väc,  welche  im  folgenden  als  himm- 
Hsche  Kuh  erseheint,  deren  metrisch  gegliedertes  Gebrüll  der 
Donner  ist,  und  deren  Milch  als  Regen  alles  Gedeihen  befördert. 

40.  Auf  guter  Weide  grasend  sei  glückselig! 
Glückselig  möchten  dann  auch  wir  allhier  sein. 
Dein  Gras,  o  Unverletzliche,  ifs  ewig 

Und  trinke  reines  Wasser  herwärts  wandelnd. 

41.  Es  brüllt  die  Kuh  und  schafft  des  Wassers  Fülle, 
Einfüfsig  und  zweifüfsig  und   vierfüfsig; 
Achtfüfsig  dann  geworden  und  neunfüfsig 

Und  tausendsilbig  in  dem  höchsten  Räume. 

42.  Aus  ihr  herab  ergiefsen  sich  die  Meere, 
Den  vier  Weltgegenden  das  Leben  gebend; 
Von  dort  strömt  ünversiegliches, 

Davon  das  ganze  Weltall  lebt. 

Vers  43—44.  Der  himmhschen  Rede  entspricht  ein  himm- 
lisches Opfer  als  Vorbüd  des  irdischen  (v.  43).  Unter 
den  Helden,  die  es  darbringen,  d.  h.  den  Göttern,  treten  drei 
namenthch  hervor,  Agni,  Sürya,   Väyu  (v.  44). 

43.  Des  Düngers  Rauch  von  fern  aufsteigen  sah  ich, 
Jenseits  von  diesem  niedern  in  der  Mitte  ' ; 

Die  Helden  brieten  einen  bunten  Stier  sich, 
Und  dieses  war  der  Opferwerke  erstes. 
1.  Von  dem  Irdischen  Opferfeuer. 

44.  Drei,  schönbehaart,  erscheinen  nach  der  Ordnung, 
Der  eine  schert  im  Jahreslauf  [das  Laub]  ab; 
Herab  schaut  auf  die  Welt  mit  Macht  der  zweite; 
Unsichtbar,  doch  vernehmbar,  braust  der  drittel 

1,  dhraßr  tkasya  dadriqt/na  rupam;  vgl.  von  V&yTi  fiigv.  10,168,4:  ghosha  id  asya 
fjrinvire  na  rupam. 

Vers  45—46.  Was  später  vom  Purusha  (Rigv.  10,90,3),  das 
wird  hier  von  der  heihgen  Rede  gesagt;  drei  Viertel  von  ihr 
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bleiben  verborgen  im  ffimmel;  ein  Viertel  von  ihr  ist  die 
Rede  des  Veda  (v.  45).  Dieser  vierte  Teil  offenbart  nicht 
die  volle  Wahrheit,  denn  er  beschreibt  als  eine  Vielheit,  was 
nur  Eines  ist  (v.  46). 

45.  In  vier  der  Viertel  ist  geteilt  die  Rede: 

Sie  kennen  nur  die  Priester,  welche  wissend  sind- 

Drei  bleiben  im  Verborgnen  unbewegt, 

Der  vierte  Teil  ist,  was  die  Menschen  reden. 

46.  Man  nennt  es  Indra,  Varuna  und  Mitra, 
Agni,  den  schönbeschwingten  Himmelsvo'gel ; 
Vielfach  benennen,  was  nur  eins,  die' Dichter:* 
Man  nennt  es  Agni,  Yama,  Mätarigvan. 

Mit  diesem  grofsen  Gedanken  würde  das  Lied  am  besten 
schhefsen  (wie  auch  im  Atharvaveda  der  Fall  ist);  das  fol- 
gende enthält  weitere  Ausmalungen,  vielleicht  spätere  Zusätze. 

C.   Nachtrag,  v.  47 — 52. 
Vers  47.     Der  Nachtpfad  der  Sonne  (zu  v.  31 

47.    Beschwingte  Rosse  ziehn  auf  dunklem  Wege 
Im  Wasserkleide  neu  empor  zum  Himmel; 
Sie  kehren  wieder  her  vom  Thron  der  Ordnung, 
Da  strömt  von  Nahrungssaft  die  Erde  über. 


—32). 


8,58,llf!''   N*^^^»°«   dieser  Stimmung   ist   das   VAlakhilya-Lied,   Rigr. 

1.  Den  selbst  die  Priester  als  vielfältig  ansehn 
(Die  weise  doch  sindl)  wenn  sie  Opfer  bringen. 
(Der  angestellte,  schriftkund'ge  Brahmanel) 
Wie  soll  den  kennen,  wer  nur  zahlt  ihr  Opfern? 

8.   Eins  ist  das  Feuer,  das  so  vielfach  aufflammt, 
±^ins  ist  die  Sonne,  strahlend  auf  das  Weltall 
Die  eine  Morgenröte  überglänzt  das  Ganze   ~ 
Eins  ist  auch  dieses  und  zum  All  geworden. 
Die  letzte  Zeile:  ekam  td  idam  vi  babhüva  sarvam  entspricht  fast  wört- 
^ch   dem  griechischen  Losungsworte  des   Pantheismus:   h  rh\Tl/2 
Esvo9dv^v  f.Kori^,,^ai  ^.acv  5  esocppaoro;  (Simplic.  Phys  6  r  22) 
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Vers  48.     Das  Rad  der  Zeit  (der  Kreislauf  des  Jahres; 
zu  V.  2.  11). 

48.  Zwölf  Felgen  1  sind  an  emem  Rad  befestigt; 
Drei  Naben  auch  2;  wer  weifs  das  zu  verstehen? 
Auf  ihm  zumal,  wie  Zapfen,  sind  dreihundert 
Und  sechzig  3  wohlbefestigt,  ewig  regsam. 

1.    12  Monate.     2.  Sommer,   Regenzeit,  Winter  (oder,  wie  oben  v.  2,  Erde    Luft- 
raum, Himmel).    3.   360  Tage.  ' 

Vers  49.     Anruf  an   Sarasvati,   die   Göttin   der  Rede 
(zu  V.  40—42). 

49.  Oh,  deine  Brust,  die  labend,  nie  versiegend. 
Durch  die  du  alles  Herrliche  erbliihn  machst, 
Die  schätzereich,  freigebig,  Gut  verleihend. 
Die  reich'  uns  dar,  Sarasvati,  zum  Trinken! 

Vers  50.    Die  Götter  als  Stifter  des  Opferkultus  (zu 
V.  43—44).    Auch  10,90,16  erscheint  dieser  Vers  als  Nachtrag. 

60.  Die  Götter,  opfernd,  huldigten  dem  Opfer, 
Und  dieses  war  der  Opferwerke  erstes; 

Sie  drangen  mächt'gen  Wesens  auf  zum  Himmel, 
Da,  wo  die  alten,  sel'gen  Götter  weilen. 

Vers  51.    Götter  und  Menschen  fördern  sich  gegen- 
seitig. 

61.  Es  ist  das  gleiche  Wasser  hier. 

Das  auf-   und  absteigt  nach  der  Zeit; 
Die  Erde  fördern  Regnende,        , 
Den  Himmel  fördern  Opferfeuer. 

Vers  52.     Schlufsgebet  an  die  Sonne. 

62.  Den  wohlbeschwingten,  grofsen  Himmelsvogel, 
Der  Wasser  schönen  Ursprung  und  der  Pflanzen, 
Rechtzeitig  durch  den  Regen  uns  erquickend, 
Den  flutenreichen  ruf  ich  her  zur  Hilfe. 

4.  Der  Schöpfungshymnüg,  Rigv.  10,129. 

Dieser  berühmte,  nach  den  Eingangsworten  das  Ndsaddstyo' 
Lied  genannte  Hymnus  ist  in  seiner  edlen  Einfachheit,  in  der 
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fiiLrH  T^^"'^  ''^''  philosophischen  Anschauungen 
vielleicht  das  bewunderungswürdigste  Stück  Philosophie  wel- 
ches aus  alter  Zeit  uns  überkommen  ist 

volleflnH  ^''-  ^f  "'■^ß,*"  <»««  Hymnus  ist  ein  höchst  kunst- 
voller, indem  m  den  sieben  Versen  des  Liedes,  gleichwie  i„ 

WS tm  S  ^"f,^.^--'  ''-  Stimmung  von'/ei  zu  Ve^ 
demTd!^  r  7  ^-  ^  "'"''S  ansteigt,  um  sodann  nach 
dem  Ende  zu  bis  zu  dem  wunderbaren  Schlüsse  in  v.  7  gleich- 
ma  s.g  wieder  zu  fallen.  Das  Ansteigen  der  vier  ersten  vTrse 
voTv  rs  "'v'^'^-  '"  ''"''^^^  '^  philosophischer  Inbrunst 
les  Dase^rwr  ""™!.^  ''''''  ^'"'^""«^  '"  «l^«  Geheimnis 
'le  ?hor  u;d  r  '  '".•^''"°  ^"'■'^  '''^  '''''  ^^^  ^-«"e  Hälfte 
um  .ul  ^'SenchoT  einander  gegenüberstehen,  der  Chor 

JlLTas'trr/"''  "'■■'  '"  '^•""^"^^-'  "-  'hm  das 
Ve  e  dieTtJr^^^^^^  ^-^u'  «''*S«g*^°^"halten,  bis  im  vierten 
T  itl!!  H  !  1  "^"^  '^"'  ""'^  "^'^  d«-"  Worte  ^d„«,,  die 
Liebe,  die  lefste  Erkenntnis  von  der  Natur  der  Dinge  zum 
Ausdrucke  kommt,  zu  der  der  Dichter  sich  durch~en 
t  7  x>  *!'''""  Höhepunkt  bis  zum  Schlüsse  v  7  senkt 
sich  die  Rede  höchst  kunstvoll,   indem  den  Dichter  stXn- 

ZU  f  !f-^  'o      ®'  "''''''  "»  ^^^  <^l"t  seines  Dranges  nach 
Wahrheit  die  Grenzen  des  Erkennbaren  überschritt!«  habe 
Dieser  künstlerischen  Form  entspricht  würdigte  phifo 
sophische  Tiefe  des  Inhalts.     Zunächst  ist  unzwellhaft   d!?I 
sich  unser  Dichter  von  aller  Mythologie  völi  fre    gemach 
hat;  die  Götter  werden  v.  6  kurzweg  beiseite  geschoben    s^ 
sind  erst  später  (ar.äk/ i^  Laufe  der  WeltenfwickW  en  ! 

und  dTr'e^""  ''",°"''^  '''^^  '^^^  Vielt^nf^ug  aussagen; 
und  der  es  aussagen  könnte,  wer  weifs,  ob  der  überhaupt  ein 
erkennendes  mit  Bewufstsein  ausgestattetes  Wesen,  oder  nich^ 
vielmehr  seiner  Natur  nach  ein  Unbewufstes  ist  (V  7)  Und 
wie  hier,  so  zeigt  sich  überall  der  Dichter  von  hoher  pWlo- 
^hischer  Besonnenheit  erfüllt,  indem  er  auf  Schritt'  und 
Tritt  seme  Aussagen  limitiert,  in  der  Befürchtung,  schont 
>ael  gesagt  zu  haben.  So,  wenn  er  v.  1  den  Uif^s  and  b^ 
zeichnet  als  einen  solchen,  der  nicht  ein  Nichtseiendes  (tal) 
aber   auch    nicht    ein    im    empirischen   Sinne   Seiendes  (sad) 
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gewesen  sei ;  —  oder  wenn  er  v.  2  das  Urwesen  nicht  anders 
zu  benennen  wagt  als  iad  „dieses"  und  eJcam  „das  Eine",  und, 
um   das   eigentümliche   Schlummerleben    desselben   zu  kenn- 
zeichnen, von  ihm  sagt,  „es  atmete",  aber  sogleich  hinzufügt, 
dafs  dieses  Atmen  kein  gewöhnUches,  sondern  ein  „hauchloses" 
gewesen   sei;  -^  oder   endlich,   wenn   er  v.  7   es  zweifelhaft 
läfst,   ob  diese  Welt  überhaupt  geschaffen  sei  oder  auf  eine 
andere,  uns  unfafsbare  Art  sich  aus  dem  Urwesen  entwickelt 
habe,  und  ob  dieses  Urwesen  ein  bewufstes  oder  nicht  viel- 
leicht  (wie  später  die  PraJcriti  der  Sänkliya's)  ein  unbewufstes 
Prinzip  gewesen  sei.    Wenn  endhch  unser  Dichter  da,  wo  er 
sich  am  weitesten  wagt,   v.  4,   als   erstes  aus  dem  Urwesen 
Geborenes  käma  „die  Liebe"  (epwc)  bezeichnet,   so  stimmt  er 
darin  nicht  nur  mit  Hesiodos  (Theog.  v.  120)  und  Parmenides 
(Arist.  met.  1,4,  p.  984  b  2ü)  sondern  am  Ende  wohl  auch  mit 
der  Wahrheit  der  Sache   überein;   denn  jenes  geheimnisvolle 
metaphysische   Wesen,   welches   in   allen   Kräften   der  Natur 
wirkt,  in  der  Pflanze  als  Triebleben,  in  Tier  und  Mensch  als 
Wille  regiert,  jene  ursprünglich  unbewufste  und  instinktartig 
treibende   und   schaffende   Urkraft   der   Natur    tritt  in  keiner 
ihrer  Erscheinungen  so  deutlich  hervor,  wie  in  dem,  was  wir 
in    uns    als   den   Geschlechtstrieb    {kwm,   spo^)    unmittelbar 
empfinden. 

Bei  der  Wichtigkeit  dieses  Hymnus  wollen  wir  der  me- 
trischen Übersetzung  desselben,  welche  notwendig  etwas  frei 
sein  mufs,  eine  wörthche  Prosaübersetzung  mit  begleitenden 
Erklärungen  vorausschicken,  welche  über  unsere  Auffassungen 
alles  einzelnen  keinen  Zweifel  lassen  wird.  Wiederholt  fmdet 
sich  V.  4  Taitt.  Ar.  1,23,1 ;  v.  5  Väj.  Samh.  33,74;  und  das  ganze 
Lied  Taitt.  Br.  2,8,9,3—6. 

1.  Nicht  das  Nichtseiende  noch  auch  das  Seiende 
war  damals;  nicht  war  der  Luftraum  noch  auch  der  Him- 
meisraum, welcher  jenseits  (desselben  ist);  —  was  hüllte 
(dieses  alles  so)  mächtig  ein?  Wo  (war  es),  in  wessen  Obhut? 
Was  war  das  Wasser  (des  Ozeans),  der  Abgrund,  der  tiefe? 

Der  Dichter  versetzt  sich  in  die  Zeit  vor  der  Weltschöpfung. 
Damals   war   nicht   das  Nichtseiende,   denn   dies   ist  niemals 
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gewesen,  noch  auch  das  im  empirischen  Sinne  Seiende  (das 
nämarüpam  der  jetzigen  Welt,  wie  der  Komm,  richtig  erklärt), 
nicht  der  Luftraum  noch  der  darüber  hinausliegende  Himmels- 
raum. Aber  sofort  wirft  sich  der  Dichter  ein:  wo  war  denn 
dies  alles,  der  Luftraum,  der  Himmelsraum  und  das  uner- 
gründhch  tiefe  Meer  ?  Irgendwo  mufs  es  doch  gewesen  sein ! 
Wer  hielt  es  in  sich  verborgen,  hüllte  es  mächtig  (intens.) 
ein  ?  ävarivar  von  var,  nicht  von  vart,  da  die  Frage  nach  dem 
ersten  Beweger  ebenso  verfrüht,  wie  die  nach  dem  Verhüller 
passend  und  durch  das  Vorhergehende  gefordert  ist. 

2.  Nicht  Tod  war  dazumal,  nicht  Unsterblichkeit, 
nicht  war  der  Nacht,  des  Tages  Lichtglanz.  —  Es  atmete 
hauchlos  durch  Selbstsetzung  jenes  (tad)  Eine  (ekamj; 
denn  ein  anderes  aufser  ihm,  welcher  Art  es  auch  sei, 
war  nicht  vorhanden. 

Wieder  sagt  die  Strophe,  was  nicht  war:  Tod  und  Un- 
sterbhchkeit  (d.  h.  die  Menschenwelt  und  -Götterwelt,  wie 
Rigv.  10,121,2),  Nacht  und  Tag,  diese  Urgegensätze  des  Da- 
seins waren  noch  nicht.  Und  wieder  hebt  die  Gegenstrophe 
hervor,  was  doch  schon  war,  aber  ohne  es  anders  zu  b«^ 
nennen  als  durch  das  pronomen  demonstrativum :  das  Tad 
(späterer  Name  des  Brahman),  das  Eine ;  dieses  war  svadhmjd 
durch  Selbstsetzung,  durch  sich  selbst  (vgl.  svayamhhü,  xa^ 
a{>T6,  causa  sui,  Ding  an  sich);  es  atmete  (lebte),  aber  dies 
war  kein  Atmen  in  unserm  Sinne,  es  atmete  hauchlos. 

3.  Finsternis  war;  von  Finsternis  umhüllt  zu  Anfang 
ein  lichtloses  Gewoge  war  (äs  =  äsid,  wenn  nicht  besser  d 
zur  Verstärkung  von  sarvant)  dieses  Ganze  (die  ganze  Welt);  — 
das  Lebenskräftige  (äbhu),  welches  von  der  Hülse  ein- 
geschlossen war,  jenes  (tad)  Eine  (ekam)  wurde  durch  die 
Macht  des  Tapas  geboren. 

Mit  wenigen  majestätischen  Pinselstrichen  zeichnet  die 
Strophe  den  chaotischen  Urzustand:  Finsternis  um  und  um, 
ein  Ozean  ohne  Licht  war  diese  ganze  Welt!  —  Wieder  führt 
die  Antistrophe  das  Positive  der  Sache  weiter.  Unsere  Auf- 
fassung weicht  von  der  gewöhnlichen  ab;  aber  wir  zweifeln 
nicht,  dafs  man  uns  zustimmen  wird.     Es  ist  die  später  so 
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übliche  Vorstellung  von  dem  Weltei,  welche  hier  wohl  zum 
erstenmal  und  noch  unentwickelt  auftritt:  tucchya  (Taitt. 
Br.  2,8,9,4  tuccha,  beides  verwandt  und  hier  wohl  gleich- 
bedeutend mit  tusha)  ist  die  Hülse  oder  Schale,  in  der  das  Tad, 
Ekam  aus  v.  2  verborgen  steckt  als  lebenskräftiger  Keim,' 
ä-hhu  (ä  =  samantäd,  bhavati  =  udpadyate,  wie  schon  richtig 
der  Komm,  hat),  und  durch  die  Macht  des  Tapas  ausgebrütet 
wird.  Tapas  (1.  Hitze,  2.  Anstrengung,  3.  Askese,  4.  Zurück- 
ziehung von  den  Aufsendingen  und  Vertiefung  in  das  eigene 
Selbst)  kann  hier  noch  in  der  ursprünglichen  Bedeutung  ge- 
fafst  werden,  doch  so,  dafs  die  abgeleiteten  Bedeutungen  mit 
hineinspielen  und  somit  durch  unsere  Stelle  das  später  so  oft 
vorkommende  tapas  taptvä  des  Weltschöpfers  vorbereitet  \\ird. 

4.  Da  entwickelte  sich  (adhi-samavartata)  aus  ihm  (tad, 
der  Akkus,  abhängig  von  ndhi,  entwickelte  sich  über  dasselbe 
hmaus)  zu  Anfang  Kama  (Ipw^,  die  Liebe),  welcher  des  Manas 
erster  Same  war.  —  Die  Wurzelung  (handhu,  wörtlich  die 
Einbindung,  das  potentiell -Vorhandensein;  vgl.  haddhamüla)  des 
Seienden  in  dem  Nichtseienden  fanden  die  Weisen,  indem 
sie  mit  Einsicht  forschten,  im  Herzen! 

Dies  ist  der  Höhepunkt  des  Hymnus.  Man  beachte  die 
Steigerung,  welche  darin  liegt,  dafs  das  Urwesen  v.  l  als 
das  Verhüllende,  v.  2  als  atmend,  lebend,  v.  3  als  lebens- 
kräftiger, auszubrütender  Keim  erscheint,  bis  es  v.  4  als 
Erstgeborenes  den  Kama  (den  gpoc,  die  trishnä,  die  iTUL^ufjiia, 
den  Willen  zum  Leben)  hervorbringt,  m^naso  retah  pratham^tn 
yad  äsit.  Diese  Worte  sind  zweideutig,  und  es  fragt  sich,  ob 
das  Manas  den  Kama,  oder  der  Kama  das  Manas  erzeugt. 
Ersteres  ist  die  Auffassung  der  ältesten  Auslegung;  denn  als 
solche  ist  schon  zu  betrachten  die  Stelle  Taitt.  Ar.  1,23,1,  wo 
erzählt  wird,  dafs  „in  Prajäpati's  Gemüte  (manas)  sich  ein 
Verlangen  (Kdm^)  entwickelte",  wozu  als  Beleg  unser  Vers 
angeführt  wird:  „dies  Verlangen,  welches  der  erste  Samen- 
ergufs  (das  erste  Erzeugnis)  des  Gemütes  war".  Hierfür  spricht 
auch  der  Wortlaut,  namentlich  das  Wort  räas,  für  welches 
man  sonst  vijam  erwarten  würde.  Doch  ist  es  nicht  ganz  ohne 
Bedenken,  dafs  in  dem  Urwesen,  in  dessen  Schilderung  der 
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Dichter  bisher  so  behutsam  war,  hier  plötzlich  ein  inteUek- 
tuelles  Vermögen,  Manas,  vorausgesetzt  wird,  um  v.  7  wieder 
bezweifelt  zu  werden.  Auch  ist  Käma  hier  nicht  ein  einzelnes 
Verlangen  wie  Taitt.  Ar.  1,23,1,  welches  ein  Gemüt  voraus- 
setzt, sondern  das  Prinzip  des  Verlangens,  welches  vom  Ge- 

ZlhTT^'T'  ^''\.^'  '''  ^''^''  «möglicherweise  munaso 
n/«Moch  mcht  gen.  subjeetivus  sondern  gen.  objectivus,  und 
zu  übersetzen:  „Käma,  welcher  (yaü  der  erste  sLe  (reLh  = 
t;*^««;  der  erste  Ursprung  des  Gemütes  war";  also  der 'un- 
bewufs te  Wille  (Käma)  als  Grund  des  bewufsten  WiUens 
(n.anas)  ähnlich  wie  in  der  Säükhya-Lehre,  die  vielleicht  in 
dieser  Auffassung  fufst,  die  unbewufste  Prahid  der  Grund 
des  ilfaAa.,  Buddhi  und  gelegentlich  auch  Jlfa.a.  genannten) 
WeltinteUektes  ist.  Hierzu  stimmt  auch  der  sfhlufs  de 
Verses,  welcher  mag  man  hridi  mit  pratishya  oder  mit  nira- 
mndan  verbmden    eme  Bestätigung  der  grofsen  Willenslehre 

wXr  i^r  ' ''"' ''''-' '-'' '''  '-'^''-'^ 

„Ihr  folget  falscher  Spur, 
„Denkt  oicht,  wir  scherzen! 
„Ist  nicht  der  Kern  der  Natur 
„Menschen  im  Herzen?" 

5.    Der  fünfte  Vers  ist  bei  der  grofsen  Kürze  des  Aus-  ' 
drucks  dunkel  und  wird  verschieden  erUärt     Der  K^rZ 
Väj.  Saiph  33,74  liefert  sogar  drei  Erklärungen    ein^rituelle 
eme  mj^hologische  und  eine  psychologische,  welche  jedoch  alle 

Br.  2,8,9,5  welcher  esham  auf  die  Dinge  bezieht  und  den 
ra^u  als  den  geistigen,  die  Welt  durchleuchtenderLicht- 
strahl  des  Brahman  auffafst.  Ohne  die  Möslichkpi^  Ai 
Erklärung  zu  bestreiten,  ziehen  wir  es  dofh tf  L^aTf 
die  unmittelbar  vorhergehenden  kavayak  zu  bez  Len  uL "n 
m  di??''/"  Fortsetzung  von  v.  4,  eine  Verherrlichung  d^s 
in  die  Tiefen  dringenden,  forschenden  Menschengeistes  zu 
finden,  wie  solche  im  Veda  öfter  vorkommen  •  v^l  n^l  n-  k 
das  schöne  lied  Atharvav.  4,1.  So  bildet  der'v^fs  auch"  „el 
passenden   Übergang    zu    dem    folgenden,    welcher    in   edle; 
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Selbstbescheidung  die  Zulänglichkeit  des  Menschengeistes  zur 
Lösung  des  Weltproblems  bezweifelt.  Sonach  wäre  der  mut- 
maXsliche  Sinn  von  v.  5  folgender: 

Quer  hindurch  ist  ihre  (der  Weisen)  Mefsschnur  aus- 
gespannt:  was  war  darunter,  was  war  darüber?  (wörtlich: 
war  es  darunter,  oder  war  es  darüber?).  Da  waren  Samen- 
träger, waren  Machtentfaltungen,  (nämlich)  Selbstsetzung 
(v.  2)  unterhalb,  Anspannung  oberhalb. 

Die  Forscher  spannen  ihre  Mefsschnur  aus  und  ziehen  sie 
quer,  in  wagerechter  Richtung  durch  das  ganze  Gebiet  des 
Seienden  hindurch,  welches  dadurch  in  zwei  Hälften,  eine 
untere  und  eine  obere  (vergleichbar  den  unterirdischen  und 
oberirdischen  Teilen  einer  wachsenden  Pflanze),  geschieden 
wird;  es  ist  die  Unterscheidung  zwischen  dem  Ding  an 
sich  und  seiner  Erscheinung,  welche  unter  den  Namen 
Avyaktam  und  Vyaktam  (ünoffenbares  und  Offenbares)  dem 
spätem  Inder  sehr  geläufig  ist.  Auf  welche  Seite  fällt  bei 
diesem  Querschnitt  durch  die  Natur  der  Dinge  das  Urwesen? 
„war  es  unterhalb,  oder  war  es  oberhalb  ?"  Es  war  auf  beiden 
Seiten,  antwortet  der  Dichter,  unterhalb  als  Samenträger 
(natura  naturalis),  oberhalb  als  Machtentfaltungen  (natura 
naturata);  —  unterhalb  als  Selbstsetzung  (Ding  an  sich), 
oberhalb  als  Anspannung  (Erscheinungswelt). 

6.  Aber  wie  ist  die  offenbare  Welt  aus  der  unoffenbaren 
abzuleiten  ? 

Aber  doch  (addhä)l  wer  weifs  es,  wer  hier  (unter  euch 
Versammelten,  vgl.  1,164,6,  oben,  S.  109)  möchte  es  verkündigen, 
woher  sie  ursprünglich  (ä)  geworden,  woher  (sie  stammt), 
diese  ümschaffung?  Die  Götter  (können  es  nicht  wissen,' 
denn  sie)  sind  diesseits  (arväg)  von  der  Schöpfung  (visarja- 
netia)  dieserWelt  (asyä);  also  (wenn  nicht  einmal  sie  es  wissen) 
wer   weifs    es,    woher   sie    ursprünglich    (ä)   geworden    ist? 

Arvak  mit  instr.  statt  des  gewöhnlichen  abl.  wie  (an- 
scheinend) auch  Atharvav.  5,11,6.  Will  man  dies  nicht,  so  mufs 
übersetzt  werden:  diesseits  (später,  und  erst)  durch  die 
Schöpfung  dieser  Welt  (geworden);  asya  auf  den  adhyaJcsha 
v.  7  zu  beziehen,  scheint  mir  untunlich. 
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7.    (Derjenige)      yon     welchem    her    ursprünglich    diese 
bchopfung     (welche     keine    sHshti^     sondern     nur    visrishti    Um- 
Schöpfung  ist;  Er  ist  auch  npädänam,  causa  materialis)  geworden 
18t     mag    Er    sie    nun    geschaffen    oder    nicht    geschaffen 
(sondern  auf  eine  andere  Weise  hervorgebracht)    haben  (lies:  yadi 
va  dadhe  yadi  vä  na  dadhe),  Er,  der  als  der  Aufseher  dieser 
>Velt   (das  Auge   über   ihr   hat)    im    höchsten   Himmelsraume, 
der   fürwahr!    weifs   es,    -    oder  weifs    auch   Er   es    nicht? 
Für  einen  Augenblick  personifiziert  sich  dem  Dichter  das 
Schopferwesen,  aber  sogleich  fühlt  er,  dafs  er  zu  weit  ge^an-en 
ist    und  antizipiert  die  Lehre  der  Upanishad,  nach  der  eine 
Erkenntnis  nur  ist,   „wo  eine  Zweiheit  gleichsam  ist",   nicht 
aber  bei  dem  Einen,  welches  zugleich  AUes  ist    — 

Wir  versuchen  zum  Schlüsse  eine  metrische  Übertragung 
bemerken  aber,  dafs  keine  Übersetzung  der  Schönheif  des 
Uriginals  je  genugtun  wird. 


1. 


Rigreda  10,129. 
Damals  war  nicht  das  Nichtsein,  noch  das  Sein, 
Kein  Luftraum  war,  kein  Himmel  drüber  her    1- 
Wer  hielt  in  Hut  die  Welt;  wer  schlofs  sie  ein?" 
Wo  war  der  tiefe  Abgrund,  wo  das  Meer? 

2.  Nicht  Tod  war  damals  noch  Unsterblichkeit, 
Nicht  war  die  Nacht,  der  Tag  nicht  offenbar.  — 
Es  hauchte  windlos  in  Ursprünglichkeit 

Das  Eine,  aufser  dem  kein  andres  war. 

3.  Von  Dunkel  war  die  ganze  Welt  bedeckt, 
Ein  Ozean  ohne  Licht,  in  Nacht  verloren;  — 
Da  ward,  was  in  der  Schale  war  versteckt, 
Das  Eine  durch  der  Glutpein  Kraft  geboren. 

4.    Aus  diesem  ging  hervor  zuerst  entstanden, 
Als  der  Erkenntnis  Samenkeim,  die  Liebe';  — 
Des  Daseins  Wurzelung  im  Nichtsein  fanden 
Die  Weisen,  forschend,  in  des  Herzens  Triebe. 

6.    Als  quer  hindurch  sie  ihre  Mefsschnur  legten. 
Was  war  da  unterhalb  ?  und  was   war  oben  ?  — 
Keimträger  waren,  Kräfte,  die  sich  regten, 
Selbstsetzung  drunten,  Angespanntheit  droben. 
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6.  Doch,  wem  ist  auszuforschen  es  gelungen, 

Wer  hat,  woher  die  Schöpfung  stammt,  vernommen? 
Die  Götter  sind  diesseits  von  ihr  entsprungen! 
Wer  sagt  es  also,  wo  sie  hergekommen?  — 

7.  Er,  der  die  Schöpfung  hat  hervorgebracht. 
Der  auf  sie  schaut  im  höchsten  Himmelslicht, 
Der  sie  gemacht  hat  oder  nicht  gemacht, 

Der  weifs  es!  —  oder  weifs  auch  er  es  nicht? 

IV.  Das  Suchen  nach  dem  „unbekannten  Gotte". 

Nachdem  die  Erkenntnis  zum  Durchbruche  gekommen 
war,  dafs  alle  Götter  und  aUe  Welten  zurückgehen  auf  eine 
ewige,  unwandelbare  Einheit,  so  mufste  das  Streben  der 
denkenden  Geister  dahin  gerichtet  sein,  diese,  in  den  be- 
sprochenen Hymnen  1,164  und  10,129  noch  ganz  unbestimmt 
auftretende  Einheit  näher  zu  bestimmen.  Dieses  Be- 
streben ist  der  Grundzug  der  ganzen  folgenden  Entwicklung 
bis  zu  den  Upanishad's  hin,  in  denen  es  einen  gewissen  Ab- 
schluTs  findet;  die  Anfänge  desselben  hegen  aber  noch  auf 
dem  Boden  des  Rigveda  und  finden  ihren  Ausdruck  namentlich 
m  den  Hymnen  über 

Prajdpati,  10,121. 
Vigvaharman,  10,81.  82. 
Brahmanaspati,  10,72  u.  a. 
Pnmsha,  10,90. 

Diese  Hymnen  setzen  vielleicht  nicht  die  Einheitsheder 
1,164  und  10,129,  jedenfalls  aber  den  in  ihnen  auftretenden 
Einheitsgedanken  voraus;  dafs  die  Welt  auf  einer  von 
allen  altvedischen  Göttern  verschiedenen  und  über  sie  er- 
habenen Einheit  beraht,  steht  ihnen  von  vornherein  fest- 
denn  sie  sind  bemüht,  diese  Einheit  zu  bestimmen  als  ein 
aUen  Göttern  überlegenes  göttliches  Wesen,  dessen  Namen, 
Prqjäpati  (Herr  der  Geschöpfe),  Vigvakarman  (Allschöpfer)[ 
Brahmanaspati  (Gebetsherr)  und  Purusha  (Mann,  Geist),  schon 
beweisen,  dafs  sie  nicht,  wie  die  frühern  Götter,  im  Volks- 
bewufstsein  wurzehi,  sondern  Gebilde  der  denkenden  Ab- 
straktion  sind. 
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Typisch  für  das  ihnen  allen  eigene  Streben,  für  die  in 
abstracto  erkannte  Einheit  einen  konkreteren  Ausdruck  zu 
gewinnen,  ist  vor  allen  der  Hymnus  an  Prajäpati  10,121,  den 
wir,  aus  diesem  Grunde  und  ohne  im  übrigen  über  seine 
chronologische  Stelle  etwas  auszusagen,  hier  an  die  Spitze 
stellen.  Nicht  unwahrscheinlich  ist  uns  indessen,  dafs  dieser 
Hymnus  geradezu  an  den  eben  besprochenen  Schöpfuncrs- 
hymnus  10,129  anknüpft,  um  die  in  ihm  vorliegenden  Ge- 
danken weiterzuführen,  wie  noch  zu  zeigen  sein  wird. 

1.  Der  Prajäpati- Hjmnus,  10,121. 

Der  Form  nach  ist,  wie  uns  unzweifelhaft  scheint,  dieses 
Lied  eine  Nachbildung  des  berühmten  Sajanäsa -Eymnus  an 
Indra  2,12  (vgl.  oben,  S.  96).    Hierfür  spricht  zunächst  schon 
der   ganz    analoge  Bau.     Dort  wie    hier  werden   eine   Reihe 
von  Grofstaten  aufgezählt,  worauf  am  Schlüsse  jedes  Verses 
durch  den  gleichmäfsig  wiederkehrenden  Refrain  auf  den  Gott 
als  ihren  Urheber  hingewiesen  wird.     Aber  während  in  dem 
altern  Liede  der  Refrain  lautet:  sajanäsa'!  Indrah,  „das  ist, 
Ihr  Leute,  Indra!",  so  ist  10,121   an  seine  Stelle' ein  unbe- 
kannter,  erst  noch  zu  suchender  Gott  getreten,   und  der  Re- 
fram  der  ersten   neun  Verse   lautet:   Kasntai  deväya  hamshä 
indhcma?  ~  „wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen?" 
(die  auf  diesem  Refrain  beruhende  Eruierung  eines  Gottes  Ka 
ist  eine  Erfindung  der  Brähmana's,  schon  von  ^atap.  Br.  1,1,113 
an    welche  keine  weitere  Beachtung  verdient),  bis  endlich  'im 
Schlufsverse  Prajäpati  als  dieser  gesuchte,  grofse  Unbekannte 
hervortritt.     Weiter  aber  machen   viele  Einzelheiten   es   un- 
zweifelhaft,  dafs  liier  eine  bewufste  Nachbildung  vorhefft     Man 
vergleiche: 


Im  Indra-Liede  2,12: 
T.  1.  yo  jäta*  eva  prathamo  manasvdn 
devo  devänkratunä  parya- 

bhüshat 
y.  2.  yah  prithivitn   vyathamdnäm 

adrinhat 
y,d,yo   viQvasya  pratimdnam   ha- 

bhüva 


Im  Praj&pati-Liede  10,121: 
V.  1.  bhütasya  jdtah  paiir  eka'  äsU 
V.  8.  yo  devtshu  adhi  deva'  eka* 

dsit 
V.  1.  8a  dddhdra  prithivirn 

▼.  2.  yasya    chdyd    amrttam,    yasya 

mrityuh 
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?.  7.  yasya   OQvdsah  pradigi^    yasya 

gävo 
yasya  grämd,   yasya   viqve  ra- 

thäsah 
r.  2.  yah  prithivirn  vyathaindnäm 

adrinhat 
yah  parvatdn  prakupitdn  arani- 

ndt, 
yo     antariksham      vimame 

vartyo 
yodydm  astahhnät,  sajand- 
sa'  Indrah! 
V.  8.  yam  krandasi  saffiyati  vihva- 

*         yete 
V.  9.  yam    yudhyamdnd    avase    ha- 

vante 
V.  7.  yah  süryam,  ya'  ushasam  ja- 

Jana. 


V.  3.  ya*  ffc  asya  dvipadag  catushpa- 

dah 


V.  5.  yena  dyaur  ugrd  prithivi   ca 

drilhd 

•  •     • 

yena  svah  stabhitam,  yena 

ndkahf 
yo  antarikshe  rajaso  virnä- 

nahy 
kasmai  devdya  havishd  vidhema  ? 

V.  6.  yam  krandasi   avasd  tasta- 

bhdne 
abhyaikshetdm  y     mana^d     reja- 

mdne, 
yatra    adhi    süra*    udito    vi- 

bhdti. 


Da  diese  Nachbildung  des  altern  Dichters  durch  den  Jüngern 
nicht  aus  poetischer  Dürftigkeit  des  letztern  zu  erklären  ist 
(denn  er  zeigt  sich  im  übrigen  reich  an  eigentümlichen  Worten, 
Bildern  und  Gedanken),  so  ist  die  Vermutung  vielleicht  nicht 
zu  kühn,  dafs  der  jüngere  Dichter  absichthch  in  Bau  und  Aus- 
drucksweise an  den  altem  Dichter  sich  anschliefst,  um  damit 
zu  sagen :  „nicht  Indra,  sondern  mein  unbekannter  Gott  ist  der 
Urheber  aller  dieser  grofsen  Werke".  Ist  diese  Auffassung 
richtig,  so  gewinnt  das  Verfahren  unseres  Dichters  eine  gewisse 
Analogie  mit  dem  des  ägyptischen  Königs  Amenhotep  IV.  (um 
1500  a.  C),  welcher  an  den  Monumenten  soweit  \^de  möglich 
den  Namen  des  bis  auf  ihn  zuhöchst  verehrten  Gottes  Ämmon 
ausmeifseln  und  dafür  den  Namen  des  von  ihm  neu  ein- 
geführten Gottes  Aten  (die  Sonnenscheibe)  einschreiben  liefs. 
Wie  unser  Dichter  der  Form  nach  mit  versteckter  Polemik 
das  Indra-Lied  2,12  nachbildet,  so  knüpft  er,  wie  uns  scheint, 
der  Sache  nach  geradezu  an  den  Schöpfungshymnus  10,129 
an,  um  die  dort  auftretenden  Gedanken  weiter  fortzubilden. 
Hierauf  weist  schon  die  zweimalige  Wendung,  10,121,1  sama- 
vartata  agre,  10,121,7  samavartata,  verglichen  mit  10,129,4  agre 
satnavartata,  hin;  noch  mehr  aber  der  Inhalt.  Wie  wir  uns 
erinnern  (S.  122),  war  10,129,3  der  chaotische  Urzustand  der 
Welt  geschildert  worden  als  „ein  lichtloses  Gewoge"  fapra-^ 
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Typisch  für  das  ihnen  allen  eigene  Streben,  für  die  in 
abstracto  erkannte  Einheit  einen  konkreteren  Ausdruck  zu 
gewinnen,  ist  vor  allen  der  Hymnus  an  Prajdpaii  10,121,  den 
wir,  aus  diesem  Grunde  und  ohne  im  übrigen  über  seine 
chronologische  Stelle  etwas  auszusagen,  hier  an  die  Spitze 
stellen.  Nicht  unwahrscheinlich  ist  uns  indessen,  dafs  dieser 
Hymnus  geradezu  an  den  eben  besprochenen  Schöpfuno^s- 
hymnus  10,129  anknüpft,  um  die  in  ihm  vorliegenden  Ge- 
danken weiterzuführen,  wie  noch  zu  zeigen  sein  wird. 

1.  Der  Prajapati- Hymnus,  10,121. 

Der  Form  nach  ist,  wie  uns  unzweifelhaft  scheint,  dieses 
Lied  eme  Nachbildung  des  berühmten  %and5a. Hymnus  an 
Indra  2,12  (vgl.  oben,  S.  96).    Hierfür  spricht  zunächst  schon 
der   ganz    analoge  Bau.     Dort  wie    hier  werden   eine   Reihe 
von  Grofstaten  aufgezählt,  worauf  am  Schlüsse  jedes  Verses 
durch  den  gleichmäfsig  wiederkehrenden  Refrain  auf  den  Gott 
als  ihren  Urheber  hingewiesen  wird.     Aber  während  in  dem 
altern  Liede  der  Refrain  lautet:  sa,  janasa'!  Indrah,  „das  ist, 
ihr  Leute,  Indra!",  so  ist  10,121   an  seine  Stelle  ein  unbe- 
kannter, erst  noch  zu  suchender  Gott  getreten,   und  der  Re- 
frain  der  ersten   neun  Verse  lautet:   Kasmai  deväya  hamshä 
vidhcma?  —  „wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen?" 
(die  auf  diesem  Refrain  beruhende  Eruierung  eines  Gottes  Ka 
ist  eine  Erfindung  der  Brähmana's,  schon  von  ^atap.  Br.  1,1,1,13 
an,  welche  keine  weitere  Beachtung  verdient),  bis  endlich  'im 
Schlufsverse  Prajapati  als  dieser  gesuchte,  grofse  Unbekannte 
hervortritt.     Weiter  aber   machen   viele  Einzelheiten   es   un- 
zweifelhaft,  dafs  hier  eine  bewufste  Nachbildung  vorhegt.    Man 
vergleiche : 

Im  Indra-Liede  2,12:  I      Im  Praj&pati-Liede  10,121: 

T.  1.  yo  jäta'  evaprathamo  manasvdn  I  v.  1.  hhütasya  jätah  patir  eka^  äsH 


devo  devänkratunä  parya- 

bhüshat 
▼.  2.  yah  prithivim   vyathamändm 

adrinhat 
V.  9.  yo   viQvasya  pratimänam   ha 

hhüva 


V.  8.  yo  deveshu  adhi  deva'  eka* 

astt 
V.  1.  «a  dddh&ra  prithivim 

▼.  2.  yasya    chdyd    amritam,    yasya 

mrityuh 
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▼.  7.  yasya    a^äsah  pradigi^    yasya 

gävo 
yasya  grdmä,    yasya   viqve  ra- 

thdsah 
?.  2.  yah  prithivitfi   ryathatnandm 

adrinhat 
yah  parvatdn  pi'akupitdn  aram- 

ndty 
yo     antariksham     vimame 

variyo 
yodydm  astahhndt,  sajand- 
sa*  Lidrah! 
V.  8.  yam  kr  and  a  st  samyati  vih  va- 

*         yete 
V.  9.  yam    yudhyamdnd    avase    ha- 

vante 
V.  7.  yah  süryam,  ya*  ushasam  ja- 

jdna. 


V.  3.  ya'  i^e  asya  dvipadag  catushpa- 

dah 


V.  5.  yena  dyaur  ugrd  prithivi   ca 

drilhd 
yena  svah  stahhitam,  yena 

ndkahf 
yo  antarikshe  rajaso  vimd- 

nah, 
kasmai  devdya  havishd  vidhema  ? 

V.  6.  yam  krandasi   avasd  tasta- 

bhdne 
ahhyaikshetdm  y     manasd     reja" 

mdne, 
yatra    adhi    süra^    udito    vi- 

hhdti. 


Da  diese  Nachbildung  des  altern  Dichters  durch  den  Jüngern 
nicht  aus  poetischer  Dürftigkeit  des  letztern  zu  erklären  ist 
(denn  er  zeigt  sich  im  übrigen  reich  an  eigentümlichen  Worten, 
Bildern  und  Gedanken),  so  ist  die  Vermutung  vielleicht  nicht 
zu  kühn,  dafs  der  jüngere  Dichter  absichthch  in  Bau  und  Aus- 
drucksweise an  den  altern  Dichter  sich  anscliliefst,  um  damit 
zu  sagen:  „nicht  Indra,  sondern  mein  unbekannter  Gott  ist  der 
Urheber  aller  dieser  grofsen  Werke".  Ist  diese  Auffassung 
richtig,  so  gewinnt  das  Verfahren  unseres  Dichters  eine  gewisse 
Analogie  mit  dem  des  ägyptischen  Königs  Amenhotep  IV.  (um 
1500  a.  C),  welcher  an  den  Monumenten  soweit  \\de  möglich 
den  Namen  des  bis  auf  ihn  zuhöchst  verehrten  Gottes  Ammon 
ausmeifseln  und  dafür  den  Namen  des  von  ihm  neu  ein- 
geführten Gottes  Aten  (die  Sonnenscheibe)  einschreiben  liefs. 
Wie  unser  Dichter  der  Form  nach  mit  versteckter  Polemik 
das  Indra-Lied  2,12  nachbildet,  so  knüpft  er,  wie  uns  scheint, 
der  Sache  nach  geradezu  an  den  Schöpfungshymnus  10,129 
an,  um  die  dort  auftretenden  Gedanken  weiter  fortzubilden. 
Hierauf  weist  schon  die  zweimalige  Wendung,  10,121,1  sama- 
vartata  agre,  10,121,7  samavartata,  verglichen  mit  10,129,4  agre 
sarmvartata,  hin;  noch  mehr  aber  der  Inhalt.  Wie  wir  uns 
erinnern  (S.  122),  war  10,129,3  der  chaotische  Urzustand  der 
Welt  geschildert  worden  als  „ein  lichtloses  Gewoge"   (apra- 
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ketam  salilam),  aus  dem  das  schon  vorher  vorhandene  „Eine" 
als  ein  „lebenskräftiges,  von  der  Hülse  eingeschlossenes"  durch 
die  Macht   des  Tapas    geboren   wurde.     Dies    ist   ganz    der 
Ausgangspunkt  unseres  Dichters,   nur  dafs  er  das  „Hchtlose 
Gewoge",   welches   doch  wohl  nur   bildlich  gemeint  war,   in 
eigenthchem  Sinne  auffafst  und  so  den  ersten  Grund  gibt  zu 
der   später  so  häufigen   Theorie  von   den  Urwassern,    aus 
denen  das  ewige,  schon  vorher  bestehende  Eine,  nachdem  es 
als  Keim,  oder  später  als  Weltei,  sich  in  dieselben  versenkt, 
zum   empirischen  Dasein  als  Beherrscher  der  Welt  sich  fort- 
entwickelt.   Dieses  letztursprüngliche  „Eine"  erscheint  unserm 
Dichter  als  der  unbekannte  Gott,  nach  dem  er  in  den  neun 
ersten  Versen  forscht,  und  den  er  verehren  will  (kasmai  deväya 
havishd  vidhema?),  bis  er  ihn  endhch  im  zehnten  Verse  mit 
einem   (nicht  der  Form,   wohl  aber  der  Sache   nach)  neuen 
Namen  ganz  abstrakt  als  Prajäpati  (d.  h.  Herr  der  Geschöpfe) 
bezeichnet.    Die  weitere  Geschichte  dieses  hier  10,121,10  zum 
erstenmal    auftretenden    obersten   Gottes   Prajäpati   wird    uns 
später  beschäftigen.    Für  unsern  Dichter  ist  er  der  letzte  Ur- 
grund der  Dinge.    Er  hat  (wie  ?  wird  nicht  gesagt)  die  grofsen, 
glänzenden   Wasser  erzeugt  (v.  9  yag  ca  apag  candrä  briha- 
tir  jajäna)    und    überschaut    sie    mit    Majestät    (v.  8   mahinä 
paryapagyat),    die  Wasser,    welche    alle    Keime'  (v.  7  vigvam 
garbham  dadhänah)   und  alle  Kräfte  (v.  8  daksham  dadhänäh) 
m   sich   enthielten,   und  unter  ihnen  keimartig  auch  das  sie 
erzeugt  habende  Urwesen  selbst,  welches  aus  diesen  Urwassern 
„zu   Anfang    (der   Weltentwicklung)    als    ein    goldener   Keim 
hervorging    (v.  1   hiranyagarbhah  sanuivartata  agre),    um    so- 
fort, nachdem   es   „aus   ihnen   als   einziger  Lebenshauch  der 
Götter  hervorgegangen"   (v.  7   tato  devänäm  samavartata  asur 
ekah),    zum    einzigen   Herrn    des   Gewordenen    (v.  1    bMtasya 
pakr,   m  diesem  Ausdrucke  sehen   wir  schon   den  prajä-pati 
des  V.  10  durchschimmern)  zu  werden.     Dieser  in   die  Ur- 
wasser,  die  er  selbst  erzeugt,  eingegangene  und  als  goldener 
Keim   {hranyagarbha,   hier   natürlich   noch  nicht  nomen  pro- 
prium   wie    in    der    spätem   Zeit;    „golden",    weil    Gold    das 
edelste    der    Dinge)    weiterhin    aus    ihnen    hervorgegangene 
„einzige  Herr  des   Gewordenen"  wird   dann  im  weitern  Ver- 
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laufe    des  Liedes    als   Schöpfer,    Erhalter   und   Regierer 
der  Welt  gefeiert.     1)  Als  Schöpfer   erzeugt  er  die  grofsen, 
glänzenden  Urwasser  (v.  9),   erzeugt  er  den  Himmel  und  die 
Erde  (v.  9,  nach  späterer  Vorstellung,   indem  er  sie  aus  den 
beiden  Schalen  des  goldenen  Welteis,  d.  i.  des  hiranyagarbha 
unseres  Gedichtes,  bildete,  z.B.  Manu  1,8  fg.);  weiter  befestigt 
er  den   Himmel   und   die  Erde   (v.  1  dädhära  pritUvtm  dyäm 
Uta  imäm,  v.  5  yena  dyaur  ugrä  prithivt  ca  drilhä),  stützt  das 
Himmelsgewölbe  (näka)  und  die  Sonne  (svar,'  y.b),  mifst  in 
dem   Räume    zwischen   Himmel    und  Erde    das  Luftreich    ab 
(v.  5  yo   antarikshe   rajaso    vimänah),    indem    er    durch   Aus- 
strecken  der  Arme   die  Himmelspole  als   Weltgrenzen  fixiert 
(v.  4  yasya  imä  pradigo,  yasya  bähü)   und  den  Erde  und  Luft 
umfliefsenden  Strom  Basä    schafft,    den   jedoch    der  Dichter 
mit   einem   leisen   Anfluge   des  Zweifels  zu  erwähnen  scheint 
[ähih  V.  4).     Ferner  schafft  er  (v.  4)  den  Ozean  und  „jene 
schneebedeckten  Berge"  des  Himälaya,  an  dessen  Fufse,  ver- 
muthch  noch  im  Pendschäb,   der  Dichter  zu   leben   scheint. 
Endlich    bevölkert    er    diese    so    geschaffene    und    geordnete 
Welt,    indem    er    (v.  2)    als    sein    Abbild    (chaya)   amritam 
und    mptyu.    d.  h.    wohl    die    unsterblichen    Öötter    und    die 
sterblichen  Wesen  (Menschen,  Tiere,  Pflanzen)  erschafft  (vgl 
10,129,2,   oben,   S.  122).     2)  Weiter  aber  ist  der  eine  Gott 
auch  der  Erhalter  der  Welt;  er  „umgibt  alles  dieses  Ent- 
standene" (v.  10),  welches  somit  in  ihm,  nicht  aufser  ihm  ist- 
aus  ihm  geht  die  Sonne  auf,  um  zu  leuchten  (v.  6),  er  ist  der 
einzigo   Lebenshauch   der   Götter   (v.  7),    verleiht   ihnen   und 
allem  andern  Odem  und  Kraft  (v.  2  ätmada,  baladä)  und  ist 
durch  seine  Majestät  der  einzige  Fürst  der  Lebewelt,  wenn 
sie  atmet,  und  wenn  sie  (im  Tode)  die  Augen  schHefst  (v  3) 
Endhch   ist   er   3)   auch    (wie    früher  Varuna)    der  Regierer 
{räjä,  V.  3)  der  Welt;  er  überschaut  mit  Majestät  sogar  (cid) 
die  Urwasser,  aus  denen  alles  andere,  selbst  das  belebende 
Feuer  (v.  7)  und  das  götternährende  Opfer  (v.  8)  hervorging- 
alle,  auch  die  Götter,  ehren  seine  Befehle  (v.  2),  er  her'^scht 
über  Zweifüfsiges   und   Vierfüfsiges    (v.  3);    zu    ihm   blicken 
zitternd   und   auf  seine  Hilfe   hoffend   die  Schlachtreihen  auf 
(v.  6),    denn    er   kann   ebensowohl   schaden   (v.  9)   wie   alle 
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Wünsche  und  alle  Schätze  gewähren  (v.  10).  Ihm  will  der 
Dichter  daher  havis  spenden  (v.  1-9),  will  ihm  opfern,  um 
seme  Gunst  zu  erbetteln  (v.  10),  wodurch  er  allerdings  von 
der  philosophischen  Höhe  der  vorher  besprochenen  Hymnen 
wieder  in  die  alte  Superstition  zurückfällt. 

1.  Als  goldner  Keim  ging  er  hervor  zu  Anfang; 
Geboren  kaum,  war  einziger  Herr  der  Welt  er; 
Er  festigte  die  Erde  und  den  Himmel,  — 

Wer  ist  der  Gott,   dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

2.  Der  Odem  gibt  und  Kraft  gibt,  er,  dem  alle, 
Wenn  er  befiehlt,  gehorchen,  auch  die  Götter, 
Des  Abglanz  das  Unsterbliche,  der  Tod  ist,  — 
Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

3.  Der,  wenn  sie  atmet,  wenn  sie  schliefst  die  Augen, 
Die  Lebewelt  regiert  als  einz'ger  König, 

Zweifüfsler  hier  beherrschend  und  Vierfüfsler,  

Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

4.  Durch  dessen  Macht  dort  die  beschneiten  Berge, 
Das  Meer,  der  Weltstrom  ist,  von  dem  sie  fabeln. 
Des  Arme  dort  die  Himmelspole  sind,  

Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

5.  Durch  den  der  Himmelsraum,  der  Erde  Festen, 
Der  Sonne  Glanz,  das  Firmament  gestützt  sind, 
Und  der  im  Mittelreich  den  Luftraum  ausmifst,'  — 
Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

Zu  dem  aufschau'n  die  Kämpfer  beider  Heere, 
Auf  Hilfe  bauend,  sorgenvollen  Herzens, 
Aus  dem  aufgeht  und  fernhin  stralilt  die  Sonne,  — 
Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

Als  ehemals  die  grofsen  Wasser  kamen, 

Die  allkeimschwangem,  die  das  Feuer  zeugten, 

Ging  er  daraus  hervor  als  Lebenshauch  der  Götter,  — 

Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

Der  machtvoll  selbst  die  Wasser  überschaute. 
Die  kräfteschwangern,  die  das   Opfer  zeugten, 
Er,  der  der  einzige  Gott  war  von  den  Göttern,  — 
Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen  V 
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6. 


7. 


8. 


9. 


10. 


Praj&pati  als  Jahr. 

Nicht  schäd'ge  er  uns,  der  der  Erde  Schöpfer, 
Der  auch  den   Himmel  schuf,  wahrhaft  an  Satzung, 
Der  auch   erschuf  die  glanzreich  grofsen  Wasser,   — 
Wer  ist  der  Gott,   dafs  wir  ilim  opfernd  dienen? 

Prajäpaii!    Du   bist  es  und   kein  andrer. 

Der  alles  dies  Entstandene  umfafst  hält! 

Zu  teil  werd'  uns,  was  wir,   dir  opfernd,  wünschen; 

Uns,  die  dich  kennen,  mach  zu   Herrn  der  Güter! 

Schlufsbemerkung.    Die  weitere  Geschichte  des  Prajä- 
pah  und  die  Umdeutungen,  denen  er  dabei  unterworfen  wird, 
gehören  der  Brahmanazeit  an   und  werden  uns  weiter  unten 
beschäftigen.      Nur    einer    dieser   Umdeutungen    wollen    wir, 
vorgreifend,  schon  hier  Erwähnung  tun,  weil  sie  vielleicht 
als  Schlüssel  gebraucht  werden   kann   für   das   sonst  isoHert 
dastehende    kurze    Lied    Rigveda    10,190.    —    Prajapati    (der 
Herr  der  Geschöpfe)   ist   eine  Personifikation   der  zeugenden 
Kraft  der  Natur.     Diese    zeugende  Kraft    offenbart    sich   im 
Kreislaufe  des  Jahres,  und  es  lag,  namentlich  nach  den  An- 
schauungen, die  wir  Rigv.  1,164,11—16  (oben,   S.  110—112) 
kennen  gelernt  haben,   nahe,   die  Zeugekraft   der  Natur  auf 
das  Jahr,   im  Verlaufe   dessen   sie  zur  Erscheinung  kommt, 
zu   übertragen,   d.  h.  Frajäpati  mit  dem  Jahre  (samvcUsara), 
oder  abstrakter  gesprochen    mit    der  Zeit,    zu    identifizieren. 
Hieraus    erklären    sich    nicht    nur    die    beiden    Hymnen    des 
Atharvaveda  19,53   und  54,  welche  die  Zeit  als  Prinzip  der 
Dinge  feiern,  sowie  wohl  auch  Atharvav.  13,1—3,  in  denen 
die   Sonne  (rohita)  an    ihre  Stelle    tritt,    sondern    auch    die 
so  oft  im  ^atapathabrähmanam  vorkommende  Wendung,  dafs 
Frajäpati  das  Jahr,  samvatsara,  sei  (vgl.  ^atap.  1,5,1,16    — 
1,5,3,2.  -  1,9,2,34.  -  1,6,3,35.  —  5,1,2,9.  —  5,4,5,20-21.  - 
8,4,3,20.  —  10,4,1,16.  -  10,4,2,2  —  und  namentlich  11,1,6,13: 
„Prajäpaü  erwog:   Dieses  fürwahr  habe  ich  als  ein  Ebenbild 
meiner  selbst  erschaffen,  was  das  Jahr  ist;  darum  sagen  sie: 
«Prajapati  ist  das  Jahr»;  denn  als  ein  Ebenbild  seiner  selbst 
hat  er  dasselbe  erschaffen").    Diese  Anschauung  nun  scheint 
schon  Rigy.  10,190  durchzublicken,  wenn  wir  den  Schöpfer  in 
V.  3  auf  das  vorher  v.  2  genannte  Jahr  beziehen   dürfen.  — 
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Als  erstes  Prinzip  bezeichnet  der  Dichter,  wohl  in  Anlehnun- 
an  Ihgv.  10,129,3  (oben,  S.  122)  das  Tapas  (indem  die  TätigS 
des  Subjektes  zum  Subjekte  selbst  hypostasiert  wird,  ähnlich 
w^e  bei  brahman).  Aus  dem  Tapas  entstehen  aufser  ritan, 
(Ordnmig),  satyam  (Wahrheit)  und  rätri  (Nacht)  die  Urwasser, 

Ltir^r    ,     T"'  n1  ""^'^  ^^^^*«'-  '^'-    Aus  diesem 
entsteht    (analog   dem   Goldkeime   10,121,1)    samvatsara,    das 

Jahr,  welches  Tage  und  Nächte  ordnet  und  (wiedenm^  ^cie 
hranyagarbhu  10,121,3)  „Gebieter  ist  über  alles,  was  die 
Augen  aufschlägt"  (v.  2).  Nach  dieser  Wendung  wird  es 
berechtigt  sem,  das  Jahr  als  den  Schöpfer  v.  3  anzusehen 
(dhata  V  3  kann  doch  wohl  kein  andrer  sein  als  vidadhad 
V.  2;  vgl.  auch  Taitt.  Br.  1,7,2,1  samvaisaro  vai  dhatä),  welcher 
der  Keihe  nach  {yathäpürvam,  der  spätere  Vedänta  übersetzt 
jjwie  vordem"  und  findet  hier  eine  Bestätigung  seiner  Kalpa- 
Iheorie)  Sonne  und  Mond,  den  Himmel,  die  Erde,  den  Luft- 
raum und  das  Sonnenlicht  schaflt. 


1. 


Higceda  10,190. 
Aus  Tapas,  da  es  glühend   ward, 
Entstand  die  Wahrheit  und  das  Recht; 
Aus  ihm  geboren  ward  die  Nacht, 
Aus  ihm  des  Meeres  Wogenschwall. 

2.  Und  aus  des  Meeres  Wogenschwall 
Geboren  wieder  ward   das  Jahr, 

Das,  Tag'  und  Nächte  ordnend,  herrscht 
Ob  allem,  was  aus  Augen  blickt; 

3.  Das  ajich  die  Sonne  und  den  Mond 
Der  Reihe  nach  als  Schöpfer  schuf, 
Den  Himmel  und  die  Erde  auch, 
Den  Luftraum  und  das  Sonnenlicht. 

2.  Die  UfDinen  an  yi<;Takarman,  lO,«!.  82. 

Wenn  schon  Frajäpaü,  der  Herr  der  Geschöpfe,  eigent- 

ScbönTr-r^  .f^.^^'^'^'fiJ^«««"  d««  abstrakten  Begriffes  der 
Schopfertatigkeit  ,st,  so  gilt  dasselbe,  nur  noch  in  höherm 
Grade  von  ViivaUrn,an,  dem  AUschaffer,  unter  welchem  Namen 
das  Urwesen   m   den   beiden   Hymnen    10,81    und  82  gefeiert 
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wird,  die  an  poetischer  Schönheit  den  Prajäpatihymnus  nicht 
erreichen,  hingegen  an  philosophischem  Tiefsinne  und  an  Frei- 
heit von  theologischen  Voraussetzungen  demselben  überlegen 
sind.     Dem  Inhalte  nach  knüpfen  diese  beiden  Hymnen  (die 
allem  Anscheine  nach  von  einer  Hand  sind)  ziemlich  deutlich 
an  10,121  an,  so  wie  dieses  Lied  an  10,129,  wobei  sich  be- 
obachten läfst,  wie  jedesmal  der  folgende  Dichter  die  Gedanken 
seines  Vorgängers  weiter  fortbildet.    Am  unentwickeltsten  ist 
der  Schöpfungshymnus  10,129,  nach  welchem  1)  das  Urwesen. 
ganz  allein  „windlos  atmend"  vorhanden  ist  (v.  2),  und  2)  eben 
dieses  Urwesen   aus  dem  „lichtlosen  Gewoge"  (welches  doch 
nichts  von  ihm  Verschiedenes  sein  kann)  sich  als  lebenskräftiger 
Keim  (ähhu,  tucckyena  apihitam)  entwickelt.  —  Deuthcher  er- 
scheinen diese  Vorstellungen  im  Prajäpatihede   10,121,  nach 
welchem,  wie  gezeigt,  1)  das  Urwesen  die  Urwasser  erzeugt, 

2)  als  goldner  Keim   aus   diesen   Urwassern    hervorgeht.  

Diese  beiden  Seiten  des  Urwesens  als  Allschaffendes  und 
wiederum  als  Er  st  er  seh  äffen  es  erscheinen  in  den  Vigva- 
karman-Liedem  in  bedeutender  Fortbildung,  wobei  sich  10,81 
vorwiegend  mit  der  ersten,  10,82  mehr  mit  der  zweiten  Seite 
beschäftigt. 

Rigveda  10,81. 

Wenn  schon  10,129,2  lehrte,  dafs  aufser  dem  Urwesen 
nichts  andres  vorhanden  war,  wenn  dementsprechend  10,121,9 
erklärte,  dafs  Prajäpati  auch  die  Urwasser  erzeugt  habe,  so 
versichert  unser  Hymnus  noch  bestimmter,  dafs  Vigvakarman 
sich  selbst  in  die  Welt  umgewandelt  habe,  und  zieht  daraus 
zwei  Folgerungen:  1)  dafs  durchaus  kein  Fundament  gewesen 
sei,  auf  das  sich  der  Weltschöpfer  gestützt  habe  (v.  2—3), 
und  dafs  er  ebensowenig  eine  Materie  aufser  sich  gehabt  habe, 
als  er  die  Welt  bildete  (v.  4—5)  [in  späterer  Sprache:  Gott 
ist  causa  sui  (svayambhü)  und  ist  ebenso  causa  materialis 
(upäddnam)  wie  causa  efficiens  (nimittam)  der  Welt];  2)  dafs, 
wenn  wir  Gott  opfern,  es  eigentlich  Gott  selbst  ist,  der  sich 
dabei  selbst  ein  Opfer  darbringt  (v.  1.  6—7),  ja,  dafs  der 
Wunsch,  dieses  Opfer  zu  geniefsen,  das  eigentliche  Motiv  der 
Weltschöpfung  gewesen  sei  (v.  1).    Die  Schärfe,  mit  der  dabei 
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der  altvedische  Polytheismus  verurteilt  wird  (v.  6  muhyantu 
anye  abhto  janäsah),  wird  nur  noch  überboten  durch  die  ana- 
loge Aufserung  in  dem  folgenden  Hymnus  10,82,7.  —  Be- 
merkenswert ist  endlich  noch,  dafs  schon  in  unsem  beiden 
Hymnen  die  Weltschöpfung  als  eine  Opferhandlung  erscheint 
(10,81,1  jiiJwad,  10,82,1  die  Urwasser  als  ghritam).  Es  ist 
dies  analog  dem  Tapas,  aus  dem  nach  10,129,3  (oben,  S  1^9) 
und  10,190,1  (oben,  S.  134)  die  Welt  entstanden  ist:  Tapas 
mid  Opfer,  diese  beiden  höchsten  Betätigungen  menschlicher 
Kraft,  haben  ihr  Vorbild  in  dem  Verhalten  Gottes  bei  der 
Weltschöpfung. 

1.    Der,  opfernd,  sich  in  alle  diese  Wesen 
Als  weiser  Opfrer  senkte,   unser  Vater, 
Der  ging,  nach  Gütern  durch  Gebet  verlangend, 
Ursprungverhüllend  1  in  die  niedre  Welt  oin. 

t^:::  cT^r^Tair '"  ""'''■  ^"^ '' ''"'-'  ^"'  ^^  ^^^^--^  ^^^•^*^"* 

'      2.    Doch  was  hat  wohl  als  Standort  ihm  .  .  . , 

Was  hat  und  wie  als  Stützepunkt  gedient  ihm. 

Auf  dem  die  Erde  er  erschuf,  allschaffend. 

Mit  Macht  den  Himmel  deckte  auf,  allschauend?  — 

Die  Antwort  auf  diese  Frage   liegt   in   dem   folgenden   Verse,    nach   welchem   er 
keine  andre  Stütze  hatte  als  sich  selbst. 

3.  Allseitig  Auge  und  allseitig  Antlitz, 
Allseitig  Arme  und  allseitig  Fufs, 

Schweifst  schaffend  er  mit  Armen,  schweifst  mit  Flügeln » 
Zusammen  Erd'  und  Himmel,  Gott,  der  Eine. 

1.  Mit  Flügeln,  die  dem  Schmied  als  Blasebalg  dienen  (9,112.2,  oben  S.  98).  Dafs 
das  Büd  des  Schmiedes  vorschwebt,  lehrt  die  Älteste  Interpretation  unseres 
Verses,  welche  in  10,72.2  vorliegt  (unten,  S.  145). 

4.  Was  ist  das  Holz,  was  ist  der  Baum  gewesen, 
Aus  dem  sie  Erd'  und  Himmel  ausgehauen? 

Ihr  Weise,  forscht  im  Geiste  diesem  nach,  worauf 
Er  sich  gestützt  hat,  wenn  er  trägt  das  Weltenall! 

Auch  auf  diese  Frage  müssen  wir  als  Antwort  die  folgenden  Verse  ansehen 
nach  denen  Gott  alles  in  allem  ist,  so  dafs  keine  Materie,  keine  Stütze  aufser  ihm 
mogUch  ist,  daher  auch  beim  Opfer  er  allein  es  ist,  der  das  Opfer  sowohl  dar. 
bringt  als  empfängt. 
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7. 
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Was  deine  höchsten  Wohnstätten  und  tiefsten, 
Und  die  hier  in  der  Mitte  sind,  Allschaffer, 
Lehr'  deine  Freunde!    Und,  o  Herr,  beim  Opfer 
Du  opfre  selbst,  dein  Selbst  dadurch  zu  laben! 

Am   Opfer  dich,  o  Allschaffer,  zu  laben, 
Du  opfre  selbst  als  Erde  dir  und  Himmel! 
Und  wenn  die  andern  Menschen  ringsum  irrgehn, 
Uns  hier  sei  Er  der  Opferherr,  der  Reiche. 

So  ruft  denn  an  als  Herrn  der  Rede  heute 
Beim  Opfermnhl  den  Allherrn,  schnell  wie  Denken, 
Er  freue  sich  an  allen  unsern  Spenden, 
Der  hilfreich,  gütig  allen  hilft  zum  Heile. 


Rigveda  10,82, 

Während  der  vorige  Hymnus  überwiegend  die  Wesens- 
Identität  Gottes  und  der  Welt  betonte,  so  wendet  der  gegen- 
wärtige mehr  seine  Aufmerksamkeit  der  Art  und  Weise  zu, 
wie  die  Welt  aus  dem  göttlichen  Wesen  hervorgegangen  ist! 
Aus  dem  Opferschmalz  (ghritam)  der  Urwasser,  in  welchem 
die    beiden   Welten   (Himmel  und  Erde)    eingetaucht   waren, 
erzeugt   dieselben    durch    götthchen    Ratschlufs   (manas)   der 
Schöpfer,   indem   er  zuerst  die   äufsersten  Enden  des  Welt- 
gewebes befestigt,  worauf  Erde  und  Himmel  zwischen  ihnen  ein- 
gewoben werden  (v.  1).  Die  weitere  Ausführung  des  Schöpfungs- 
werkes   fällt    den    Gehilfen    des    Schöpfers    zu,    welche    hier 
zum    erstenmal    auftreten    und    als   rishayah  pürve  „vorwelt- 
liche Weisen"  bezeichnet  werden.     Nachdem  dieselben  den 
Urschöpfer  gebührend  verehrt,  schaffen  sie  die  Wesen  in  dem 
halb  dunkeln,  halb  hellen  Luftraum*,  der  „sich  setzt",  d.  h. 
wohl**,  die  in  ihm  schwebenden  Keime  ablagert  (v.  4);  rajas, 
der  Luftraum,  scheint  hier  mit  den  v.  5  und  6  genannten  Ur- 

wassern  identisch  zu  sein.    In  diesen  alle  Keime  enthaltenden 

— — ^— .^____  ^ 

*  Vgl.  die  Lehre  des  Empedokles:  ihai  U  xuxXtü  uepl  x^v  -^v  cpcpS- 
»leva  «00  -fifAiacpa-lpia,  rh  ,xev  y.ai6Xou  Twpb?,  rh  bi  jxtxTÖv  i$  d£po?  xal  SXtyou 
Tcupbc,  87:ep  ofetai  r?]v  vuxra  etvai  (Euseb.  praep.  ev.  1,8). 

**  Wie  bei  Anaxagoras:  töv  ilpa  Tidvrwv  cpdaxwv   ^xeiv  orc^pfiaTa,  xal 
Taura  auYxaTa9ep6^eva  tw  GSari  ysvvav  toc   «purd  (Theophr.  bist,  plant.  3,1,4). 
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(10,121,7)    Urwassern    befindet    sich    als    Keim,    garhhi    (der 
Uranyagarhha  10,121,1),  auch  das  Urwesen  selbst,  uod  dieser 
Keim  hielt  alle  Götter  beschlossen  (v.  6),  die  in  ihm  sichtbar 
waren  (v    5).     Eben  dieser  Keim  wird  zur  Weltachse  (elcam 
adhi  nahhau  arpitam  kann  nur  die  1,164,13,  oben,  S  111    ge- 
nannte Achse  sein)   und  ist  von  der  Weltnabe  umgeben,'  auf 
deren   Rad   (m   wörtlicher  Wiederholung  von  1,164,13)   „alle 
Wesen  stehen"  (v.  6).    Wie  aber  schon   10,129,7  ein  Anlauf 
genommen  wurde,  das  in  der  Welt  verwirkhchte  Prinzip  als 
über    der   Welt    schwebendes    ewiges   Weltauge    (asya  adhy^ 
akshah  parame  vymnan)  aufzufassen,   so   lehrt    unser  Dichter 
bes  immter,  dafs  der  als  Weltachse  fungierende  Allschöpfer 
zugleich  {Uta  V.  2)  jenseits  von  Himmel  und  Erde,  von  Göttern 
und  Dämonen  fv.  5),  als  „höchster  Anblick-  (paramä  samdric) 
toont,   dort,   wo   die   sieben  Rishi's   (wohl   die   Gehilfen  'des 
Weltschopfers,  v.  4)   als   das  Siebengestirn   zu  schauen  sind 
und  über  ihnen   nur  noch  „der  Eine"   sich   befindet  (v.  2). 
Als  solchem  jauchzen  ihm  Opfer  und  Wünsche  der  Menschen 
entgegen  (v.  2),  als  solcheV  ist  er  „der  Vater  des  Auees"  (v  1) 
und  der  Urquell  aller  Erkenntnis  und  Offenbarung  (v.  3). ' 

1.  Des  Auges   Vater,  treu  dem  eignen  Ratschlufs, 
Schuf  die  im  ürschlammschmalz  versunknen  Welten; 
Als  erst  zuäufserst  war  der  Saum  befestigt, 

Da  woben  zwischenein  sich  Erd'  und  Himmel. 

2.  Der  Allschaffer,  kraftvoll  an  Geist  und  Werken, 
Der  Schöpfer,  Ordner  ward  dann   höchster  AubHck; 
Mit  Opfer  jauchzt  ihm  zu  der  Menschen  Wünschen,' 
Wo  jenseits  der  Sternscharen  thront  die  Einheit. 

3.  Er,  unser  Vater,  Schöpfer,  er,  der  Ordner, 
Kennt  die  Wohnstätten  und  die  Wesen  alle; 
Er  gab  allein  den  Göttern  ihre  Namen, 
Von  ihm  erfragten  sie  die  andern  Wesen. 

4.  Ihm  brachten,  gleichwie  Beter,  Opfergaben 
Aus  ihrer  Fülle  dar  die  Erstlingsweisen, 

Als  aus  dem  Niederschlag  des  Weltenra'umes, 
Dem  dunkeln,  hellen,  sie  die  Wesen  schufen. 


5. 


7. 


Der  Hymnus  Rigv.  10,31.  23g 

Der  hoch  erhaben  über  Erd'  und  Himmel, 

Erhaben  über  Götter  und  Dämonen,  

Wer  war  der  Urkeim,  den  die  Wasser  bargen, 
In  dem  die  Götter  all  zu  sehen  waren? 

Er  war  der   Urkeim,   den  die  Wasser  bargen, 
In  dem  die  Götter  all  versammelt  waren. 
Der  Eine,  eingefügt  der  ew'gen  Nabe, 
In  der  die  Wesen  alle  sind  gewurzelt. 

Ihr  kennt  ihn  nicht,  der  diese  Welt  gemacht  hat. 
Ein  andres  schob  sich  zwischen  euch  und  ihn  ein; 
Gehüllt  in  Nebel  und  Geschwätz  umherziehn 
Die  Hymnensänger,  ihren  Leib  zu  pflegen. 

Anmerkung.  Als  Anhang  zu  den  Vigvakarman-Liedem 
wollen  wir  hier  den  Hymnus  10,31  einschalten,  dessen  Dunkel- 
heit der  Deutung  weiten  Spielraum  läfst,  und  bei  dem  unsere 
Auffassung  zu  sehr  von  dem  Herkömmlichen  sich  entfernt, 
als  dafs  wir  so  bald  auf  Zustimmung  hoffen  dürfen.  —  Sicher 
ist  nur,  dafs  unser  Hymnus  in  v.  7  sich  auf  10,81,4  bezieht, 
mdem  er  die  dort  gestellte  und  scheinbar  unbeantwortet  blei- 
bende Frage  nach  dem  Urstoffe  wiederholt,  sehr  wahrschein- 
lich ferner,  dafs  in  den  Worten  v.  10  gamijdm  gaur  jagära, 
yad  dha  pricchän  die  Antwort  auf  10,81,4  gegeben  werden 
soll:  „Die  Kuh  (d.  h.  die  schaffende  Natur)  verschlang  das 
Holz,  nach  dem  man  etwa  fragen  könnte",  der  Urstoff  wurde 
durch  die  Weltschöpfung  verbraucht,  daher  er  nicht  mehr  zu 
finden  ist. 

Merkwürdig  als  Vorspiel  zur  Lehre  vom  Brahman  ist 
der  erste  Teü  des  Gedichtes  (v.  1—5),  welcher  die  Abhängig- 
keit der  Götter  vom  Gebete  oder  Liede  des  Sängers 
(v.  I  gansa,  v.  3  dhiti,  v.  5  stufi,  v.  6  sumati)  zu  lehren  scheint, 
worauf  dann  im  zweiten  Teile  (v.  6—10)  eben  dieses 
Gebet  als  vorweltliches,  weltschaffendes  Prinzip  ge- 
feiert wird.  Dieses  Prinzip  zerlegt  sich  weiter  in  eine  Kuh 
und  einen  Stier  (die  empfangende  und  zeugende  Kraft  der 
Natur),  aus  deren  Begattung  die  Welt  hervorgeht,  „der  Sohn, 
welcher  schon  vor  den  Eltern",  nämlich  als  das  zu  ihnen  sich 
gestaltende  Gebet,  da  war  (v.  10).     Der  SchluXsvers  scheint 
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den  Gedanken  auszusprechen,  dafs  auch  das  scheinbar  Un- 
bedeutende (hier  das  Gebet)  sehr  bedeutend  (weltschaffende 
Kraft)  sein  kann.  Dies  hat  vor  unserm  Dichter  noch  nie  je- 
mand erkannt:  ritam  atra  nakir  asmai  apipet  „keiner  hat  dem, 
wovon  wir  hier  reden,  noch  sein  volles  Recht  strömen  lassen". 

Rigveda  10,31. 

1.  Loblied  der  Götter  eile  zu  uns  herwärts, 
Durch  alle  Götter  Hilfe  bringend,   heilig; 

Dann  werden  wir  gut  Freund  mit  ihnen  bleiben 
Und  siegreich  alles  Unheil  überwinden. 

2.  Mag  immerhin  der  Mensch  nach   Reichtum  trachten, 
Durch  Götterdienst  verehrend  ihn  erstreben!  — 
Doch  dann  besprech'  er  sich  mit  seinem  Herzen, 
Im  eignen  Geiste  Bess'res  zu  ergreifen! 

3.  Geschaffen  ward  das  Lied,  Trankspenden  rinnen, 
Zum  Soma  eilen,  wie  zur  Tränke,  Götter,  — 

Laut  braust  uns  der  Gesang,  zur  Wohlfahrt  führend. 
Aufspürer  sind  der  Götter  wir  geworden. 

4.  Jetzt  freue  Agni  sich,   der   stete  Hausherr, 
Und  wem  erregend  Savitar  die   Lust  gab; 
Mit  Rindern  schmücke  Bhaga,  Aryaman  uns. 
Hold  scheine  er  dem  Beter,  —  sei  es  wirklich. 

5.  Der  Sitz  hier  sei  wie  Thron  der  Morgenröte, 
Zu  dem  sie,  Nahrung  bringend,  kraftvoll  eilen. 
Verlangend  alle  nach  des  Sängers  Betlied, 
Herströmen  mögen  ihre  Helferkräfte! 

6.  Und  dies  Gebet  des  Sängers,  aus  sich  breitend. 
Ward  eine  Kuh,  die  vor  der  Welt  schon  da  war; 
In  dieses  Gottes  Schofs  zusammenwohnend, 
Pfleglinge  gleicher  Hegung  sind  die  Götter. 

7.  WaB  ist  das  Holz,  was  ist  der  Baum  gewesen, 
Aus  dem  sie  Erd'  und  Himmel  ausgehauen. 
Die  beiden,  alternd  nicht  und  ewig  hilfreich, 
Wenn  Tage  schwinden  und  Vor-Morgenröten?  — 

8.  So  grofs  ist  aufser  ihm  nichts  mehr  vorhanden. 
Er  ist  der  Stier,  der  Erde  trägt  und  Himmel, 
Das  Wolkensieb  umgürtet  wie  ein  Fell  er. 

Der  Herr,  wenn   er,   wie  Sürya,  fährt  mit   Fall)en. 
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9.    Als  Sonnenpfeil  bestrahlt  er  weit  die  Erde, 

Durchbraust  die  Wesen,  wie  der  Wind  den  Nebel; 
Wo  er  als  Mitra,  Varuna  sich  umtreibt. 
Zerteilt  er  Glutschein,  wie  im  Walde  Agni. 

10.    Als,  zugetrieben  ihm,  die  Kuh  gebar. 

Schuf  sie,  bewegt,  frei  weidend.  Unbewegtes, 

Gebar  den  Sohn,  der  älter  als  die  Eltern, 

Und  schlang  hinab  das  Holz,  nach  dem  sie  fragen. 


11.    Ja,  Kanva  selbst  war  nur  des  Nrishad  Sohn, 

Im  Wettkampf  siegt  wohl  auch  ein  dunkler  Renner, 

Für  Schwarze  auch  strotzt  glänzend  hell  das  Euter.  

Dem,  den  ich  meine,  gab  sein  Recht  noch  keiner. 

3.  Die  Hymnen  an  Brahuiapaspati. 
Noch  ehe  die  Erkenntnis  der  Einheit  (1,164.  10,129)  zum 
Durchbruche  kam,  aber  im  Zusammenhange  mit  den  Gedanken, 
die  sie  veranlafsten,  sehen  wir  in  einer  Reihe  späterer  Hymnen 
des   Rigveda   eine   Gottheit  auftauchen    und    immer    gröfsere 
Bedeutung  gewinnen,  welche,  wie  der  Name  Brihas  pdti  und 
(völlig  identisch  damit  gebraucht)  Brdhmanas  pdti  besagt,  den 
Herrn  (pati)  des -Gebetes  (brd/man,  während  brih  als  Nomen 
nicht  vorkommt)  bedeutet.    Ursprünglich  ist  dieser  Gott  (ähn- 
lich  wie  västosh-pati ,   hshetrasya  pati  u.  a.)   nichts  weiter  als 
eine  jener    Personifikationen    menschlicher   Verhältnisse   und 
Bestrebungen,  wie  sie,  zahlreicher  in  der  griechischen  Mytho- 
logie, doch  auch  im  Veda  nicht  selten  auftreten.    Als  solcher, 
als  der  Genius  des  Gebetes,  wird  denn  Brahma^iaspati  (oder^ 
nach  Bedarf  des  Metrums  mit  ihm  wechselnd,  Brlhaspatt)  öfter 
neben  Indra,  Soma,  Agni  genannt  als  an  ihren  Taten  teil- 
nehmend,  verfliefst  auch  gelegentlich    mit   ihnen   (z.  B.   mit 
Agni  1,18,9),  und  manche  mochten  geneigt  sein,   sich  nicht 
sonderlich  viel  aus  ihm  zu   machen  (1,190,5  Msnkam  manya- 
mänäh).    Aber  dieser  Gott,  dem  unter  allen  vedischen  Göttern 
die  gröfste  Zukunft  vorbehalten  blieb,  kündigt  seine  innere 
Bedeutsamkeit  schon  auf  dem  Boden  des  Rigveda   an.     Das 
Gebet,  dessen  leicht  durchsichtige  Personifikation  er  ist,  gilt 
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schon  im  Rigveda  als  ein  Stärkungsmittel  der  Götter,  durch 
welches  Are  Kräfte  wachsen,  und  das  sie  ebensowenig  ent- 
behren können  wie  die  Menschen  die  Gaben  der  Götter,  die 
sie  dafür  eintauschen.    Sehr  häufig  wird  daher  von  den  Göttern 

Z  rlrr^  Z  "r  ^'^''''  ^^^""^  «^  "*^'°  Stärkungsmittel 
der  Gotter"  sei  (brahma  devänäm  vardhanam).    In  dem  Mafse 

wie  dieser  Gedanke  einer  Abhängigkeit   der  Götter  vom' 

Gebete  heranwuchs,  mufste  auch  die  Bedeutung  des  Brah- 

manaspai^  steigen,  und  so  sehen  wir  ihn  in  einigen  spätem 

Hymnen  (an  ihn  speziell  gerichtet  sind  Buch  I,   18.  40    190- 

Tl  l\  ?,  't-  ''■  ''■'  ß"'^'^  "^'  62,4-6;  Buch  IV,  oO,' 
Buch  VI,  73;  Buch  X,  67.  68)  aus  seiner  ursprünglich  be: 
sche.denen  Stellung  mächtig  emporwachsen  und  unter  den 
Händen  der  Sänger  zum  „Vater  der  Götter"  (2,26  3  4  50  61 
werden,  dem  alle  ihre  Grofstaten,  und  namentlich " dt  d'ei 
Indra,  zugeschrieben  werden;  jetzt  ist  er  es,  der  die  Enden 
der  Erde  mit  Macht  gestützt  hat  (4,50.1),  der,  was  ihm  nie- 
mand nachmacht  Sonne  und  Mond  in  regelraäfsigem  Wechsel 
aufgehen  hefs  (10,68,10),  der  die  Wolkenburg  des  Vri.ra,  wie 
l'et'n    K     ''  r  'f  ^^^'^^'"^'  '^''  ^'«S  in  Schlachten,  skutz 

Gotter    welche,  durch  das  Gebet  getrieben,  diese  Werke 
vernchteten,  so  werden  jetzt  die  Götter  zu  einem  untergeord- 

E  Geht       ^tZ  '"''   ^°^    '^'^^''^   S«'^--'    -d   -  i^t 
n^i     weit'  '   '°r°""  P«'-««°*«kation  als  Brahmanas- 

pati,   welches,   sei   es   durch   die   Götter,    sei  es   direkt,    die 
Wunderwerke  der  Schöpfung  und  die  Beschützung  der  From- 
men vollbringt.     Dabei  ist  die  ursprüngliche  Bedeutung  d^s 
Brahmanaspati  keineswegs  vergessen:  ihn  zeugte  der  wete 
Tvashtar    aus  allen  Wesen  und  allen  Liedern",  d.  h    lus  den 
Liedern   der  Menschen   (2,23,17),   ihn   „lassen   die   Menschen 
wachsen"  (vardhayantas)  durch  fromme  Gebete  (10  67^-110) 
er  ist  der  He«  (i(äno)  durch  das  Gebet  (2,24,15  ,   ^nd  Z' 
Savitar  seine  Strahlenarme,  so  streckt  er  Sie  Preislieder  Z 
Lobgesange  aus  (1,190,3),  aus  denen  er  besteht.    Merkwürdig 
.st  hier  vor  aUen  andern  der  Vers  2,24,11,  in  dem  wir  den 
Gott  m  seinem  allmählichen  Heranwachsen  verfolgen  können 
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ifo  avare  vrijane  vifiathä  vibhur 
mahäm  u  ranvati  (avasä  vavakshitha,  — 
sa  devo  devän  prati  paprathe  prithu, 
vifvä  id  u  tä  paribhür  Brahmanaspati(i. 

„Der  du,  in  der  niedern  Enge  [des  Opferraumes  oder  des 
Herzens]  nach  allen  Seiten  dich  entfaltend,  mächtig  heran- 
gewachsen bist  zu  einem  Erfreuer  der  grofsen  Götter,  -  als 
Gott  zu  den  Göttern  hin  breitet  er  weit  sich  aus,  diese  ganze 
Welt  umfassend,  Brahmanaspati."  Hier  sehen  wir  Brahmanas- 
pati, wie  er  1)  im  niedern  Raum  des  Herzens  oder  der  Opfer- 
statte entsteht  und  hinausstrebt,  die  Götter  zu  erquicken,  wie 
er  dann  2)  immer  mehr  wachsend  zu  einem  Gott  unter  den 
Gottern  wird,  bis  er  3)  dasteht,  die  ganze  Welt  umfassend 
als  das  höchste  göttliche  Wesen. 

Die  weitere  Geschichte  des  Brahmanaspati,  wie  er,  nach 
Abstreifung  der  Persönlichkeit,  zum  brdJman  (neutr.)  und  als 
dieses  zum  Prinzip  aller  Dinge  wird,  gehört  der  Brähmana- 
zeit  an  und  wird  uns  weiter  unten  beschäftigen. 

Hier,  auf  dem  Boden  des  Rigveda,  haben  wir  nur  noch 
den  Hymnus  10,72  zu  behandeln,  welcher  aus  einem  ähnlichen 
Vorstellungskreise  heraus,  wie  wir  ihn  in  den  Liedern  an 
Prajapati  und  Vi^vakarman  kennen  gelernt  haben,  die  Ent- 
stehung der  Welt  und  der  Götter  aus  Brahmanaspati  schildert. 

Rigveda  10,72. 
Der  Dichter  will  (v.  1)  die  Entstehung  der  Götter  schil- 
dern, so  dafs  noch  späte  Geschlechter  es  bewundern  sollen  - 
Quid  dtgnum  tanto  feret  hie  promissor  hiatu  ?     Nichts   weiter 
als   eine  Umdeutung  gewisser   mythologischer   VorsteUungen 
von  Aditi  und  ihren  Kindern  im  Sinne  des  neuen  kosmogoni- 
schen  Schemas,  wie  wir  es  aus  den  Hymnen  10,129    10121  ' 
10,81   82  kennen  gelernt  haben.    Nach  diesem  Schema  hatten 
wir  1)  das  Urprinzip,  2)  aus  ihm  hervorgehend  die  Urmaterie 
3)  aus  dieser  die  erschaffene  Welt  und  als  Erstgebornen  und 
Beherrscher  derselben,  sich  aus  einem  Keime  in  den  Urwassern 
entwickelnd,  das  Urprinzip  selbst.     Dies  ist  auch  die  Grund- 
anschauung unseres  Dichters,  nur  dafs  er  sie  mythologisch 
zu  verbrämen  weifs.     1)  Das  Urprinzip  ist  ihm  Brahmanmpati 
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welcher  (in   deutlicher  Anleimung  an   10,81,3,   oben,   S.  13f>) 
die   Welten   wie   ein   Grobschmied   zusammenschweifst.     Wie 
10,81  hat  er  keinen  Urs to ff  neben  sich:  asatah  sad  ajdyata,  das 
Seiende  entstand  aus  dem  Nichtseienden.     2)  Dieses  erst- 
entstandene Seiende  (sad,  v.  2.  3j  mufs  nun  identisch  sein  mit 
der  Weltgebärerin  (uftdnapad,  v.  3.  4),  mit  Aditi  (v.  4.  5)  und 
mit  dem  WogenschwaU  (salilam,  v.  6),  in  welchem  (wieder  in 
Anlehnung  an  10,82,6,  oben,  S.  139)  alle  Götter  herumtanzen 
(v.  6).    3)  Aus  der  Urmaterie  (sad  =  uüCuwpad  =  Aditi  =  sali- 
lam) entstehen  die  Welt  und  die  Welträume,  und  mit  ihnen 
JDaksha  (der  Hiranyagarhha  10,121,1),   welcher  aus  der  Aditi 
(Urmaterie)  sich  entwickelt,  jedoch  (als  Urprinzip,  dessen  Toch- 
ter Aditi  ist)  schon  vorher  da  war;   so  löst  sich  das  Rätsel 
m  V.  4:   Aditer  DaksJio  'jäyaia,   Dahshäd  u  Aditih  pari  „Aus 
Aditi  (der  Urmaterie)  ist  Daksha  (als  Erstgeborner,  Hiranya- 
garhha) entstanden,  aber  Aditi  selbst  war  wiederum  (vorher j 
aus  Daksha  (als  dem  Urprinzip,  dem  Brahmanaspati  in  v.  2) 
entstanden".     Einer  ähnlichen  Äufserung  werden  wir  in  dem 
weiterhin    zu    besprechenden '  Hymnus    10,90,5    begegnen.  — 
Diese    (wie    die    Übereinstimmung    der    bisher   besprochenen 
Hymnen  zu  beweisen  scheint)  ziemlich  allgemein  in  damaliger 
Zeit  angenommene  kosmogonische  Reihenfolge*   von    1)  Ur- 
prinzip, 2)  Urmaterie,  3)  Erstgeborner  wird  nun  von  unserm 
Dichter  mythologisch  umgedeutet.    Schon  früher  (oben,  S.  105) 
hatte  man   versucht,    die   obersten    Hiramelsgötter  auf  einen 
gemeinsamen   Urgrund    zurückzuführen,    indem    man    sie   als 
Söhne  der  AdM  (Unendlichkeit,  Ärreipov)    auffafste.     Solcher 
Sohne  zählte  man  in  der  Regel  sieben:    Varima,  Mitra,  Arya- 
man,  Atiga,  Bhaga,  Daksha  und  einen  ungenannten  siebenten, 
auf  den   Savitar  am   meisten   Anspruch   hat.     Unser  Dichter 
fügt  als  achten  Sürya,  den  Sonnenvogel,  hinzu,  welcher,  auf- 
und  untergehend,   bald  geboren  wird,  bald  stirbt,  indes  die 
übrigen   sieben   unsterblich   sind.     Es  lag  nahe,   diese  Aditi 


*  Es  scheint  derselben  eine  allgemdn  menschliche  Anschauung  zu- 
grunde zu  liegen,  da  man  eine  Analogie  dazu  auch  in  den  Anfangsworten 
der  Genesis  finden  kann,  sofern  sich  dort  1)  a-rT-,s  2)  c-^ar  3)  o^nSs  -t 
von  einander  unterscheiden  lassen.  *    "  --     ^      ■■.-.-■ 
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(ÄTTeipov)  auf  die  Urmaterie  oder  Urwasser  zu  beziehen.    We- 
niger deutlich  ist,   warum  unser  Dichter  unter  ihren  Söhnen 
gerade  den  Daksha  als  Erstgeborenen  (=  Hiranyagarhha)  und 
folglich  wieder  auch  als  Urprinzip  (=.  Frajäpati,   Vigvaharman, 
Brahmanaspati)    an    die   Spitze    stellt.     Aber  Varuna,    Mitra, 
Aryaman,  wie  auch  Savitar,  waren  schon  zu  sehr  mythologisch 
verbraucht,  An^a  und  Bhaga  (Verteiler)  beziehen  sich  mehr 
auf    die    administrative    Tätigkeit    Gottes,    so    dafs    für    die 
schöpferische  Tätigkeit  Daksha  (die  Tüchtigkeit)  am  meisten 
sich  empfahl;  daher  Prajäpati  als  Weltschöpfer  ^atap.  Br.  2,4,4,2 
mit  Daksha  identifiziert  wird   (sa  vai  daJcsJio  ndma),  und  in 
spätem  Aufzählungen  (vgl.  Muir  V,  55)  Daksha  geradezu  als 
der  Dhätar  (Schöpfer)  sich  bezeichnet  findet.    Vorangegangen 
war  in  dieser  Hervorhebung  des  Daksha  vielleicht  schon  10,5,7 
(asac   ca   sac   ca  parame   vyoman   JJakshasya  janman,    Aditer 
upasthe),    und    auch    mit   dem   Dhätar -Samvatsara   in    10,190, 
oben,  S.  133,  ist  sie  nicht  schwer  zu  vereinigen. 

Somit  erscheint  unser  Hymnus  als  ein  erster  Versuch  den 
neuen  Wein  in  die  alten  Schläuche  zu  fassen,  die  neue  Ko'smo- 
gonie  mit  der  alten  Mythologie  synkretistisch  zu  vereinigen 
Philosophisch  steht  sein  Dichter  daher  bedeutend  unter  den 
Urhebern  der  Vi9vakarman- Lieder;  er  verhält  sich  zu  ihnen 
etwa  wie  Anaximenes  zu  Anaximander,  wie  Leibniz  zu  Spinoza, 
wie  Hartmann  zu  Schopenhauer.  Den  Mangel  an  Originalität 
sucht  er  dann  hinter  Ruhmredigkeit  zu  verstecken  (v.  1)  und 
für  denselben  durch  pikante  Zutaten  zu  entschädigen:  in  dem 
was  er  über  die  Götter  sagt,  klingt  ein  leichtfertiger,  fast 
spottischer  Ton  durch,  und  die  Ausmalung  der  Weltgebärerin 
als  uttänapad  scheint  ein  Wohlgefallen  an  derartigen  Vor- 
stellungen zu  bekunden. 

1.  Der  Götter  Ursprung  wollen  jetzt 
Wir  melden,  zur   Verwunderung 
Des,  der  im  späteren  Geschlecht 
Das  Lied  vernimmt,  wenn  es  ertönt. 

2.  Zusammen  schweifste  diese  Welt 
Als  Grobschmied  Brahmanaspati; 
Da  ward,  noch  vor  der  Götter  Zeit, 
Aus  dem  Nichtseienden  was  ist. 

Dbusbbn,  Geschichte  der  PhUosophie.    I.  -^ 
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welcher  (in  deutlicher  Anlehnung  an   10,81,3,  oben,  S.  13(i) 
die   Welten   wie   ein   Grobschmied   zusammenschweifst.     Wie 
10,81  hat  er  keinen  Urs toff  neben  sich:  asatah  sad  ajäyata,  das 
Seiende  entstand  aus  dem  Nichtseienden.     2)  Dieses  erst- 
entstandene Seiende  {sad,  v.  2.  3)  mufs  nun  identisch  sein  mit 
der  Weltgebärerin  (uttdnapad,  v.  3.  4),  mit  Aditi  (v.  4.  5)  und 
mit  dem  WogenschwaU  (salilam,  v.  6),  in  welchem  (wieder  in 
Anlehnung  an  10,82,6,  oben,  S.  139)  alle  Götter  herumtanzen 
(v.  6).    3)  Aus  der  Urmaterie  (sad  =  uüCuiapad  =  Aditi  =  sali- 
hm)  entstehen  die  Welt  und  die  Welträume,  und  mit  ihnen 
Daksha  (der  Hiranyagarhha  10,121,1),   welcher  aus  der  Aditi 
(Urmaterie)  sich  entwickelt,  jedoch  (als  Urprinzip,  dessen  Toch- 
ter Aditi  ist)  schon  vorher  da  war;   so  löst  sich  das  Rätsel 
in  V.  4:   Aditer  Daksho  'jäyafa,  Dakshäd  u  Aditih  pari  „Aus 
Aditi  (der  Urmaterie)  ist  Daksha  (als  Erstgeborner,   Hiranya- 
garbha)  entstanden,  aber  Aditi  selbst  war  wiederum  (vorher) 
aus  Daksha  (als  dem  Urprinzip,  dem  Brahmanaspati  in  v.  2) 
entstanden".     Einer  ähnlichen  ÄuTserung  werden  wir  in  dem 
weiterhin    zu    besprechenden '  Hymnus   10,90,5    begegnen.  — 
Diese    (wie    die    Übereinstimmung    der    bisher    besprochenen 
Hymnen  zu  beweisen  scheint)  ziemlich  allgemein  in  damaliger 
Zeit  angenommene  kosmogonische  Reihenfolge*   von    1)  Ur- 
prinzip, 2)  Urmaterie,  3)  Erstgeborner  wird  nun  von  unserm 
Dichter  mythologisch  umgedeutet.    Schon  früher  (oben,  S.  105) 
hatte   man   versucht,    die   obersten   Himmelsgötter   auf  einen 
gemeinsamen   Urgrund    zurückzuführen,    indem    man    sie  als 
Söhne  der  Aditi  (UnendHchkeit,  ÄTietpov)   auffafste.     Solcher 
Sohne  zählte  man  in  der  Regel  sieben:   Varuna,  Mitra,  Arya- 
man,  Anga,  Bhaga,  Daksha  und  einen  ungenannten  siebenten, 
auf  den   Savitar  am   meisten   Anspruch  hat.     Unser  Dichter 
fügt  als  achten  Sürija,  den  Sonnenvogel,  hinzu,  welcher,  auf- 
und  untergehend,  bald  geboren  wird,  bald  stirbt,  indes  die 
übrigen   sieben   unsterblich   sind.     Es   lag   nahe,   diese  Aditi 

*  Es  scheint  derselben  eine  aJlgcmein  menschliche  Anschauung  zu- 
gründe  zu  hegen,  da  man  eine  Analogie  dazu  auch  in  den  Anfangs  Worten 
der  Genesis  finden  kann,  sofern  sich  dort  1)  =-:',s  2)  =-«:^  3)  o-nSx  -,-r 
von  einander  unterscheiden  lassen.  '  --     J      ■■.-.-• 
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(ÄTCstpov)  auf  die  Urmaterie  oder  Urwasser  zu  beziehen.    We- 
niger deutlich  ist,   warum  unser  Dichter  unter  ihren  Söhnen 
gerade  den  Daksha  als  Erstgeborenen  (=  Hiranyagarhha)  und 
folglich  wieder  auch  als  Urprinzip  (=.  Prajäpati,   Vigvakarman, 
Brahmanaspati)    an    die   Spitze    stellt.     Aber  Varuna,    Mitra, 
Aryaman,  wie  auch  Savitar,  waren  schon  zu  sehr  mythologisch 
verbraucht,  Ahga  und  Bhaga  (Verteiler)  beziehen  sich  mehr 
auf    die    administrative    Tätigkeit    Gottes,    so    dafs    für    die 
schöpferische  Tätigkeit  Daksha  (die  Tüchtigkeit)  am  meisten 
sich  empfahl;  daher  Prajäpati  als  Weltschöpfer  gatap.  Br.  2,4,4,2 
mit  Daksha   identifiziert   wird   (sa  vai  daksho  näma),   und  in 
spätem  Aufzählungen  (vgl.  Muh-  V,  55)  Daksha  geradezu  als 
der  Bhätar  (Schöpfer)  sich  bezeichnet  findet.    Vorangegangen 
war  in  dieser  Hervorhebung  des  Daksha  vielleicht  schon  10,5,7 
(asac    ca   sac   ca  parame   vyoman  Bakshasya  janman,    Adiier 
upasthe),    und    auch    mit   dem   Bhätar -Samvatsara   in    10,190, 
oben,  S.  133,  ist  sie  nicht  schwer  zu  vereinigen. 

Somit  erscheint  unser  Hymnus  als  ein  erster  Versuch,  den 
neuen  Wein  in  die  alten  Schläuche  zu  fassen,  die  neue  Ko'smo- 
gonie  mit  der  alten  Mythologie  synkretistisch  zu  vereinigen 
Philosophisch  steht  sein  Dichter  daher  bedeutend  unter  den 
Urhebern  der  ViQvakarman- Lieder;  er  verhält  sich  zu  ihnen 
etwa  wie  Anaximenes  zu  Anaximander,  wie  Leibniz  zu  Spinoza, 
wie  Hartmann  zu  Schopenhauer.  Den  Mangel  an  Originalität 
sucht  er  dann  hinter  Ruhmredigkeit  zu  verstecken  (v.  1)  und 
für  denselben  durch  pikante  Zutaten  zu  entschädigen:  in  dem 
was  er  über  die  Götter  sagt,  klingt  ein  leichtfertiger,  fast 
spottischer  Ton  durch,  und  die  Ausmalung  der  Weltgebärerin 
als  uttänapad  scheint  ein  Wohlgefallen  an  derartigen  Vor- 
Stellungen  zu  bekunden. 

J.    Der  Götter  Ursprung  wollen  jetzt 

Wir  melden,  zur  Verwunderung 

Des,  der  im  späteren  Geschlecht 

Das  Lied  vernimmt,  wenn  es  ertönt. 
2.    Zusammen  schweifste  diese  Welt 

Als  Grobschmied  Brahmanaspati; 

Da  ward,  noch  vor  der  Götter  Zeit, 

Aus  dem  Nichtseienden  was  ist. 

Dfüssbn,  Geschichte  der  PhUosophie.    I.  -^ 
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3.  Noch  vor  der  Götter  Ursprung  ward 
Aus  dem  Nichtseienden  was  ist, 

Da  bildeten  die  Räume  sich, 
Da,   —   aus  der  Weltgebärerin. 

4.  Die  Welt  aus  der  Gebärerin, 

Und  aus  der  Welt  die  Räume  sind, 
Aus  Aditi  Daksha  entstand. 
Jedoch  aus  Daksha  Aditi. 

6.    Auch  Aditi  entstand  ja  erst, 
Die,  Daksha!  deine  Tochter  war, 
Aus  ihr  die  Götter  wurden  dann, 
Selig,  unsterbiichkeitbeschenkt. 

6.  Als,  Götter!  ihr  im  Wogenschwall 
Euch  alle  fafstet  an  der  Hand, 
Da,  wie  von  Tanzenden,  von  euch 
Staubwolken  wirbelten  empor. 

7.  Als,  Götter!  ihr  mit  Strebekraft 
Heraus  die  Welten  quellen  liefst. 
Da,  der  im  Meer  verborgen  lag, 
Hobt  ihr  den  Sonnenball  empor. 

8.  Acht  Söhne  hatte  Aditi, 

Die  sie  aus  ihrem  Leib  gebar. 
Zu  Göttern  ging  mit  sieben  sie, 
Indes  den  Vogel  sie  verstiefs. 

9.  Mit  sieben  Söhnen  Aditi 

Stieg  auf  zum  alten  Götterstamni, 
Indes  sie  bald  Geburt,  bald  Tod 
Über  den  Vogel  walten  liefs. 

Anmerkung.  Die  Umwandlung  des  Brahmanaspati  in 
das  Brähman  und  die  Erhebung  desselben,  d.  h.  der  im  Ge- 
bete zutage  tretenden  religiösen  Inbrunst,  zum  sohöpferischen 
Pnnzip  aller  Dinge  gehört,  wie  bereits  bemerkt,  der  folgenden 
Penode  an.  Doch  treffen  wir  noch  auf  dem  Boden  des  Kig. 
veda  einen  verwandten  Versuch  an,  sofern  an  mehreren  Stellen 
die  Väc,  d.  h.  die  heilige,  im  Vedaworte  verkörperte  Rede,  als 
die  schaffende,  alle  Götter  tragende  Urkraft  gepriesen  wird 
Wir  sahen  bereits  (oben,  S.  116  fg.),  wie  Rigv.  1,164,37—45 
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die  »-dische  Rede  des  Sängers  als  ein  Ausflufs  der  göttlichen 
auf  die'^^^^^^^^^^^^  ^'  ^"  ^^^^^^-  Himmelsraule  thront 

ie  Rhifh^^  '' n  ''''''°'  ^'  ^^'  weltnährende  Kuh  die' 
w  Ide  Rhythmik  des  Donners  ausbrüllt  und  von  der  nur  ein 

Viertel    (ähnlich    wie    bei    dem    im    nächsten    Abschnitte    zu 

bSen         '°       ^'"^^    ^^'^^'^^    '"^    Verborgnen    unbewegt 

Diesen  Gedanken  schhefst  sich  der  Hymnus  der  Vä^ 
10  125  an  sofern  m  ihm  die  Rede  als  das  Prinzip  gefeiert 
^ird,  welches  alle  Götter  trägt  (v.  1-2),  welches  auch  L  An- 
fange  (mtirdhan)  die  treibende  Kraft  in  dem  Vater  des  Welt- 
alls war  um  sodann  (ähnlich  wie  der  kiranyagarbha  10,121  1) 
in  den  Wassern  geboren  zu  werden  und  sich  über  alle  Wesen 

7arTt7  ^:-?'  ^^«/«d-rf  keiner  Ausführung,  dafs  die 
Vac,  d.  h.  die  heihge  Rede  des  Veda,  ein  dem  spätem  Brahman 
nahe  verwandtes  Prinzip  ist. 


1 


Rigvtda  10,125. 
Ich   wandle  hin  mit  Rudra's  und  mit  Vasu's, 
Mit  den  Aditya's  und  den   Vigve  deväs. 
Ich  trage  beide,  Varuna  und  Mitra, 
Ich  Indra,  Agni,  ich  die  beiden  Ayvin's. 

2.  Ich  trage  die  vollsaftige  Somapflanze, 

Ich  den  Tvashtar,   den  Püshan  und  den  Bhaga, 
Ich  bin's,   die  Güter  schenkt  dem  Spendefrohen, 
Der  gerne  hilft,  gern  opfert,  gerne  keltert. 

3.  Ich  bin  die  Fürstin,  der  der  Reichtum  zuströmt, 
Bm  weise,  bin  als  erste  zu  verehren. 

Die  Götter  haben  mannigfach  zerteilt  mich. 

An  vielen  Orten  vielfach  mich  verbreitend  {-tas,  Atharvav.). 

4.  Durch  mich  ifst  Speise,  wer  nur  schaut  aus  Augen, 
Wer  Atem  holt,   wer  das  Gesprochne  höret; 
Unmerkend  sind  auf  mir  sie  doch  gegründet; 

Du  aber,  selbst  Gehörter!  hör'  und  glaube!  ' 
6.    Was  einer  spricht,  ich  selbst  bin's,  die  es  redet. 
Was  liebhch  ist  für  Götter  und  für  Menschen;  ' 
Den,  dem  ich  hold  bin,  mache  ich  gewaltig, 
Den  zum  Brahmanen,  Weisen,  Einsichtsvollen. 
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6.  Ich  bin  es,  die  dem  Rudra  spannt  den  Bogen 
Für  seinen  Pfeil,  den  Brahraanfeind  zu  treffen; 
Ich  flöfse  ein  die  Kampfeslust  den   Menschen, 
Und  ich  durchdringe  Himmel  und   die  Erde. 

7.  Des  Weltalls  Vater  trieb  ich  an  am  Anfang, 
Doch  meine  Wiege  ist  in  Meeres  Wassern; 
Von   da  verteil'  ich  mich  auf  alle  Wesen 

Und  reiche,  mächtig  wachsend,  auf  zum  Himmel. 

8.  Ich  bin   es.   die   dem  Winde  gleich  dahinbraust, 
Anpackend  und  erschütternd  alle  Wesen, 
Hinaus  streb'  über  Himmel  ich  und   Erde, 

So  grofs  bin  ich   durch  meine  Macht  geworden 

Während  dieses  Lied,  im  Anschlufs  an  1,164,  die  Vac 
als  metaphysisches  Prinzip  feiert,  so  ist  hingegen  ihre 
Bedeutung  für  das  praktische  Leben  (die  unser  Lied 
nur  vorübergehend  streift)  das  Thema  eines  andern,  nahe 
verwandten  Hymnus,  des  sogenannten  Weisheitsliedes  10,71, 
welches  wir  zum  Vergleiche  und  um  seines  besondern  kultur- 
geschichthchen  Interesses  willen  hier  folgen  lassen.  Aus 
V.  11  ersehen  wir,  dafs  das  Verkündigen  der  jäiavidyä  „der 
Lehre  vom  Ursprung  der  Dinge"  schon  in  den  letzten  Zeiten 
des  Rigveda  ein  beliebter  Gegenstand  war,  an  dem  die  Brah- 
manen  in  Festversammlungen  ihre  Kunst  zeigten,  und  von 
der  die  erhaltenen  und  von  uns  besprochenen  Hymnen  gewifs 
nur  einzelne  Proben,  aber  doch  vielleicht  das  Beste,  was  in 
dieser  Art  geleistet  worden,  darbieten.  . 

Das  Weisheitslied,  Rigveda  lüjl, 

1.    Als,  0  Brihaspati,  den  ersten  Anfang 

Der  Rede  sie  vorbrachten,  Namen  gebend, 
Da  ward,  was  sie  als  Bestes,  Unbeflecktes 
Verborgen  hielten,  hebreich  offenbaret. 


2. 


Wie  durch  ein  Sieb  man  das  Gedroschne  sichtet, 
So  schufen  Weise  durch  den  Geist  die  Rede; 
Nun  kann  der  Freund  erkennen,  wer  ihm  freund  ist, 
Sein  holdes  Glück  im  Wort  zum  Ausdruck  bringen.  ' 


5. 


6. 


7. 


Das  Weisheitslied,  Rigv.  10,71. 

3.  Im  Opferdienst  der  Rede  Spur  verfolgend, 
Fand  man  sie  in  die  Dichter  eingegangen; 
Dort  schöpfend  hat  man  mannigfach  zerteilt  sie, 
Nun  jauchzen  sieben  Sänger  sie  im  Chore. 

4.  Wohl  mancher  sieht  sie  und  erkennt  sie  nicht, 
Wohl  mancher  hört  sie  und  vernimmt  sie  nicht,  — 
Und  wieder  andern  strömt  sie  voll  entgegen. 
Gern,  wie  dem  Mann  die  schöngeschmückte  Gattin. 

Gar  mancher  ist  so  ihrer  Freundschaft  sicher, 
Dafs  man  nicht  leicht  im  Sängerkrieg  ihn  fordert,  — 
Doch  der  geht  hin,  melkt  statt  der  Kuh  ein  Trugbild, 
So  fruchtlos,  blütelos  hört  er  die  Rede. 

Wer  den  ihm  gleichgesinnten  Freund  im  Stich  läfst. 

Der  hat  auch  keinen  Anteil  an  der  Rede! 

Hört  er  sie  gleich,  so  hört  er  doch  vergebens, 

Weil  er  nicht  weifs,  was  wohl  sich  schickt  im  Handeln. 

Ja,  Augen  haben  alle,  Ohren  alle, 

Doch  an  Gedankenschnelle  sind  sie  ungleich: 

Der  eine  wogt  wie  Strom  nm  Haupt  und  Schuhern, 

Der  andre  ist  ein   seichtes  Badewasser. 

Und  wenn  mit  herzentsprofsner  Geistesschnelle 
Zum  Opfer  sich  anschicken  Beter,  Freunde, 
Von  manchem  laufen  sie  davon  wohlweishch. 
Als  weise  Beter  schreiten  andre  statthch. 

9.    Die  dann  nicht  vorwärts  und  nicht  rückwärts  können, 
Sind  keine  Beter,  keine  Somapresser, 
Sie  taten   übel,  da  das  Wort  sie  nahmen, 
Handhaben  ungeschickt  ihr  Weberschifflein.  — 

10.  Doch  alle  jubeln,  wenn  er  herrlich  auftritt. 
Dem  redemächt'gen  Freunde  zu,  die  Freunde, 
Sein   Lied  tilgt  ihre  Schuld,  mehrt  ihre  Nahrung, 
Er  ist  zum  Sängerkriege  wohlgerüstet. 

11.  Dann  läfst  der  eine  blühen  seine  Hymnen, 
Der  andre  singt  ein  Lied  in  mächt'gen  Tönen, 
Und  dieser  Weise  lehrt  der  Dinge  Ursprung,  ' 
Und  jener  mifst  der  heil'gen  Handlung  Mafse. 
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i.  Der  Hrmnns  an  den  Purusha,  Ripy.  I0,»0. 

Den  Abschlufs   der  Phüosophie  des  Rigveda  bildet  das 
Purtisha-Ued,  10,90,  einer  der  spätesten  Hymnen  des  Rigveda 
da  er,  aUein  unter  allen,   das  Bestehen  der  vier  Kasten  und 
somit  wohl   schon   die   daupmde  Ansiedlung    im   Gangestale 
voraussetzt,  so  daTs  man  sich  wundern  mag,  wie  er  wohl  noch 
in  der  Rigveda-samhitä  Aufnahme  fand.    Er  verdankt  dieselbe 
.  wahrscheinlich  der  Bedeutung  seines  Inhaltes,  um  deren  willen 
er  auch  m  die  meisten  übrigen  Samhitä's  aufgenommen  wurde 
so  dafs  sein  Fehlen  in  der  Sämasamhitä  (mit  Ausnahme  dei^- 
Aranyakasamhitä  der  Naigeyaschulej,  im  Käthakam  und  in  der 
Maitrayani  vieUeicht  ein  Anzeichen  ist,  dafs  diese  Sammlungen 
(deren   erste  Ansätze  wenigstens  v.  9  als  ric,  säman,  ya;W, 
t^andas  als  bestehend   vorausgesetzt  werden)   schon  vor  dem 
tntstehen  oder  wenigstens  allgemeinen  Bekanntwerden  unseres 
Hymnus  zum  Abschlüsse  gekommen  waren.     Aufser  im  Rig- 
veda findet  er  sich,  mit  mancherlei  Zusätzen,  Versetzungen 
und  Varianten:  Taitt.  Ar.  3,12,  Väj.  Samh.  31,  Atharvuv.  19,6. 
Volhg  uberein   stimmt  mit   der  Rig- Rezension   die  im  Taitt 
Ar.,  nur  dafs  sie  v.  15  nicht  unpassend  zwischen  v.  6  und  7 
stellt.   Auch  die  Väj.  Samh.  bietet,  aufser  einigen  Umstellungen 
nur  wemg  erhebliche  Abweichungen,  während   die  Atharva- 
Kezension  allerlei  rationalisierende  Varianten  enthält-  so  be- 
seiügt  sie  V.  1  die  tausend  Häupter,  weU  zu   tausend  Augen 
nur  fünfhundert  gehören  würden*,  femer  die   Schwierigkeit 
in  V.  2,  den  Widerspruch  in  v.  5  und  die  bei  der  Schöpfung 
mitwirkenden  Rishi's  v.  7,  wo  sie  zugleich  die  Besprengung 
des  Opfers  aul  die  Regenzeit  umdeutet.    Alle  diese  Änderungen 
Schemen  willkürUch,  gröfstenteils   nur  zur  Erleichterung  des 
Verstandmsses    ersonnen   zu    sein,    während    die   wesentliche 
Zusammenstimmung  der  Taittiriyaka's   und  V&jasaneyin's  mit 
der  Rig-Rezension  für  deren  Ursprünglichkeit  Zeugnis  ablegt- 
daher  wir  an  sie  im  folgenden  uns  halten  werden. 

Der   bedeutendste    Fortschritt    dieses   Hymnus   über   die 
bisher  behandelten  hinaus  besteht  darin,  dafs  hier  an  Stelle 

Taitt  Är^ToilTt'i""  ^Tf"-  *"'"  ^1  ?*'  Nachbildung  des  Purushaliede. 
laut.  Ar.  10,11,1  sahasraksha  m  n(väksha  verändert 


Das  Purushalied,  ßigv.  10,90.  jgj 

der  personiHzierten  Abstracta  Prajapati,  Vi^akarman,  Brak- 
may^pati  ein  konkretes  Wesen  tritt,  nämlich  Purusha,  das 
heifst  der  Mensch.  Denn  dieses  Wort,  nebst  seinen  Ab- 
leitungen und  dem  verwandten  ;mrw,  bedeutet  überall  im 
Rigveda  (mit  Ausnahme  der  Stelle  10,51,8,  mit  der  nichts 
anzufangen  ist;  vielleicht  ist  dort  parushim  zu  lesen)  nur  den 
Menschen,  und  es  ist  ein  merkwürdiger  Gedanke,  den  Men- 
schen, dieses  höchste  Produkt  der  Schöpfung,  zugleich  als 
ersten  Ausgangspunkt  derselben  zu  betrachten.  (Vergleichbar, 
aber  nicht  historisch  verwandt,  ist  die  Gestalt  des  Riesen  Ymir 
m  der  Edda.) 

Menschenartig  waren  schon  die  alten  vedischen  Götter 
gewesen,  menschenartig  sind  auch  die  Götter  der  Griechen 
und  der  Gott  des  Alten  Testaments.  Aber  währepd  sie  alle 
eine  Welt  aufser  sich  haben  und  neben  ihr  oder  als  ein  Teil 

TaTo^Z  ^^"*f ^'''  '**  ^^'  '''^^°  ^  "^^^  Liedern  1,164  und 
WMM  die  Einheit  des  Universums  erkannt  und  demgemäfs 

namentlich  in  den  Vicvakarman-Liedern,  gelehrt  worden,  dafs 
das  Urwesen  sich  selbst  in  diese  Welt  verwandelt  hat.  Und 
auf  Grund  dieser  philosophischen  Errungenschaften  vollzieht 
sich  in  unserm  Liede  noch  einmal  der  Prozefs  der  mytho- 
logischen anthropomorplüschen  Personifikation,  den  wir  oben 

Vk       ~l^^  f^    ^^""^"'^    ^^    Götterglaubens    nachwiesen. 
Aber  wahrend  es  dort  einzehie  Kräfte  und  Seiten  des  Natur- 
lebens waren,  welche  als   Varuna,  Indra,  Agni  «sw.  personi- 
fiziert  wurden,    so   ist   es  jetzt   die   ganze  Natur,    der  ganze 
lebensvoUe  Zusammenhang  der  Welt,  welcher  als  ein  Orga- 
nismus,  ähnlich  dem  menschhchen,  erscheint  und  als  solcher 
als  der  lebendige  Leib  eines  PurusJia,  eines  Urmenschen,  be^ 
griffen   wird,    dessen  Haupt  der  Himmel,    dessen  Auge    die 
Sonne,  dessen  Odem  der  Wind  ist,  und  der  (ohne  dafs  an  der 
Inkonsequenz  dieser  gigantischen  Plastik  Anstofs  genommen 
wurde)  aus  allen   den   tausend  Augen  schaut,   in  allen  den 
tausend  Köpfen  die  Welt,  sein  eigenes  Selbst  erkennt,  in  allen 
Ghedern  alles  Lebendigen  lebt  und  sich  bewegt.    Der  grofso 
Schritt  unseres  Liedes   (mag  man  ihn   nun  Fortschritt  oder 
Ruckschritt  nennen)  besteht  also  darin,  dafs  die  alten  Götter   ■ 
nur  Personifikationen  von  Naturteilen,  hingegen  der 
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neue  Gott,  der  Pumsha,  nachdem  die  Einheit  des  Weltganzen 
festgestellt  und  immer  deutlicher  entwickelt  worden  war,  eine 
Personifikation  der  ganzen  Natur,  ja  diese  selbst,  nur 
als  organisches,  lebendiges,  persönliches  Wesen  angeschaut, 
.St.  Im  übrigen  ist  unser  Dichter  von  den  philosophischen 
Anschauungen  seiner  Vorgänger  abhängig,  wie  dies  eine  kurze 
Übersicht  des  einzelnen  mehrfach  zeigen  wird. 

Das  Lied  zerlegt  sich  deutlich  in  drei  Teile:  v.  1-5-  die 
Welt  ist  der  Purusha;  v.  6-10  und  v.  15  (von  den  Taitti- 
ayakas  zwischen  v.  6  und  7  eingefügt):  die  Welt  ist  durch 
eine  Opferung  des  Purusha  entstanden;  v.  11-14:  die 
Weltteile  sind  die  Organe  seines  Leibes.    Vers  16  ist,  als 
Erläuterung  zu  v.  7,  vielleicht  auch  zu  v.  4,  aus  Rigv.  1,164  50 
hinzugefügt,  wie  wir  meinen,  unzweifelhaft  von  späterer  Hand. 
(Die  Heranziehung  dieses  Verses  Qatap.  Br.  10,2,2,2  könnte  sich 
auch  auf  1,164,50  beziehen,  während  ^atap.  Br.  13,6,2,1"  aller- 
dings schon  einen  sechzehnten  Vers,  und  zwar,  wie  die  ent- 
sprechende Samhitä  zeigt,  unsern  Vers  als  sechzehnten  zu  kennen 
scheint     Der  Atharvaveda  hat  ihn  durch  einen  andern  ersetzt.) 
Inhaltsangabe.     Vers  1.    Der  Purusha,  tausendäugig 
tausendkopfig,  tausendfüfsig,  überdeckt,  umfafst  die  Welt  von 
allen  Seiten  (vritvä  viel  besser  als  Väj.  Samh.  sprilvä)  und 
ragt  noch  zehn  Finger  breit  über  dieselbe  hinaus.   Der'  Ausdruck 
dagaHgulam  ist  nicht  weiter  auszudeuten,  weder  auf  die  Gröfse 
des  Herzens    noch  auf  die  Distanz  zwischen  Nabel  und  Herz 
(wie  schon  Taitt.  Ar.  10,11,7),  sondern   bedeutet  nur  soviel 
wie   v.  ^-    sajato  atyaricyata  pufcäd  bhümim  atho  purah,   er 
überragt  die  Welt  noch  bedeutend,  ähnlich  wie  bei  Piaton, 
Tun.  p.  34  b:   i>^xh.  84  tU  zh  ptiaov  airoö  ^el«  8i4  7cavT6c  xe 
Imve    xal    ext    l?„^ev   xi   aöjxa  aurtj   TcspuxdtXu^e  raOr.,,    „er 
spannte  die  Weltseele  durch  das  Ganze  und  umhüllte  auch    " 
noch  von  aufsen  den  Weltleib  durch  die  Weltseele"  —  Vers  2 
Der  Purusha  ist  diese  ganze  Welt,  ist  Vergangenes  und  Zu- 
kunfüges;  er  ist  auch  der  Beherrscher  derjenigen  Unsterblich- 
keit   welche  (im  Gegensatze  zur  Unsterblichkeit  des  Purusha) 
der  Opferspeise  bedarf,  um  sich  zu  erhalten,  d.  h.  der  Unsterb- 
lichkeit der  Götter,  die  somit  (hier  zum  erstenmal)  für  eine 
blofs  relative  erklärt  wird,  wie  im  spätem  Vedänta  (mein 
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„System  des  Vedänta«  S.  71).  Der  Purusha  hingegen  bedarf 
dieser  Unterhaltung  seiner  Unsterblichkeit  nicht,  !nf  wähTend 
noch  Prajapah  (10,121,10)  und  VisvaJcarman  (10.81,7)  Opfer 
und  Gebet  mcht  verschmähen,  so  enthält  unser  Hymnus  keine 
Spur  davon,  dafs  der  Purusha  angerufen  oder  durch  Opfer 
geneigt  gemacht  werden  könnte.  -  Vers  3-4.    So  grofs  ist 

fr/f?     f'  ^^^"  ''"  *""'  ^'^""^^  (GöttUches  und  Irdisches) 
umfafst,  aber  sie  ist  noch  gröfser;  denn  alle  Wesen,  die  Götter 
embegriffen,  sind  nur  ein  Viertel  von  ihm;  dasjenige  hingegen, 
was  von  ihm  unsterblich  (nicht  wie  die  Götter,   sondern  im 
abso  Uten  Smne)  ist,  ist  noch  dreimal  so  grofs,   bildet  drei 
Viertel    von    ihm    (tripäd  Neutrum,    prädikativ).     Mit    diesen 
drei  Vierteb  ist  er  emporgestiegen  (der  Sphäre  des  Werden- 
den entruckt),  während  das  übrige  Viertel  hienieden  als  die 
Gesamtheit  der  Wesen  entstand  (abhavat,  den  Gedanken  in 
V.  5  vorbereitend).    Mit  diesem  Viertel  hat  er  sich  über  alles 
verbreitet,  was  sich  nährt  und  nicht  nährt  (über  die  organische 
und  unorganische  Natur).  _  Vers  5  zeigt  auch  unsern  Dichter 
abhangig  von  der  Vorstellung,  der  wir  schon  so  oft  begegneten- 
und  wenn  es  z.  B.  10,72,4  hiefs,  dafs  aus  Daksha  Adäi  und  aus 

«   ,  LT'  ^''''^'''  ^"^'^  S^'"^''*"  worden  sei  (vgl.  oben, 

b.  144),  .so  sagt  unser  Dichter:  „aus  ihm  (dem  Purusha)  wurde 
Vir^  geboren,  und  aus  Viräj  wieder  der  Purusha;  dieser 
nachdem  er  geboren  war,  überragte  die  Erde  von  hinten  und 
vorne  (von  allen  Seiten)«.  Purushu  ist  das  erste  Mal  das  Ur- 
wesen  (Adtpurusha,  wie  Säy.  richtig  erklärt),  das  zweite  Mal 
der  Erstgeborene  (dem  Hiranyagarhha  10,121,1,  sowie  dem 
spatern  Naräyana*  entsprechend).  Das  Zwischenghed  die 
Urmatene  erscheint  hier  als  Viraj  (nach  Säy.  „der  Leib  des 
Brahman-Eis",  während  der  aus  der  Viräj  geborene  Purusha 
von  Ihm  als  die  dasselbe  regierende,  individuelle  Seele  auf- 
gefafst  wird).  Viräj  (bisher  nur  in  der  Bedeutung  „glänzend" 
„herrschend«  sowie  als  Name  eines  Metrums  vorkommend) 
wird  hier  zur  mythologischen  Personifikation  der  Urwasser, 

*  Naräyana  ist  der  Purusha  als  Erstgeborner,  mag  man  es 
nun  mit  den  Indern  als  „auf  den  Wassern  (d.  h.  der  Vir&j)  gehend"  oder 
wohl  richtiger  als  „Sohn  des  Menschen  (nara,  puncsha)-  erklären 
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welche  schon  10,121,9  „die  grofsen,  glänzenden"  hiefsen  und 
(wohl  im  Anschlufs  daran)  hier  als  Viräj  „die  nach  allen 
bellen  Strahlende"  bezeichnet  werden. 

Der  zweite  und  dritte  Teil  des  Gedichts  (v.  6—10  11—15) 
zeigen    wie  die  Welt  aus  dem  „vorher  (v.  5)  gebornen  Puru- 
sha"  {purusham  jätam  agratas,  v.  7)  gebildet  wird-,  indem  die 
(xotter  denselben  opfern.     Das  Opfer,  diese  höchste  mensch- 
liehe   Tätigkeit,    wird   zum   Symbole,    zum   Vorstellungsbilde 
der  Art,  wie  die  Welt  entstand.    Im  übrigen  darf  man  keine 
Konsequenz  der  Anschauungen  erwarten;  die  Götter,  Sädhya's 
und  Rishfs  opfern  den  Purusha,  während  doch  Sürya,  Indra 
Agni  und  Väyu  erst  durch  diese  Opferung  entstehen  (v   13)- 
nach  V.  8-9  wird  das  Opfertier  ganz  verbrannt,  während  es 
nach  V.  11  fg.  vielmehr  zerstückelt  wird;  nach  v.  11—12  ent- 
stehen aus  Mund,  Armen,  Schenkeln  und  Füfsen  des  Purusha 
die  vier  Kasten,   während   nach  v.  14  vielmehr  aus   Haupt, 
Nabelgegend   und   Füfsen  Himmel,   Luftraum   und  Erde   ent- 
stehen.    Man  wird   daher  weder  das  Bild  der  Opferhandlung 
noch   die  Einzelheiten   zu   sehr   pressen   dürfen   und  sich  mit 
dem  allgemeinen  Gedanken  begnügen  müssen,  dafs  die  Welt 
eine  Umwandlung   des   Purusha  ist,   wobei  die  edelsten 
leile  desselben  zu  den  edelsten  Elementen  der  Welt  werden 
Vers  6.    Als  mit  dem  Purusha  als  Dargebrachtem  (havis, 
hier  allgemein)  die  Götter  ein  Opfer  anrichteten,  da  war  der 
Frühling  das  Opferschmalz  (die  erste  Jahreszeit  entspricht  den 
Wa-Spenden  des  Voropfers,  vgl.  Ind.  Stud.  10,344.  332)    der 
Sommer  das  Brennholz  (wegen  der  Hitze),  der  Herbst  das  lavis 
(hier  speziell:   Opferkuchen,    der   nebenbei   auch   beim   Tier- 
opfer  dargebraciit  wird,  Ind.  Stud.  10,346) ;  der  Herbst  zeiügt 
die  Gaben  der  Natur.    So  sind  FrüWing,  Sommer  und  Herbst 
die  begleitenden  Verhältnisse,  unter  denen  der  Purusha  geopfert 
r     ^^^.:>/?  Naturkraft  sich  entfaltet.  -  Hier  würde  mit 
den  Taittiriyaka  s  passend  v.  15  einzuschieben  sein,   der  das 
Opferfeuer  beschreibt  (es  hat  7  Einschlufshölzer  und  21  Brenn- 
holzer, entweder  wegen  der  besondern  Bedeutsamkeit  der  Drei- 
zahl  und  Siebenzahl  [wie  v.  1  der  ZehnzahlJ   oder  aus  einem 
besondern,   mir   unbekannten  Grunde)   und    die  Bindung  des 
Opfertiers   (an   den  Opferpfosten)    erwähnt,    welche   der  Be- 
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Sprengung  desselben  (v.  7)  vorhergeht  (Ind.  Stud.  10,344).  — 
Vers  7   folgt  sodann  die  Besprengung  des  Opfertiers  (in  der 
Atharva-Rezension  im  Anschlufs  an  die  v.  4  erwähnten  Jahres- 
zeiten auf  die  Regenzeit,  prdvrish,  bezogen)  und,  wie  wir  hinzu- 
denken müssen,  die  Schlachtung  des  Purusha.  —  Vers  8 :  Er 
ist  ein  yajna  sarvahut,  wird  ganz  verbrannt;  alle  Teüe  seines 
Leibes  werden  zur  Weltbildung  in  Anspruch  genommen.    In- 
dem er  verbrennt,   mischt  sich  der  beim  Braten  ausfliefsende 
Saft  mit    dem  vorher   (v.  6)    ins  Feuer   geschütteten   Opfer- 
schmalze zu  prishad-äjyam,   und  aus  diesem,   gleichsam  aus 
den  Abfällen  des  Purusha,  werden  Lufttiere,  Waldtiere  und 
Haustiere   gebüdet   {cakre   „man   machte",    gemeint    sind   die 
Götter  usw.  in  v.  7).  —  Vers  9.    Hingegen  aus  dem  Leibe  des 
Purusha  selbst  werden  die  Ric,  Säman,    Chandas  und    Yajtis 
gebildet;   hier  haben  wir  bereits  die  Unterscheidung  der  drei 
Veden,  ja,  wie  es  scheint,  schon  den  Ansatz  zu  einem  vierten 
Veda.     Dafs  der  Veda  das   erste  Produkt  der  Schöpfung  ist, 
entspricht    ganz    den    spätem   Anschauungen    darüber;    denn 
der  Veda  ist  der   vorweltliche  Kanon,  nach  dessen  Begriffen 
sich  die  Schöpfung  der  Dinge  richtet.  —  Vers  10  folgt  die 
Schöpfung  der  fünf  obersten  Tiere,  derer,  die  oben  und  unten 
Schneidezähne  haben   {uhhayädantas ,  Pferde  und  Esel,  wenn 
nicht  der  Mensch  zu  verstehen  ist),  und  derer,  die  nur  in  der 
untern   Kinnlade  Schneidezähne  haben  {anyatodantas ,  Rinder 
Ziegen    und    Schafe).    —  Nicht    ganz    zum    Bilde    des    yajna 
sarvahut  v.  8—9  will  es  stimmen,   wenn  v.  11—12  von  einer 
Zerstückelung  des  Purusha  (vyadadJmh )  und  einer  Umbildung 
seiner  Teile  (vyakalpayan)  zu   den  vier  Kasten  die  Rede  ist. 
Wie  der  Organismus  des  Leibes  von  dem  Munde,  kraft  der 
ihm   entströmenden   Rede,    geistig  geleitet,    von   deh  Armen 
geschützt,  von  den  Schenkeln  gestützt  und  von   den  Füfsen 
getragen  wird,  so  der  Organismus  des  brahmanischen  Staates 
von  den  Brahmanen,  Kshatriya's  (räjanya),  Vaigya's  und 
güdra's,  welche  hier  zuerst,  und  einzig  im  Rigveda,  erwähnt' 
werden.  —  Mit  Verlassung  dieses  Bildes  lassen  v.  13—14  aus 
dem  Leibe  des  Purusha  die  Götter  und  die  Teile  des  Uni- 
versums hervorgehen;   dafs  dabei  sein  Auge  zur  Sonne,   sein 
Odem  zum  Winde  wird,  ist  verständlich,  ja  eigenthch  selbst- 
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verständlich;  auch  der  Mund  als  Ursprung  des  Indra  und  Agni 
(an  welche  beiden  die  meisten  Hymnen  des  Rigveda  gerichtet 
smd)  läfst  sich  leicht  deuten;   dafs  endlich  'sein  Manas  zum 
Monde  wird,  hat  vielleicht  seinen  Grund  darin,  dafs  die  ruhige 
Klarheit  des  Mondlichts  (welches  ja  auch  nach  Goethe  „die 
Seele  löst")  als  Symbol  des  InteUektuellen  erschien.     Weiter 
werden  in  v.  14  das  Haupt  zum  Himmel  und   die  Füfse  zur 
Erde,  während  der  Zwischenraum  naturgemäfs  aus  den  zwischen- 
üegenden,  sich  um  den  Nabel  gruppierenden  Teilen  (der  hier 
für  sie  alle  steht)  gebildet  ist.    Dafs  die  Ohren  zu  den  Him- 
melsgegenden werden,   begreift  sich,  wenn  wir- uns  ermnern, 
dafs  bei  den  Indem  der  Träger  des  Schalles  der  nach  allen' 
Seiten  sich  ins  Unendliche  erstreckende  AMga  ist.     Mit  den 
Worten  v.  14:  „so  bildeten  sie  die  Welträume"  gewinnen  wir 
einen  passenden  SchluTs  des  Liedes,  wenn  wir  v.  15  zwischen 
V.  6  und  7  einschieben  und  v.  16  als  spätem,   erläuternden 
Zusatz  von  v.  6—7  aus  Rigv.  1,164,50  betrachten. 

Rigveda  10,90. 

1.  Der  Purusha  mit  tausendfachen  Häuptern, 
Mit  tausendfachen  Augen,  tausend   Füfsen 
Bedeckt  ringsum  die  Erde  allerorten, 

Zehn  Finger  hoch  noch  drüber  hin  zu  fliefsen. 

2.  Nur  Purusha  ist  diese  ganze  Welt, 

Und  was  da  war,  und  was  zukünftig  währt, 
Herr  ist  er  über  die  Unsterblichkeit,  — 
Diejenige,  die  sich  durch  Speise  nährt. 

3.  So  grofs  ist  diese,  seine  Majestät, 

Doch  ist  er  gröfser  noch  als  sie  erhoben; 

Ein  Viertel  von  ihm  alle  Wesen  sind, 

Drei   Viertel  von  ihm  sind  unsterblich  droben. 

4.  Drei  Viertel  von  ihm  schwangen  sich  empor,  ^ 
Ein  Viertel  wuchs  heran  in  dieser  Welt, 

Um  auszubreiten  sich  als  alles,  was 
Durch  Nahrung  sich  und  ohne  sie  erhält. 
6.    Aus  ihm,  dem  Purusha,  ist  die   Viräj, 
Aus  der  Viräj  der  Purusha  geworden; 
Geboren  überragte  er  die  Welt 
Nach  vorn,  nach  hinten  und  an  allen  Orten. 
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6     Als  mit  dem  Purusha  als  Darbringung 
Ein  Opfer  Götter  angerichtet  haben, 
Da  waid  der  Frühling  Opferschmalz,  der  Sommer 
Zum  Brennholz  und  der  Herbst  zu  Opfergaben. 

7.  Als   Opfertier  ward  auf  der  Streu  geweiht 
Der  Purusha,   der  vorher  war  entstanden, 
Den  opferten  da  Götter,  Selige 

Und  Weise,  die  sich  dort  zusammenfanden. 

8.  Aus  ihm  als  ganz  verbranntem  Opfertier 
Flofs  ab  mit  Schmalz  gemischter  Opferseim, 
Daraus  schuf  man  die  Tiere  in  der  Luft 
Und  die  im  Walde  leben  und  daheim. 

9.  Aus  ihm  als  ganz  verbranntem  Opfertier 
Die  Hymnen  und  Gesänge  sind  entstanden, 
Aus  ihm  auch  die  Prunklieder  allesamt. 
Und   was  an  Opfersprüchen  ist  vorhanden. 

10.  Aus  ihm  entstammt  das  Rofs,  und  was  noch  sonst 
Mit  Schneidezähnen  ist  auf  beiden  Seiten, 

Aus  ihm  entstanden  sind  die  Kuhgeschlechter, 
Der  Ziegen  und  der  Schafe  Sonderheiten. 

11.  In  wieviel  Teile  ward  er  umgewandelt. 
Als  sie  zerstückelten  den   Purusha? 

Was  ward  sein  Mund,  was  wurden  seine  Arme, 
Was  seine  Schenkel,  seine  Füfse  da? 

12.  Zum  ßrahmana  ist  da  sein  Mund  geworden. 
Die  Arme  zum  Räjanya  sind  gemacht, 

Der  Vai^ya  aus  den  Schenkeln,  aus  den  Füfsen 
Der  5^dra  damals  ward  hervorgebracht. 

13.  Aus  seinem  Manas  ist  der  Mond  geworden, 
Das  Auge  ist  als  Sonne  jetzt  zu  sehn. 

Aus  seinem  Mund  entstand  Indra  und  Agni, 
Vayu,  der  Wind,  aus  seines  Odems  Wehn. 

14.  Das  Reich   des  Luftraums  ward  aus  seinem  Nabel, 
Der  Himmel  aus  dem  Haupt  hervorgebracht, 

Die  Erde  aus  den  Füfsen,  aus  dem  Ohre 
Die  Pole,  so  die  Welten  sind  gemacht. 
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15.    Als  Einschlufshölzer  dienten  ihnen  sieben 
Und  dreimal  sieben  als  Brennhölzer  da, 
Als,  jenes  Opfer  zurüstend,  die  Götter 
Banden  als  Opfertier  den  Purusha. 


16. 


Die  Götter,  opfernd,  huldigten  dem  Opfer, 
Und  dieses  war  der  Opferwerke  erstes; 
Sie  drangen  mächt'gen  Wesens  auf  zum  Himmel, 
Da  wo  die  alten,  seligen  Götter  weilen. 


Zweite  Periode  der  indischen  riiilosophio: 

Die  Brähmanazeit. 

(ca.  1000—500  a.  C.) 


I.   Die  Kultur  der  Brähmanazeit 

Den  Hymnen  des  Rigveda  verdanken  wir  das  helle  Licht, 
in  welchem^  der  erste  Akt  der  indischen  Geschichte  —  das 
Leben  der  Ärya's  im  Pendschäb  —  und  die  altvedische  Kultur 
in  allen  ihren  Zweigen  vor  uns  liegt.  Es  folgt  jetzt  eine 
dunkle  Periode;  der  Vorhang  über  der  indischen  Geschichte 
fällt,  und  nachdem  er  sich  geraume  Zeit,  vielleicht  ein  paar 
Jahrhunderte  später,  wieder  gehoben  hat,  gewahren  wir  das 
indische  Volk  in  neuen  Wohnsitzen  und  unter  wesentlich  ver- 
änderten Lebensverhältnissen.  Ähnlich  wie  in  der  altdeutschen 
Kultur,  die  man  treffend  verghchen  hat,  auf  das  heUe  Bild 
der  Germania  des  Tacitus  das  Dunkel  der  Völkerwanderung 
und  nach  derselben  eine  Gruppierung  der  germanischen  Stämme 
zu  neuen  Reichen  mit  veränderten  Namen  und  Wohnsitzen 
folgt,  so  findet  die  Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda  ihren  Ab- 
schlufs  durch  eine  grofse,  vielleicht  Jahrhunderte  dauernde 
Wanderung  und  Schiebung  der  Indischen  Stämme  nach  Osten, 
welche  ohne  Zweifel  unter  fortwährenden  Kämpfen  nicht  nur 
gegen  die  zu  vertreibenden  Urbewohner,  sondern  auch  gegen 
die  nachrückenden  arischen  Bruderstämme  erfolgt  ist;  auf  einer 
sagenhaften  Rückerinnerung  an  diese  Zeit  beruht  wahrschein- 
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lieh  die  Erzählung  von  dem  Vemichtungskampfe  zweier  ari- 
scher Stämme  gegen  einander,  der  Ktiru's  und  Pändava's,  welche 
das  Grundgewebe  des  Mahäbhäratam  bildet.  Die  endliche 
Folge  dieser  Wanderungen  und  Kämpfe  ist  die  Verlegung 
des  Schwerpunktes  der  arischen  Nation  von  dem  Fünfstrom- 
lande des  Indus  in  die  grofse,  fruchtbare,  schon  teilweise  der 
Tropenwelt  angehörige  Ebene  der  Gaügä  und  ihrer  Neben- 
flüsse. Hier  finden  wir  in  der  Brähmanazeit  die  Hauptmasse 
der  arischen  Bevölkerung  teils  schon  sefshaft,  teils  noch  in 
fortgesetztem  Fortrücken  nach  der  Gangesmündung  zu  be- 
griffen, während  gleichzeitig  die  indische  Kultur  anfängt,  das 
Hochplateau  von  Dekhan  bis  nach  Ceylon  hin  zu  umspannen 
und  in  das  Innere  desselben  allmählich  einzudringen.  Die 
alten  kleinen  Königreiche,  von  denen  die  Hymnen  des  Rigveda 
erzählten,  sind  verschollen,  und  an  Stelle  derselben  finden 
wir  neue,  meist  gröfsere  Völkerkomplexe,  welche,  von  mäch- 
tigen Oberkönigen  (samräj)  und  ihren  Vasallen  despotisch 
beherrscht,  unter  dem  Namen  der  Kuru  und  Pancäla  im 
Westen,  der  Kogala  und  Videha  im  Nordosten,  der  Matsya, 
Käci,  Magadha  und  Äüga  im  Südosten  um  den  Ganges  und 
seine  Zuflüsse  gelagert  erscheinen.  Aber  auch  die  innern  Ver- 
hältnisse sind  gegen  die  Vorzeit  wesentlich  verändert,  und 
während  das  Kulturbild,  wie  wir  es  aus  den  Hymnen  des 
Rigveda  gewannen  (S.  72 — 77),  nicht  erhebhch  von  dem  ur- 
sprünglichen Leben  der  übrigen  indogermanischen  Völker  ab- 
stach, so  entwickelt  sich,  freilich  aus  den  schon  vorher  vor- 
handenen und  nachweisbaren  Keimen,  in  der  Brähmanazeit 
und  in  Hindostan  jenes  so  originelle  Gebilde  der  brahmanischen 
Kultur  und  Lebensordnung,  dessen  Hauptzug  das  Kasten- 
wesen und,  auf  Grund  desselben,  die  Monopolisierung 
des  Kultus  und  der  Erziehung  durch  die  Brahmanen  so- 
wie die  Regelung  des  Lebens  durch  die  Ägrama's  oder 
Lebensstadien  ist.  Wir  wollen  versuchen,  diese  die  ganze 
spätere  Entwicklung  der  Inder  beherrschenden  Verhältnisse 
in  der  Kürze  zu  charakterisieren.  (Vgl.  zum  folgenden  be- 
sonders die  wertvolle  Zusammenstellung  von  Weber  „Collec- 
tanea  über  die  Kastenverhältnisse  in  den  Brähmana  und  Sütra", 
Ind.  Stud.  X,  1—160.) 


Der  eigentümlichste  und  am  meisten  in  die  Augen  springende 
Zug  der  spätem  indischen  Kultur  ist  die  Einteilung  der  ge- 
samten  Bevölkerung  in   die   vier   Kasten    der   Brähmana's, 
Kshatriya's,    Vaigya's    und  güdra's.     An    sie    schliefsen 
sich  eine  Anzahl  von  Zwischenkasten,  welche,  teils  durch  das 
nie  ganz   auszurottende   Connubium,    teils  wohl   auch  durch 
Vererbung  der  Berufsarten   entstanden,   mit   der  Zeit   immer 
zahlreicher  geworden  sind,   im  Altertume  jedoch  noch  keine 
grofse  Rolle  spielen,  daher  wir  hier  von  ihnen  absehen  können. 
Jene  vier  Hauptkasten  also   unterscheiden  sich  von  den  bei 
allen  Kulturvölkern  und  so  auch  schon  in  der  rigvedischen 
Zeit  vorkommenden  Ständen  dadurch,   dafs   sie  nicht  durch 
Wahl  zu  ergreifen,   nicht  durch  Willkür  oder  Verdienst  ab- 
zuändern,   sondern    durch    die   Geburt  gesetzte  und  für  das 
ganze  Leben  unübersteigliche  Schranken,  sind,  oder  vielmehr 
sein  sollen,  denn  auch  hier  kommen  Ausnahmen  vor,  wie  denn 
z.  B.  Vigvämitra,   freilich    nur    infolge  unerhörter  asketischer 
Leistungen,  aus  einem  Kshatriya  zu  einem  Brähmana  wurde. 
Im  übrigen  gilt  als  Gesetz,  dafs  nur  auf  dem  Wege  der  Seelen- 
wanderung durch  besondere  Verdienste  die  Erhebung  in  eine 
höhere  Kaste,  durch  Schuld  das  Herabsinken  zu  einer  niedern 
Kaste  erfolgt.     Hierauf  deutet  auch   das  Wort  jäti  „Kaste", 
eigentlich  „Geburt"  hin  (das  Wort  casta  ist  portugiesisch  und 
soll   die  „keusche",   der  Vermischung  mit  andern  sich   ent- 
haltende Lebensstellung  bedeuten),  während  der  gewöhnlichste 
und  älteste  Sanskritname  für  Kaste,  varna  „die  Farbe",  eine 
Bestätigung  der  auch  auf  andern  Gründen  beruhenden  Ver- 
mutung enthält,  dafs  der  Ursprung  des  Kastenwesens  in  ei-^^er 
ursprüngUchen  Verschiedenheit  der  Volksrasse  begründet  ist. 
Als  nämlich   die  Arier  erobernd  im  Gangestale  vordrangen, 
fanden   sie  dort  eine  dunkelfarbige    (noch  heute  in  den  Ge- 
birgop  des  Dekhan  erhaltene)  Urbevölkerung  vor  von  barba- 
rischer Sprache  und  fremdartiger  Religion,   und  mutmafslich 
ist  der  Name  ^üdra,  welcher  aus  dem  Sanskrit  nicht  erklär- 
bar ist,  der  einheimische  Name  eines  einzelnen  Stammes  oder 
auch  der  Gesamtheit  dieser  Aboriginer,   welche,    durch  die 
Eroberer  ihres  Grundbesitzes  beraubt,  soweit  sie  nicht  in  die 
Gebirge  flüchteten,   den  arischen  Staaten  teils  als  wirkliche 
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Sklaven,  teils  als  besitzlose  Tagelöhner  einverleibt  wurden. 
Je  gröfser  unter  diesen  Umständen  die  Gefahr  einer  allmäh- 
lichen Vermischung  der  Ärya's  mit  den  in  dienender  Stellung 
unter  ihnen  wohnenden  ^üdra's  war,   um  so  mehr  drang  die 
Sitte  und  das  Gesetz  auf  eine  strenge  Sonderung  beider  Rassen, 
und  so  richtete  sich  zunächst  zwischen  Arya*8  und   ^üdra's 
eine  Scheidewand  auf,  welche  der  Theorie  nach  für  unüber- 
steighch  galt,   wenn  sie  auch  in  der  Praxis  oft  genug  über- 
stiegen worden  sein  mag.     Und  selbst  die  Theorie  hat  sich 
erst   nach    und  nach  gebildet  und  zeigt   hier,    wie   auch   in 
manchen  andern  Punkten,  ein  vielfaches  Auseinandergehen  der 
Ansichten;  und  während  eine  ältere,  mildere  Fassung  jedem 
Arya  gestattet,   zu   dem  Weibe   der  eigenen  Kaste   noch  je 
eines  aus  jeder  der  tiefer  stehenden  Kasten  und  so  auch  eine 
^üdrä  hinzuzunehmen,   wobei   die  Kinder   einfach   der  Kaste 
des  Vaters  zugerechnet  worden  sein  mögen,   so  verbietet  die 
spätere,  strengere  Fassung  mehr  und  mehr  jedes  Connubium 
der  Kasten  unter  einander  und  weist  die  Kinder  aus  gemischten 
Ehen  den  mit  einem  Makel  behafteten  Mischkasten  zu.     Im 
übrigen  war  die  strenge  Scheidung  der  Ärya's  xmd  (/üdra's 
durch  den  ursprünglichen  Unterschied  der  Rasse,  der  Sprache 
und  der  Religion  schon  von  Anfang  an  gegeben ;  die  Scheide- 
wand brauchte  nicht  aufgerichtet,   sondern  nur   erhalten  zu 
werden,  und  die  3  geschah,  indem  man  die  Qüdra's  von  jeder 
hohem  Lebensgemeinschaft  und  namentlich  auch  von  der  Re- 
ligion ausschlofs.    Qüdro  yajne  'navaUiptah,  „der  güdra  ist  zum 
Opfer  nicht  berechtigt",  lautet  die  viel  zitierte  Gesetzesformel. 
Es  ist  verboten,  den  ^üdra's  den  Veda  mitzuteilen,  nui*  die 
epischen   Gedichte    sind    auch   ihnen   zugänglich.     Auch   der 
rechthche   Schutz   des   ^üdra  scheint  ein   sehr   mangelhafter 
gewesen  zu  sein;   er  ist,  wie  das  Aitareya-brähmanam  (7,29) 
erklärt:    „einem  andern  dienend,   nach  Belieben  fortzujagen 
und  nach  Beheben  zu  töten",  und  auch  in  Manu's  Gesetzbuch 
steht  die  Strenge,  mit  der  jedes  Vergehen  des  ^üdra  gegen 
den  Arya  geahndet  wird,  in  auffallendem  Gegensatze  zu  der 
Milde  der  Sühnungen,  mit  welchen  der  Arya  ein  gegen  den 
güdra  begangenes  Verbrechen  zu  büfsen  hat.    Diese  systema- 
tische Unterdrückung  der  ^üdrakaste  hat  nicht  hindern  können. 


dafs  in  den  indischen  Staaten  das  ^^dra-Element  immer  zahl- 
reicher und  mit  der  Zeit  immer  mächtiger  wurde,  einerseits, 
weil  die  eingeborne  Rasse  in  Indien  eine  gröfsere  Wider- 
standskraft besitzen  mochte,  als  sie  z.  B.  die  etwa  auf  gleicher 
Kulturstufe  stehenden  Rothäute  in  Amerika  dem  Eindringen 
der  Weifsen  gegenüber  bewährt  haben,  anderseits,  weil  die 
zunehmende  Kolonisation  und  Brahmanisierung  Indiens  dazu 
führte,  grofse  und  immer  gröfsere  Bevölkerungskomplexe  der 
^üdrakaste  einzureihen.  Wir  werden  uns  daher  nicht  wundem, 
wenn  wir  von  ^üdra's  hören,  die  zu  grofsem  Wohlstande 
gelangten,  und  wenn  zuletzt  sogar  Könige,  wie  Candragupta 
(315 — 291  a.  C),  aus  ihrer  Mitte  hervorgehen.  Mittlerweile 
war  auch  von  innen  heraus,  durch  den  Fortschritt  der  Philo- 
sophie, das  Kastenwesen  im  Prinzip  überwunden  worden.  Die 
Upanishad's  lehren,  dafs  jeder  Mensch,  mithin  auch  jeder 
Qüdra,  eine  Verkörperung  des  Ätman  ist  und  durch  Inne- 
werdung dieser  Wahrheit  der  Erlösung  teilhaftig  wird,  und 
es  war  eine  blofse  Umsetzung  dieser  Gedanken  in  die  Praxis, 
wenn  Buddha  sich  mit  seiner  Predigt  an  alle,  auch  die  Qüdra's, 
wandte,  woraus  zum  Teil  sich  die  rasche  Ausbreitung  des 
Buddhismus  erklärt,  bis  nach  dem  Verfall  desselben  und  der 
Neuerstarkung  des  Brahmanismus  auch  die  Kastenunterschiede 
in  verschärfter  Form  wieder  geltend  gemacht  wurden. 

So  verständlich  die  ursprüngliche  Scheidung  der  Bevöl- 
kerung in  Arya's  und  ^^^dra's  ist,  so  auffallend  imd  merk- 
würdig ist  es,  dafs  das  Prinzip  der  kastenmäfsigen  Absonderung 
weiter  auch  innerhalb  der  Arya's  selbst  Platz  griff,  indem  über 
die  Gesamtmasse  der  Vaigya  genannten  arischen  Nation  sich 
weiter  die  Kshatriya's  und  Brälimana's  erhoben  und  sich  von 
ihnen  wie  auch  von  einander  in  ähnlicher  Weise  sonderten,  wenn 
auch  lange  nicht  so  schroff,  wie  die  Vaigya's  von  den  ^üdra's. 
Da/s  die  Krieger  und  Priester  sich  der  Masse  des  Volkes 
gegenüber  als  besondere,  privilegierte  Stände  betrachteten, 
ist  natürlich  und  findet  bei  allen  Kulturvölkern  sein  Analogen; 
aber  dafs  diese  Stände  sich  zu  Kasten  (varna)  verhärteten, 
ist  nur  aus  einem  Übergreifen  des  bei  der  Absonderung  der 
(^üdras  leitenden  Prinzips  zu  erklären.  Daher  unterscheidet  die 
brahmanische  Staatsordnung  nicht  zwei,  sondern  vier  varna's^ 
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vier  Farben,  gleich  als  wäre  die  indische  Nation  aus  vier  von 
Haus  aus  verschiedenen  Rassen  zusammengesetzt,  und  schon 
das  Purusha-Lied  lehrt  für  Brahmanen,  Krieger,  Vaigya's  und 
^dra's  einen  völlig  verschiedenen  Ursprung,  wenn  es  die- 
selben aus  dem  Haupte,  den  Armen,  den  Schenkeln  und  den 
Füfsen  des  Puruslia  entspringen  läfst  (oben,  S.  155),  während 
spätere  Texte  (oflenbar  nur  in  Ausdeutung  des  Wortes  vania) 
den  vier  Kasten  sogar  vier  verschiedene  Hautfarben  beilegen. 
Jedoch  ging  über  dieser  Sucht,  Klassenunterschiede  zu  setzen, 
niemals  das  Bewufstsein  einer  engern  Zusammengehörigkeit 
der  drei  obern  Kasten  verloren;  sie  alle  drei  sind  dvija, 
„Zweimalgeborne",  d.  h.  durch  die  bei  Aufnahme  in  die  brah- 
manische  Gemeinde  stattfindende  Umgürtung  mit  der  Opfer- 
schnur (yajna-upavitam)  gleichsam  Wiedergeborne,  gehören 
also  zur  selben  Religionsgemeinschaft  und  fahren  auch  in 
dieser  Zeit  fort,  den  alten  (oben,  S.  38.  74)  Volksnamen  Ärya 
(arya  fromm,  ärya  zu  den  Frommen  gehörig,  also  ursprüng- 
lich in  rehgiösem  Sinne  gebraucht)  zu  führen:  „der  Ärya  ist 
entweder  Brähmana  oder  Kshatriya  oder  Vai9ya"  (^atap.  Br. 
4,1,6  K.,  Ind.  Stud.  10,4). 

Von  diesen  befassen  die  Vaigya's  (d.  h.  coloniy  Ansiedler) 
die  Hauptmasse  der  arischen  Bevölkerung,  wie  sie,  mit  Weib 
und  Kind,  mit  Herden  und  Gütern  einwandernd,  das  von  ihr 
selbst  unter  Führung  der  Könige  und  Heerführer  eroberte 
Land  in  Besitz  nahm  und  durch  Ackerbau  und  Viehzucht, 
durch  Gewerbe  und  Handel  bald  zu  grofsem  Wohlstande  ge- 
langen mochte,  freilich  auch  in  eine  ebenso  grofse  Abhängig- 
keit von  den  leitenden  Mächten,  denen  sie  den  Schutz  gegen 
die  ^üdra's  nach  innen,  gegen  die  feindlichen  Stämme  nach 
aufsen,  sowie  auch  die  Gunst  der  Götter  zu  verdanken  hatte, 
durch  die  alles  irdische  Gedeihen  bedingt  erschien.  Die  Auf- 
gaben der  Kolonisation  einerseits,  der  fortgesetzt  notwendigen 
Verteidigung  des  Errungenen  anderseits  veranlafste  eine  be- 
rufsmäfsige  Scheidung  des  Nährstandes  vom  Wehrstande  und 
damit  eine  völlige  Herrschaft  des  letztem  über  die  Vaigya's, 
welche,  durch  friedliche  Aufgaben  und  zunehmende  Gemäch- 
lichkeit des  Lebens  dem  Dienste  der  Waffen  entfremdet,  ihre 
Beschützung   und  Vertretung   bei    den   Göttern   teuer  genug 


bezahlen  mufsten  und  bald  nur  noch  da  zu  sein  schienen,  um 
von  den  beiden  höhern  Ständen  ausgebeutet  zu  werden,  oder, 
wie  ein  übermütiges  Brahmanenwort  (Ait.  Br.  7,29)  es  aus- 
drückt, „andern  Steuern  zu  zahlen,  von  andern  verzehrt  und 
nach  Belieben  geschunden  zu  werden".  Einen  bestimmten 
Teil  ihres  Einkommens,  später  in  der  Regel  ein  Sechstel, 
mufsten  sie  dem  Könige  abgeben;  zu  höhern  Stellen  im 
Staate  konnten  sie,  wie  es  scheint,  nicht  gelangen;  ein  Vaigya 
ist  „auf  dem  Gipfel  des  Glückes  angelangt"  (gatagri),  wenn 
er  es  zum  Dorfschulzen  (grämani)  gebracht  hat  (Taitt.  Samh. 
2,5,4,4). 

Während  in  den  Zeiten  des  Rigveda  alle  freien  Männer, 
Stamm  neben  Stamm,  Dorfschaft  neben  Dorfschaft,  in  den 
Kampf  zogen,  und  die  Hand,  welche  heute  den  Pflug  führte, 
morgen  zu  Bogen  und  Schwert  griff,  so  vollzog  sich,  mit  und 
nach  der  Eroberung  von  Hindustan  und  in  dem  Mafse,  wie 
die  Kolonisation  des  Landes  einerseits,  der  Kriegsdienst  ander- 
seits kompliziertere  Aufgaben  stellte,  eine  Scheidung  der  Be- 
völkerung: Ackerbau,  Viehzucht  und  Handel  bheb  den  Vaigya's 
überlassen,  während  die  Kriegführung  das  Privilegium  eines 
besondern  Standes  und,  nach  Erblichwerdung  der  Berufsarten, 
einer  besondem  Kaste,  der  Kshatriya's  oder,  wie  der  ältere 
Name  lautet,  Räjanya's  wurde.  Beide  Namen  (imperiales, 
von  hslii,  kshatram  und  regit  von  räjan)  sind  gleichbedeutend 
und  deuten  auf  eine  nähere  Beziehung  zum  Könige  hin,  wel- 
cher, selbst  ein  Kshatriya,  die  natürliche  Spitze  bildet,  in 
welche  die  Kriegerkaste  ausläuft.  An  ihn  schlief sen  sich  die 
Prinzen  des  könighchen  Hauses,  die  zahlreichen  depossedierten 
Fürsten  und  ihre  Familien,  die  höhern  und  niedem  Offiziere 
des  Heeres  imd  endlich  auch  die  Gemeinen,  mögen  sie  zu 
Wagen,  zu  Elefant,  zu  Rofs  oder  auch  zu  Fufs  kämpfen; 
denn  die  Vaigya's  müssen,  wenigstens  für  die  spätere  Zeit, 
vom  Kriegsdienste  ausgeschlossen  gewesen  sein,  da  schon  Manu 
ihnen  denselben  ausdrücklich  verbietet  (10,96 ;  vgl.  auch  oben, 
S.  60),  während  er  die  Brahmanen  unter  gewissen  Umständen 
zu  demselben  zuläfst.  So  hatte  sich,  nicht  unähnlich  dem 
Ritterstande  des  abendländischen  Mittelalters,  ein  privilegierter 
und  erbhcher  Kriegsadel   ausgebildet,   welcher,  vom  Könige 
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mit  Sold,  Kriegsbeute,  Ländereien  usw.  reichlich  bedacht, 
auf  die  Vaigya's  mit  Geringschätzung  herabsehen  und  sie  die 
materielle  Übermacht  wohl  oft  genug  fühlen  lassen  mochte. 
Ihre  natürlichen  Sammelpunkte  hatten  diese  Kshatriya's  an 
den  Höfen  der  Könige  und  kleinern  Fürsten,  und  in  fried- 
lichen Zeiten  werden  sie  nicht  nur  der  Jagd  und  anderm 
Sport,  sondern  auch  geistigem  Bestrebungen  gehuldigt  haben. 
Namentlich  scheint  die  geistige  Revolution  gegen  den  brah- 
manischen  Zeremonialkultus,  welche  zu  den  üpanishad's  führte, 
ursprünglich  in  Kshatriyakreisen  entstanden  und  genährt 
worden  zu  sein ;  denn  immer  wieder  kommt  in  den  üpanishad's 
das  Motiv  vor,  dafs  ein  Brahmane  einen  Kshatriya  um  Be- 
lehrung angeht,  welche  dieser  dann,  nach  einigem  Sträuben 
und  Hinweis  auf  die  Ungehörigkeit  der  Sache,  zu  erteilen 
pflegt.  Hingegen  hat  sicherlich  die  Fortbildung  der  Upanishad- 
lehre,  wie  überhaupt  alle  höhere  wissenschaftUche  Tätigkeit, 
in  den  Händen  der  Brahmanen  gelegen. 

Die  Brähmana's,  welche  den  Rang  der  obersten  Kaste 
nicht  nur  beanspruchten,  sondern  auch  Fürsten  und  Völkern 
gegenüber  viele  Jahrhunderte  hindurch  zu  behaupten  wufsten, 
sind  vielleicht  das  stärkste  Beispiel  in  der  Geschichte  dafür, 
wie  sehr  der  Mensch  durch  metaphysische  Vorstellungen,  wenn 
sie  ihm  nur  glaubhaft  beigebracht  werden,  in  allem  seinem 
Wollen  und  Tun  beeinflufst  und  regiert  werden  kann.  Von 
seinem  abendländischen  Analogen,  von  der  päpstlichen  Hier- 
archie im  Mittelalter,  unterscheidet  sich  das  Brahmanentum 
dadurch,  dafs  es  nie  eine  weltliche  Herrschaft  besessen  oder 
auch  nur  angestrebt  hat,  ja  auch  nie  eine  geschlossene  Or- 
ganisation, wie  die  römische  Kirche,  bildete,  und  doch,  von 
Anfang  an  ohne  materielle  Macht  und  ohne  eine  andere  Ein- 
heit als  die  der  von  ihm  vertretenen  Idee,  eine  Rolle  im  in- 
dischen Kulturleben  zu  spielen  gewufst  hat,  neben  der  die 
des  Papsttums  im  Mittelalter  zahm  und  bescheiden  erscheint. 
Woher  diese  Idee,  woher  diese  Übermacht  der  Brahmanen? 
UrsprüngHch  sind  dieselben,  wie  der  Name  hrähmana,  d.  h. 
„Beter",  besagt,  gewifs  nichts  andres,  als  wofür  sie  sich 
selbst  halten,  nämlich  die  wirklichen  oder  vermeintlichen  Nach- 
kommen der  alten  Rishi's,  welche  vordem  im  Pendschäb  die 
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Hymnen  des  Rigveda  gesungen  hatten.    Diese  Hymnen,  welche 
niemals    Gemeingut    des   Volkes    wurden,    sondern    (wie    die 
Sammlung    derselben   noch  heute   beweist)    in   den  Famihen 
der   Sänger   als   Erbgut  fortgepflanzt  und   erst   später   durch 
Austausch  zu  gröfsern  Komplexen  vereinigt  wurden,  gewannen 
um   so   mehr   an  Ansehen,  je   weiter  man   sich   zeitlich  und 
räumlich  von  ihrem  Ursprung  entfernt  hatte,  je  dunkler  ihre 
Sprache  und  der  ganze  Vorstellungskreis,  aus  dem  sie  ent- 
sprungen waren,   dem  Volke  wurde;   und  als  im  Gewühl  der 
Auswanderungsperiode   der  Quell,   aus   dem   sie  entsprungen 
waren,  nach  und  nach  versiegte,   da  bildete  sich  im  Volke 
die  von  den  Brahmanen,  den  Inhabern  jenes  geistigen  Schatzes, 
gewifs  auf  alle  Weise  genährte  Vorstellung  aus,  dafs  nur  durch 
jene  alten  Lieder  und  die  mit  ihnen  verknüpften  Opferhand- 
lungen der  rechte  Verkehr  mit  den  Göttern  möghch  sei,  von 
deren  Gunst  wiederum  alles  irdische  Glück,   der  Sieg  über 
die  Feinde,   das  Gedeihen   der  Kinder  und  Herden,   die  Er- 
langung von  Reichtum,  Ansehen  und  langem  Leben  abzuhängen 
schien.   Wenn  man  erwägt,  dafs  es  zu  jener  Zeit  im  arischen 
Gemeinwesen  keine  geistige  Macht  aufser  dem  Priesterstande 
gab,  dafs  derselbe  nur  eine  unwissende,  durch  das  Kriegshand- 
werk und  die  Aufgaben  der  Kolonisation  vollauf  in  Ansprucli 
genommene  Menge  sich  gegenüber  sah,  so  wird  verständlich, 
wie  die  Brahmanen,  durch  geeignete  Interpretation  aller  glück- 
lichen   und    unglücklichen    Wechself  alle    des    Lebens,     den 
Glauben  an  die  Unentbehrlichkeit  ihrer  Lieder,  Sprüche  und 
Zeremonien    bei    Fürsten    und    Untertanen,    bei    Kshatriya's 
und  Vaigya's  in  dem  Mafse  zu  befestigen  wufsten,  dafs  ihr 
Monopol  der  richtigen  Götterverehrung  zur  stärksten  Macht 
des  arischen  Staates  sich  gestaltete.    Keine  kriegerische  Unter- 
nehmung, keine  Königsweihe  oder  sonstige  Haupt-  und  Staats- 
aktion   konnte    ohne  ihre  Mitwirkung  vollzogen   werden,   ja 
auch    bei  allen   wichtigern  Akten   des  Familienlebens   bean- 
spruchten   sie,    in    gröfserer  oder  kleinerer  Zahl  2Jugezogen, 
gespeist  und  beschenkt  zu  werden.    Sie  sind  die  Vertreter  der 
Götter  auf  Erden,   die  deväh  jpratyahsham,   sie   sind  die  Ver- 
körperung des  brahman,  und  in  dem  Mafse,  wie  dieses  über 
alle  Götter  hinaus  wuchs  (wovon  später),  wurden  alle  Götter 
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zu  blofsen  Werkzeugen  in  der  Hand  des  Brahmanen.     „Der 
Brahmane,  der  solches  weifs,  in  dessen  Gewalt  sind  die  Götter" 
(tasya   devä    asan   vage,    Väj.  Samh.  31,21),    lautet    ein    Aus- 
spruch, über  den  sich  nur  der  aufregen  kann,  welcher  unsern 
abendländischen,    ethischen    Gottesbegriff   auf   die    indischen 
Götter  überträgt.     Aber  die  Götter  waren  schon  im  Rigveda, 
wie  wir  sahen,   nicht  sowohl   ethische  Mächte,   als  vielmehr 
reine  Naturpotenzen,   welche   in  weiterm  Verlaufe  unter  den 
Händen  der  Brahmanen  zu  einem  ganz  mechanischen  Wirken 
erstarrten  und  daher  völhg  in  der  Hand  des  kundigen  Brah- 
manen waren,   wie  ja  auch  eine  sehr  grofse  und  starke  Ma- 
schine einem  einzelnen  Manne  gehorcht,  wenn  er  sie  kennt 
und  richtig  zu  behandeln  versteht.     Früher  waren  die  Götter 
menschenartige  Persönlichkeiten  gewesen,  deren  Gunst  man 
durch   Opfer  und   Gebet  zu   erlangen   suchte,   jetzt  sind  sie 
blofse  Werkzeuge,  vermittelst  derer  der  Brahmane  einen  ge- 
wollten Erfolg  oder  auch  dessen  Gegenteil  je  nach  Belieben 
mit  Sicherheit  herbeizuführen  vermag;    will   er   daher  seinen 
Auftraggeber,  den  Yajamäna,  schädigen,  so  genügt  hierzu  eine 
geringe,  dem  Laien  unmerkliche  Änderung  der  Zeremonie,  und 
die  Brähmanaschriften    enthalten  geradezu  Anweisungen  für 
de^  Fall,  dafs  der  opfernde  Brahmane,  aus  Rache  oder  wegen 
zu  kärghcher  Bezahlung,  den  Schaden  dessen,  der  durch  ihn 
opfern  läfst,  herbeizuführen  wünscht;  wohingegen  dieser  wie- 
derum sich  durch  eine  besondere  Schwurhandlung,  das  Tänü- 
naptram,  zu  sichern  sucht,  bei  welchem  der  Brahmane  (unter 
Anrufung   des    Agni    Tammapät)    gelobt,    das    Interesse    des 
Yajamäna  redhch  zu  vertreten.    Auch  ein  bescholtener  Brah- 
mane kann  durch  richtige  Handhabung  des  Zeremoniells  die 
gewünschte  Wirkung  erzielen ;  hingegen  wird  dasselbe  in  der 
Hand  eines  Nichtbrahmanen  unwirksam,  da  nur  ein  Brahmane 
den  Opferlohn  (dahshinä)  annehmen  darf,  ohne  dessen  Spen- 
dung das  Opfer  seine  Kraft  verhört;  auch  sind  die  Brahmanen 
allein  im  stände,   den   Soma  zu   trinken   und  den  Opferrest 
(ucchishtam)  zu  verzehren,   daher  nur  sie  die  Stellung  emes 
Ritvij  (gedungenen  Opferpriesters)  einnehmen  können,  in  wel- 
cher dieses  erforderlich  ist.    Durch  diese  und  andere  Bestim- 
mungen wufsten   die   Brahmanen   alle   Opferhandlungen,   mit 
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Ausnahme  der  einfachsten,  an  ihre  Mitwirkung  zu  knüpfen 
und  somit  zu  ihrem  ausschliefslichen  Monopol  zu  gestalten, 
von  dem  sie  ihren  (nach  den  Angaben  über  die  dakshinä, 
Opfergabe,  zu  schliefsen)  sehr  reichlichen  Unterhalt  hatten, 
mochten  sie  nun  als  Purohita,  d.  h.  angestellte  Hauspriester 
der  Fürsten,  oder  als  Ritvij y  d.  h.  Opferpriester,  zelebrieren, 
welche  von  den  begüterten  Yajamänä's,  d.  h.  Veranstaltern 
der  Opfer,  je  nach  Art  derselben,  in  gröfserer  oder  geringerer 
Anzahl  zu  engagieren  und  durch  Rinder,  Gold,  Kleider  usw. 
zu  belohnen  waren.  So  gehören  (oben,  S.  50.  66)  zu  einem 
feierlichen  Somaopfer,  von  den  untergeordneten  Offizianten 
abgesehen,  vier  Ritvij,  1)  der  Hotar  (Rufer),  welcher  bei  Be- 
ginn des  Opfers  die  Götter  zum  Genüsse  desselben  durch  eine 
längere  Rezitation  einladet,  2)  der  Udgätar  (Sänger),  welcher 
die  heilige  Handlung  mit  seinem  Gesänge  begleitet,  3)  der 
Ädhvaryu,  welcher  die  Opferhandlung  vollzieht,  indem  er  dabei 
allerlei  Sprüche  und  Verse  murmelt,  und  4)  der  Brahmän 
oder  Oberpriester,  welcher  schweigend  dasitzt,  dem  Gange 
der  Handlung  folgt  und  nur  eingreift,  wo  es  etwas  zu  be- 
richtigen gibt. 

Je  komplizierter  auf  diese  Weise  der  Gottesdienst  wurde, 
um  so  mehr  erforderte  er  (wie  wir  System  des  Vedänta 
S.  14  fg.  auseinandergesetzt  haben  und  hier  herübernehmen 
wollen)  eine  spezielle  Vorbildung,  und  dieses  praktische  Be- 
dürfnis wurde  mafsgebend  für  die  Gestaltung  der  vedischen 
Literatur,  —  wenn  man  anders  dieses  Wort  gebrauchen  will 
von  einem  Zustande,  wo  an  irgendwelche  schriftliche  Auf- 
zeichnung allerdings  noch  nicht  zu  denken  ist.  Nach  und 
nach  bildete  sich  eine  feste  Tradition  über  die  Verse  und 
Sprüche,  mit  denen  der  Adhvaryu  seine  Manipulationen  zu 
begleiten  hatte  (Yajurveda),  sowie  über  die  Gesänge,  die'  der 
üdgätar  bei  der  heihgen  Handlung  anstimmte  (Sdmaveda); 
endlich  durfte  auch  der  Hotar  sich  nicht  mehr  mit  der  Kennt- 
nis der  in  seiner  Familie  erblichen  Lieder  begnügen;  die 
einzelnen  Liederschätze  schlössen  sich  zu  Kreisen  (mandalam), 
die  Kreise  zu  einem  Ganzen  zusammen  (Rigveda),  welches 
dann  noch  eine  gewisse  Zeit  hindurch  für  neu  hinzukommende 
Produktionen  offen  bheb.  —  Nicht  alle  alten  Lieder  fanden 
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in  diesem  Kanon  Eingang;  manche  mochten  ausgeschlossen 
bleiben,  weil  man  ihren  Inhalt  anstöfsig  oder  sonstwie  nicht 
geeignet  fand,  andere,  weil  sie,  aus  dem  Volke  entsprungen, 
durch  keine  Autorität  eines  berühmten  Sängergeschlechtes 
empfohlen  wurden.  Zu  ihnen  gesellten  sich  immer  noch  neue 
Blüten,  welche  der  alte  Stamm  vedischer  Lyrik  in  der  Bräh- 
mana-Periode  trieb  und  die  von  dem  veränderten  Bewufstsein 
der  Zeit  deutlich  Kunde  geben.  Aus  diesen  Materiahen,  die 
sich  längere  Zeit  aufserhalb  der  Schulen  durch  den  Volksmund 
fortpflanzen  mochten  (worauf  ihre  vielfache,  besonders  me- 
trische, Verwahrlosung  hindeutet),  kam  im  weitern  Verlaufe 
eine  vierte  Sammlung  (Ätharvaveda)  zu  stände,  welche  lange 
zu  kämpfen  hatte,  ehe  sie  eine,  immer  noch  bedingte,  An- 
erkennung errang. 

Inzwischen  waren  jene  altern  Sammlungen  die  Grundlage 
eines  gewissen  Schulunterrichts  geworden,   der  mit  der  Zeit 
immer  fester   geregelte   Formen   annahm.     Ursprünglich   war 
es  der  Vater,  welcher  seinen  Sohn  in  dem  von  der  Familie 
überlieferten  heihgen  Wissen  unterwies,  so  gut  er  es  vermochte 
(Brih.  Up.  6,2,4.   Chänd.  Up.  5,3,5.   Kaush.  Up.  1,1),  bald  aber 
mochte   dies   der  zunehmenden   Schwierigkeit   des   Verständ- 
nisses der  alten  Texte,   dem  immer  verwickelter  sich  gestal- 
tenden Ritual,  dem  mehr  und  mehr  sich  erweiternden  Studien- 
kreise gegenüber  nicht  mehr  genügen;   man  mufste   die  für 
irgendeine    der    zu    erlernenden    Theorien    (vidyä)    bewährten 
Autoritäten  aufsuchen,  fahrende  Schüler  (caraha)  reisten  weit 
umher  (Brih.  Up.  3,3,1),  berühmte  Wanderlehrer  zogen  von 
Ort  zu  Ort  (Kaush.  Up.  4,1),  und  zu  manchem  Lehrer  mochten 
die  Schüler  strömen   „wie  die  Wasser  zu  der  Tiefe"   (Taitt. 
Up.  1,4,3).     In  der  Folge  erforderte  es  die  Sitte,  dafs  jeder 
Arya  eine  Reihe  von  (nach  Äpastamba,  dharmasütra  1,1,2,16, 
mindestens  zwölf)  Jahren  im  Hause  eines  Lehrers  weilte,  die 
Brähmana's,  um  sich  auf  ihren  künftigen  Beruf  vorzubereiten, 
die  Kshatriya's  und  Vai^ya's,  um  die  für  ihr  späteres  Denken 
und  Leben  mafsgebenden  Einflüsse  zu  empfangen.   Wir  müssen 
annehmen  (vgl.  Manu  2,241.    gaiik.  ad  Brih.  Up.  p.  345,13), 
dafs  das  Erteilen  dieses  Unterrichts  mit  der  Zeit  ausschliefs- 
liches  Vorrecht  der  Brahmanen  wurde :  nur  so  erklärt  sich  der 
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Einflufs  ohnegleichen,  welchen  die  Brahmanen  auf  das  indische 
Volksleben  zu  gewinnen  und  zu  erhalten  wufsten.  Wie  die 
äufsere  Tracht,  so  mag  auch  der  Unterricht  für  die  Schüler 
aus  den  verschiedenen  Kasten  ein  verschiedener  gewesen  sein 
(vgl.  Ait.  Ar.  3,2,6,9,  wo  vorgeschrieben  wird,  eine  gewisse 
Lehre  na  apravaktre,  keinem  der  nicht  selbst  Lehrer  w^erden 
will,  mitzuteilen).  Als  Entgelt  für  diesen  Unterricht  ver- 
richteten die  Schüler  die  Haus-  und  Feldarbeiten  des  Lehrers; 
sie  bedienten  die  heiligen  Feuer  (Chänd.  Up.  4,10,1),  hüteten 
das  Vieh  des  Lehrers  (Chänd.  Up.  4,4,5),  sammelten  für  ihn 
im  Dorfe  die  üblichen  Liebesgaben  ein  und  brachten  ihm  am 
Schlüsse  des  Kursus  Geschenke  dar.  In  der  Zeit,  die  diese 
mannigfachen  Obliegenheiten  ihnen  frei  liefsen  (guroh  kanna- 
atiQeslicna,  Chänd.  Up.  8,15),  wurde  der  Veda  studiert,  d.  h. 
versweise  vom  Lehrer  vorgesagt  und  von  den  Schülern  nach- 
gesprochen, bis  sie  das  Lehrpensum  auswendig  wufsten  (vgl. 
oben,  S.  101).  Im  Ganzen  mochte  es  weniger  eine  Lehrzeit 
als,  wie  der  Name  Agrama  zu  verstehen  gibt,  eine  „Ubungs- 
zeit"  sein,  bestimmt  zur  Ll)ung  im  Gehorsam  gegen  den 
Lehrer  (wovon  exorbitante  Beispiele  überliefert  werden,  Ma- 
häbh.  I,  684  fg.)  und  in  angestrengter,  selbstverleugnender 
Tätigkeit.  Es  lag  in  der  Tendenz  des  Brahmanismus,  das 
ganze  Leben  der  Brähmana's  und  womöglich  aller  Ärya's  zu 
einem  solchen  A9rama  zu  gestalten.  Nicht  alle  gingen  nach 
Absolvierung  der  Lehrzeit  dazu  über,  eine  Familie  zu  gründen : 
manche  blieben  im  Hause  des  Lehrers  bis  an  ihr  Lebensende 
(naishthika) ;  andere  zogen  in  den  Wald,  um  sich  Entbthrungen 
und  Kasteiungen  hinzugeben;  noch  andere  verschmähten  auch 
diese  Form  einer  geregelten  Existenz  und  warfen  alles  von 
sich  (samnyäsinX  um  als  Bettler  (hhikshu)  umherzuschweifen 
(parivräjaka),  W^eiterhin  schlofs  man  die  verschiedenen  Arten 
des  „Arrama^'^  oder  der  „religiösen  Kasteiung"  zu  einem 
Ganzen  zusammen,  in  welchem  dasjenige,  was  Ev.  Matth.  19,21 
als  abrupte  Forderung  auftritt,  zu  einem  grofsartigen ,  das 
ganze  Leben  umspannenden  Systeme  ausgebreitet  erscheint. 
Darnach  sollte  das  Leben  jedes  Brähmana,  ja  eigentlich  das 
eines  jeden  Dvija  (denn  eine  Bescliränkung  auf  die  Brähmana's 
ist  aus  Manu  VI  nicht  mit  Sicherheit  zu  entnehmen),  in  vier 
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Ubungsstadien  oder  Ai^rama's  verlaufen;  er  sollte  1)  als  Brah- 
macärin  im  Hause  eines  Lehrers  leben,  sodann  2)  als  Grihastha 
der  Pflicht,  eine  Familie  zu  gründen,  Folge  leisten,  hierauf 
3)  im  Greisenalter  dieselbe  verlassen,  um  als  Vänaprasiha 
(Einsiedler  im  Walde)  mehr  und  mehr  zu  steigernden  Ka- 
steiungen obzuliegen,  und  endlich  4)  gegen  Ende  seines  Lebens 
als  Sanwyäsin  (BhiJcshu,  FarivrCijaka)  aller  Erdenbande  ledig 
umherzuwandern  und  von  Almosen  zu  leben.  —  Wir  wissen 
freilich  nicht,  inwieweit  die  Wirklichkeit  diesen  idealen  An- 
forderungen entsprochen  hat. 

II.  Die  Brähmana's  als  philosophische  Quellen. 
Übertreibungen  und  Verschweigungen  in  denselben. 

Die  Philosophie,  welche  wir  in  den  Hymnen  des  Rigveda 
aufkeimen  sahen  und  an  der  Hand  der  Begriffe  Trajäpaiiy 
Vigvakarman,  Brahmanaspati  und  Purusha  eine  Strecke  weit 
verfolgen  konnten  (oben,  S.  103 — 158),  hat  einige  Jahrhunderte 
später  zu  dem  grofsen  und  ausgeführten  Zusammenhange  theo- 
logisch-philosophischer Gedanken  geführt,  welcher  in  den 
altem  Upanishad's  vor  Augen  liegt.  Zwischen  den  Hymnen 
des  Rigveda  aber  und  den  Upanishad's  liegt  ein  Stück  der 
Entwicklung,  für  welches  wir,  in  Ermangelung  eigentlich  philo- 
sophischer Schriften,  auf  die  Samhitä's  des  Yajurveda  und 
Atharvaveda  (die  des  SAmaveda  ist  ohne  Belang  für  uns,  oben, 
S.  67)  sowie  namentlich  auf  die  Brahmana's  und  damit  auf 
ein  Material  angewiesen  sind,  welches  unserer  Aufgabe  grofse 
Schwierigkeiten  in  den  Weg  legt. 

Die  Brähmana's  sind  (von  den  Upanishad's,  in  welche 
sie  als  Schlufskapitel  vielfach  auslaufen,  abgesehen)  keine 
philosophischen  Urkunden;  sie  haben  nicht  eigenthch  den 
Zweck,  über  Gott,  Welt  und  Seele  Belehrung  zu  erteilen.  Ihre 
Aufgabe  ist  es,  den  Gang  der  Opferhandlung  in  allen  seinen 
Einzelheiten  zu  lehren  und  die  Bedeutung  derselben  zu  erklären, 
indem  sie  alle  Materialien  und  Verrichtungen,  die  beim  Opfer 
vorkommen,  symbohsch  zu  deuten  bemüht  sind,  wobei  dann 
die  Opfer  gerate  und  Handlungen  in  mannigfache  Beziehung 
zu  Himmel  und  Erde,  zu  göttlichen  und  menschlichen  Dingen 
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gesetzt  werden.  Hierdurch  wird  der  Inhalt  dieser  umfang- 
reichen Werke  für  uns  allerdings  sehr  wenig  ansprechend, 
aber  gewifs  wären  sie  nicht  die  geistige  Nahrung  langer  Zeit- 
alter gewesen,  mit  diesem  Eifer  gepflegt,  mit  dieser  Sorgfalt 
zuerst  mündlich,  dann  schriftlich  von  Geschlecht  zu  Geschlecht 
überliefert  worden,  wenn  nicht  mehr  in  ihnen  läge,  als  unsere 
einseitige  Stellung  denselben  abzugewinnen  vermag.  Wer 
würde  wohl  über  die  Bedeutung,  die  Schönheit  und  den 
ästhetischen  Wert  einer  Oper  abzuurteilen  sich  getrauen,  von 
der  ihm  nichts  als  das  Textbuch  bekannt  wäre?  Ein  solcher 
ästhetischer  und  das  Gemüt  erbauender  Wert  war  aber  ohne 
Zweifel  auch  dem  Kultus  der  Brahmanen  eigen,  und  wir 
können  uns  von  dem  Gepränge  der  Aufzüge,  der  Priester- 
kleidungen und  Geräte,  von  der  Schönheit  der  Rezitation  und 
des  Gesanges,  von  der  Feierlichkeit  und  Weihe  der  Handlung 
keinen  ausreichenden  Begriff  mehr  machen.  Was  aber  die 
symbolischen  Ausdeutungen  und  Identifikationen  betrifft,  die 
freilich  für  unser  Gefühl  in  das  Spielende  ausarten  und  oft 
alles  Mafs  zu  überschreiten  scheinen,  so  ist  doch  nicht  zu  ver- 
gessen, dafs  dies  alles  nur  die  Kehrseite  und  praktische  Um- 
setzung eines  Gedankens  ist,  dessen  philosophische  Bedeutung 
uns  noch  beschäftigen  wird,  des  Gedankens,  dafs  das,  was  der 
Inder  in  dem  Worte  hrahman  zusammenfafst  und  in  Opfer 
und  Gebet  praktisch  betätigt,  das  Höchste  und  Edelste  auf 
der  Welt,  der  Mittelpunkt  alles  Seins,  ja  das  Prinzip  aller  Dinge 
ist.  So  wenig  wir  somit  geneigt  sind,  über  der  Literatur  der 
Brähmana's  als  einem  „theologischen  Gefasel"  und  über  dem 
sie  erzeugenden  Zeitalter  als  einem  geistlosen  und  in  Formel- 
kram erstarrten  den  Stab  zu  brechen,  so  sehr  müssen  wir 
doch  in  der  philosophischen  Verwertung  ihrer  Angaben  vor- 
sichtig sein.  Denn  die  Sucht,  alles  dabei  symbohsch  umzu- 
deuten und  auszudeuten,  kennt,  wie  gesagt,  keine  Grenzen, 
und  wir  dürfen  nicht  alles,  wozu  sich  der  Verfasser  fortreifsen 
Täfst,  als  ernst  gemeint  und  den  Ausdruck  einer  philosophischen 
Überzeugung  nehmen.  So  klingt  es  sehr  philosophisch  und 
wie  ein  erstes  Aufdämmern  des  Upanishadgedankens ,  wenn 
wir  ^atap.  Br.  4,5,9,2  lesen:  „Prajäpati  ist  das  Selbst  (dtmä 
vai  Prajäpatih/',  und   ^atap.  Br.  4,5,9,8   sogar:   „diese  ganze 
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Welt  ist  das  Selbst  (sarvam  vu  idani  ätmä  jagaty^ ;  aber  diese 
Äufserungen  verlieren  sehr  an  Gewicht,  wenn  wir  sie  in  dem 
Zusammenhange  auffassen,   in  dem  sie  stehen.     Nämlich  das 
^atapatha-Brähmanam  handelt  im  vierten  Buche  (dem  soge- 
nannten  graha-Mnda)    von    den    verschiedenen    Schöpfungen 
(graha),  mittels  deren  der  gekelterte  und  abfliefsende  Soma- 
trank   in  Gefäfsen    aufgefangen  wird,    und    deren   jede    ihre 
mystische  Bedeutung  hat.    Hierbei  heifst  es  von  der  am  vierten 
Tage  der  zwölftägigen  Somapressung  zuerst  vorzunehmenden, 
ägrayana  genannten  Libation,  4,5,9,2:   „dann  schöpft  er  die 
Spenden,  indem  er  mit  dem  Ägrayana  beginnt;    denn  dieser 
vierte  Tag  gehört  dem  Prajäpati;  nun  ist  die  Agrayana-Sitenäe 
das   Selbst   (ätman),    das   Selbst    aber   ist   Trajäpati;   darum 
schöpft  er  die  Spenden,  indem  er  mit  dem  Agratjana  beginnt". 
Ebenso  heifst  es  beim  neunten  Tage ,  4,5,9,8 :   „dann  schöpft 
er  die  Spenden,  indem  er  mit  dem  Ägrayana  beginnt;   denn 
dieser   neunte  Tag    gehört    der  jagati    (dem    Metrum    dieses 
Namens);   nun  ist  die  i^rai/awa- Spende  das  Selbst  (ätman), 
das  Selbst  aber  ist  diese  ganze  Welt  (jagat,  Wörtspiel  mit 
jagati);  darum   schöpft  er   die   Spenden,   indem   er  mit  dem 
Ägrayana  beginnt".     Es  ist  klar,  dafs  die  hier  vorkommende 
Identifikation   des   Prajäpati   und   der  Welt  mit  dem  Ätman 
keinen  gröfsern  Wert  hat,  als  die  danebenstehende  des  Ätman 
mit  dem  Ägrayana ;  dafs  wir  es  mithin  hier  nur  mit  symboli- 
schen Spielereien  und  nicht  mit  philosophischen  Erkenntnissen 
zu  tun  haben.     In  ähnlicher  Weise  wird  in  den  Brähmana's 
gelegentlich  alles  Mögliche  mit  allem  Möglichen  gleichgesetzt: 
so  ist  allein  im  ^atapatha-Brähmanam  Prajäpati  der  Reihe 
nach:  das  Weltall  (1,3,5,10),  der  Ätman  (4,5,9,2),  die  Soma- 
pflanze   («wfw,  4,6,1,1),   der  Mond   (6,1,3,16),   Hiranyagarbha 
(6,2,2,5),  der  Präna  (7,5,1,21),  das  Jahr  und  zugleich  das  Opfer 
(11,1,1,1),  das  Jahr  (11,1,6,13),  das  Opfer  (11,1,8,3),  Savitar 
(12,3,5,1),    das    brahman    (13,6,2,8).      Diese    Gleichsetzungen 
können  unmöglich  alle  ihre  philosophische  Bedeutung  haben, 
und   doch  können   sie  wiederum  auch  nicht  alle  unbeachtet 
bleiben;  darin  liegt  die  Schwierigkeit.    So  klingt  es,  um  nur 
noch  ein  Beispiel  anzuführen,  höchst  bedeutsam,  wenn  ^atap. 
Br.  11,2,3,6  gesagt  wird,  dafs  die  Götter,  anfangs  sterbhch. 
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es  durch  das  Brahman  erlangt  hätten,  dafs  sie  unsterblich 
geworden;  aber  dieser  schöne,  auf  die  Upanishadlehre  hin- 
deutende Gedanke  verliert  sehr,  wenn  wir  uns  erinnern,  dafs 
zehn  Seiten  früher  11,1,2,12  mit  denselben  Worten .  gelehrt 
wird,  dafs  die  Götter,  anfangs  sterblich,  es  durch  das  Jahr 
(samvatsara)  erlangt  hätten,  dafs  sie  unsterbhch  geworden. 
Nun  kann  man  sich  zwar  helfen,  indem  man  samvatsara  = 
Frajäpaii  =  brahman  setzt,  aber  eine  besonnene  Kritik  wird 
sich  nicht  wohl  zu  solchen  luftigen,  wiewohl  durch  die  Bräh- 
mana's  selbst  überall  vorgenommenen  Kombinationen  ver- 
stehen. 

Bieten  nach  dieser  Seite  hin  die  Brähmana's  für  unsern 
Zweck  zu  viel,  so  enthalten  sie  in  anderer  Hinsicht  wieder 
zu  wenig,,  denn  gewifs  war  das  sie  hervorbringende  Zeit- 
alter nicht  ohne  Philosophie,  nur  dafs  diese  in  den  Brähmana's, 
ihrem  Zwecke  gemäfs,  keine  Aufnahme  fand  und  nur  in  ge- 
legentHchen  und  unsicheren  Äufserungen  durchbhckt;  ja,  wir 
glauben  nachweisen  zu  können,  wie  wirkliche  philosophische 
Gedanken  von  den  Brähmana's  aufgenommen,  aber  im  Sinne 
ihrer  Opfersymbolik  umgeändert  und  entstellt  worden  sind. 
Ein  schlagendes  Beispiel  bietet  die  aus  der  Käthaka-Upanishad 
bekannte  Geschichte  des  Naciletas,  welche  schon  in  einem 
altern  Texte,  Taittiriya-Brähmanam  3,11,8  erzählt  wird,  und 
zwar,  wie  wir  glauben,  in  hturgischem  Sinne  entstellt,  worüber 
wir  dem  Leser  selbst  ein  Urteil  ermöglichen  wollen,  indem 
wir  diese  uns  ohnehin  für  einen  spätem  Zusammenhang  not- 
wendige Erzählung  zunächst  hier  aus  Taitt.  Br.  3,11,8  wort- 
getreu  übersetzen. 

Taittiriya-brähmanam  3,11,8,1—6. 

„Freiwillig  gab  Väjagravasa  seine  ganze  Habe  [den  Brahmanen 
als  Opferlohn]  dahin.  Ihm  war  ein  Sohn,  mit  Namen  Naciketas. 
Ihn,  der  noch  ein  Knabe  war,  überkam,  da  die  Opferlohnkühe 
fortgeführt  wurden,  der  Glaube  [an  die  durch  Opfer  nicht  erreich- 
bare Erlösung,  wie  in  der  Kathaka-Upanishad?  oder  nur  an  die 
Wirksamkeit  des  Allhabe-Opfers?],  und  er  sprach  [der  vergebHchen 
Bemühung  des  Vaters  spottend?  oder,  um  das  Allhabe-Opfer  voll- 
ständig zu  machen?]:  «Vater!  wem  wirst  du  mich  geben?»  —  so 
sprach    er    zum    zweiten-,    zum   drittenmal.      Ihm   antwortete   [vom 
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Zorn]  ergriffen  der  Vater:  «Dem  Tode  gebe  ich  dich.»)  —  Zu 
diesem,  nachdem  er  [vom  Opfer]  aufgestanden,  spricht  eine  Stimme: 
«Gautaraa!  den  Knaben!»  —  Da  sprach  er:  «Gehe  hin  zu  den 
Wohnstätten  des  Todes;  denn  dem  Tode  habe  ich  dich  gegeben. 
Er  wird  aber,  wenn  du  zu  ihm  kommst,  verreist  sein»,  fuhr  er 
fort,  «und  dann  sollst  du  drei  Nächte,  ohne  zu  essen,  in  seinem 
Hause  weilen.  Wenn  er  dich  darauf  fragt:  'Knabe,  wie  viele 
Nächte  hast  du  geweilt?'  so  sollst  du  antworten:  'drei!*  Fragt  er, 
was  du  die  erste  Nacht  gegessen?  so  antworte  ihm:  'deine  Nach- 
kommenschaft'; was  die  zweite?  'deine  Herden';  was  die  dritte? 
*dein  gutes  Werk'.»  —  Als  er  nun  zu  ihm  kam,  war  der  Tod  ver- 
reist; er  aber  weilte  drei  Nächte,  ohne  zu  essen,  in  seinem  Hause. 
Da  traf  ihn  der  Tod  an  und  fragte:  «Knabe,  wie  viele  Njichte  hast 
du  geweilt?«  —  Er  antwortete:  «drei!»  —  «Was  hast  du  die  erste 
Nacht  gegessen?»  —  «Deine  Nachkommenschaft»,  sprach  er.  — 
«Was  die  zweite?»  —  «Deine  Herden.»  —  «Was  die  dritte?»  — 
«Dein  gutes  Werk.»  —  Da  sprach  der  Tod:  «Verehrung  sei  dir, 
ehrwürdiger  [Brahmane]!  Wähle  ein  Geschenk!»  —  «So  lafs  mich 
lebend  zum  Vater  wiederkommen.»  —  «Wähle  noch  ein  Geschenk!»  — 
Er  sprach:  «so  lehre  mich  die  ünzerstörbarkeit  [durch  den  Tod] 
der  Opfer  und  frommen  Werke ! »  —  Da  lehrte  er  ihm  jenes  Naci- 
ketas- Feuer;  dadurch  wurden  seine  Opfer  und  frommen  Werke 
nicht  [durch  den  Tod]  zerstört  [akshiyete  falsche  Form  für  akshU 
yctärn].  Dessen  Opfer  und  fromme  Werke  werden  nicht  [durch  den 
Tod]  zerstört,  der  das  Naciketas-Feuer  schichtet,  und  auch  dessen, 
welcher  es  also  weifs.  —  «Wähle  noch  ein  drittes  Geschenk!»  — 
Da  sprach  er:  «so  lehre  mich  die  Abwehr  des  Wiedersterbens! »  — 
Da  lehrte  er  ihm  jenes  Naciketas-Feuer;  damit,  fürwahr,  wehrte 
er  das  Wiedersterben  ab.  Der  wehrt  das  Wiedersterben  ab, 
der  das  Naciketas-^euer  schichtet,  und  auch  der,  welcher  es  also 
weifs!"  — 

Diese  Form  der  Erzählung  unterscheidet  sich  von  der  in 
der  Käthaka-Upanishad  hauptsächlich  dadurch,  dafs  dort  als 
Erfüllung  des  dritten  Wunsches  die  Einheit  der  Seele  mit 
Brahman  gelehrt  wird,  indem,  wer  diese  kennt,  von  dem 
Wiedersterben  entbunden  und  der  ewigen  Erlösung  teilhaft 
wird.  Hier  hat  die  spätere  Form  der  Käth.  Up.  den  ur- 
sprünglichen Sinn  der  Erzählung  bewahrt,  während  die 
ältere  Form  im  Taitt.  Br.  dieselbe  im  hturgischen  Interesse 
entstellt  hat.     Denn   offenbar  mufs   ursprünghch  in   den  drei 
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Wünschen  eine  Steigerung  gelegen  haben.  Der  erste  bezieht 
sich  auf  irdisches  Wohlergehen.  Der  zweite  auf  die  Ver- 
geltung der  guten  Werke  nach  dem  Tode;  ist  sie  erfolgt, 
ist  der  Schatz  der  guten  Werke  verbraucht,  so  mufs  die  Seele 
zu  einem  neuen  Leben  und  neuen  Sterben  auf  die  Erde  zurück- 
kehren [akshiti  ist  daher  nicht  absolute  Unvergänghchkeit, 
sondern  nur  Fortbestehen  über  den  Tod  hinaus,  da  sie  das 
„Wiedersterben"  nicht  zu  hindern  vermag].  Dieser  Wunsch 
wird  erfüllt  durch  Schichtung  und  Kenntnis  des  Naciketas- 
Feuers,  d.  h.  durch  die  richtige  Ausführung  des  Opferdienstes. 
Nun  folgt  der  dritte  Wunsch,  welcher,  mit  der  jenseitigen 
Vergeltung  und  Wiederkehr  zum  Erdendasein  nicht  zufrieden, 
nach  dem  Mittel  fragt,  das  Wiedersterben  abzuwehren.  Dieses 
Mittel  aber  kann  nicht  wiederum  das  Naciketas-Feuer  sein,^ 
eben  weil  es  das  Mittel  zu  dem  zweiten  Zwecke  war,  —  ganz 
abgesehen  von  der  Sinnlosigkeit,  die  darin  hegt,  nochmals 
zu  lehren,  was  eben  erst  gelehrt  worden  —  es  mufs  also  wohl 
hier  schon  in  der  ursprünglichen  Erzählung  die  Lehre  von 
der  ewigen  Erlösung  im  Sinne  der  Upanishad's  gestanden 
haben,  welche  jedoch  von  dem  Verfasser  des  Taitt.  Br.  als 
zu  seinen  Zwecken  nicht  passend  beseitigt  und  (plump  genug) 
durch  die  nochmalige  Erwähnung  des  Naciketas-Feuers  ersetzt 
wurde.  Wer  aus  der  vorhegenden  Gestalt  einer  Erzählung, 
auch  wo  sie  entstellt  wurde,  den  ursprünghchen  Sinn  heraus- 
zufühlen vermag,  für  den  dürfte  der  Beweis  erbracht  sein, 
dafs  hier  die  philosophische  Wendung  die  ursprünghche  war, 
die  vorhegende  liturgische  hingegen  die  sekundäre,  im  Geiste 
der  Brähmanatheorie,  welche  nichts  Höheres  als  Werke  und 
Werklohn  kennt,  umgeänderte.  —  Ja,  man  kann  in  dieser 
Umänderung  eine  bewufste  Polemik  gegen  die  aufkommende 
Theorie  der  Erlösung  durch  das  blofse  Wissen  finden.  Der 
Opferkultus  genügt,  um  die  Vergeltung  der  Werke  im  Jen- 
seits zu  sichern,  der  Opferkultus  mufs  auch  für  alle  weiteren 
Ziele  des  Menschen,  dafem  es  solche  gibt,  genügen.  Dies 
ist  der  gegen  den  Upanishadstandpunkt  polemisierende  Stand- 
punkt der  Brähmana's. 

Als    ein    anderes    Beispiel    für    das    Vorhandensein    und 
Durchschimmern  philosopihischer  Gedanken  in  den  Brähmana's, 

Dbvssxh,  OMohioht«  der  Phlloiophie.    I  ^2 
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Zorn]  ergriffen  der  Vater:  «Dem  Tode  gebe  ich  dich.»  —  Zu 
diesem,  nachdem  er  [vom  Opfer]  aufgestanden,  spricht  eine  Stimme: 
«Gautama!  den  Knaben!»  —  Da  sprach  er:  «Gehe  hin  zu  den 
Wohnstütten  des  Todes;  denn  dem  Tode  habe  ich  dich  gegeben. 
Er  wird  aber,  wenn  du  zu  ihm  kommst,  verreist  sein»,  fuhr  er 
fort,  «und  dann  sollst  du  drei  Nächte,  ohne  zu  essen,  in  seinem 
Hause  weilen.  Wenn  er  dich  darauf  fragt:  'Knabe,  wie  viele 
Nächte  hast  du  geweiltV  so  sollst  du  antworten:  'drei!'  Fragt  er, 
was  du  die  erste  Nacht  gegessen?  so  antworte  ihm:  'deine  Nach- 
kommenschaft*; was  die  zweite?  'deine  Herden';  was  die  dritte? 
*dein  gutes  Werk'.»  —  Als  er  nun  zu  ihm  kam,  war  der  Tod  ver- 
reist; er  aber  weilte  drei  Nächte,  ohne  zu  essen,  in  seinem  Hause. 
Da  traf  ihn  der  Tod  an  und  fragte:  (Knabe,  wie  viele  Nächte  hast 
du  geweilt?«  —  Er  antwortete:  adrei!»  —  «Was  hast  du  die  erste 
Nacht  gegessen?»  —  «Deine  Nachkommenschaft»,  sprach  er.  — 
«Was  die  zweite?»  —  a  Deine  Herden.»  —  «Was  die  dritte?»  — 
«Dein  gutes  Werk.»  —  Da  sprach  der  Tod:  «Verehrung  sei  dir, 
ehrwürdiger  [Brahniane] !  Wähle  ein  Geschenk ! »  —  «So  lafs  mich 
lebend  zum  Vater  wiederkommen.»  —  «Wähle  noch  ein  Geschenk!»  — 
Er  sprach:  «so  lehre  mich  die  ünzerstörbarkeit  [durch  den  Tod] 
der  Opfer  und  frommen  Werke ! »  —  Da  lehrte  er  ihm  jenes  Naci- 
ketas -Feuer;  dadurch  wurden  seine  Opfer  und  frommen  Werke 
nicht  [durch  den  Tod]  zerstört  [akshiyete  falsche  Form  für  akshi- 
1/ctäm].  Dessen  Opfer  und  fromme  Werke  werden  nicht  [durch  den 
Tod]  zerstört,  der  das  Naciketas-Feuer  schichtet,  und  auch  dessen, 
welcher  es  also  weifs.  —  «Wähle  noch  ein  drittes  Geschenk!»  — 
Da  sprach  er:  «so  lehre  mich  die  Abwehr  des  Wiedersterbens! »  — 
Da  lehrte  er  ihm  jenes  Naciketas-Feuer;  damit,  fürwahr,  wehrte 
er  das  Wiedersterben  ab.  Der  wehrt  das  Wiedersterben  ab, 
der  das  Naciketas-Feuer  schichtet,  und  auch  der,  welcher  es  also 
weifs!"  — 

Diese  Form  der  Erzählung  unterscheidet  sich  von  der  in 
der  Käthaka-Upanishad  hauptsächlich  dadurch,  dafs  dort  als 
Erfüllung  des  dritten  Wunsches  die  Einheit  der  Seele  mit 
Brahman  gelehrt  wird,  indem,  wer  diese  kennt,  von  dem 
Wiedersterben  entbunden  und  der  ewigen  Erlösung  teilhaft 
wird.  Hier  hat  die  spätere  Form  der  Käth.  Up.  den  ur- 
sprünglichen Sinn  der  Erzählung  bewahrt,  während  die 
ältere  Form  im  Taitt.  Br.  dieselbe  im  liturgischen  Interesse 
entstellt  hat.     Denn   offenbar  mufs  ursprünglich  in  den  drei 


Wünschen  eine  Steigerung  gelegen  haben.  Der  erste  bezieht 
sich  auf  irdisches  Wohlergehen.  Der  zweite  auf  die  Ver- 
geltung der  guten  Werke  nach  dem  Tode;  ist  sie  erfolgt, 
ist  der  Schatz  der  guten  Werke  verbraucht,  so  mufs  die  Seele 
zu  einem  neuen  Leben  und  neuen  Sterben  auf  die  Erde  zurück- 
kehren [akshiti  ist  daher  nicht  absolute  Unvergänghchkeit, 
sondern  nur  Fortbestehen  über  den  Tod  hinaus,  da  sie  das 
„Wiedersterben"  nicht  zu  hindern  vermag].  Dieser  Wunsch 
wird  erfüllt  durch  Schichtung  und  Kenntnis  des  Naciketas- 
Feuers,  d.  h.  durch  die  richtige  Ausführung  des  Opferdienstes. 
Nun  folgt  der  dritte  Wunsch,  welcher,  mit  der  jenseitigen 
Vergeltung  und  Wiederkehr  zum  Erdendasein  nicht  zufrieden, 
nach  dem  Mittel  fragt,  das  Wiedersterben  abzuwehren.  Dieses 
Mittel  aber  kann  nicht  wiederum  das  Naciketas-Feuer  sein, 
eben  weil  es  das  Mittel  zu  dem  zweiten  Zwecke  war,  —  ganz 
abgesehen  von  der  Sinnlosigkeit,  die  darin  Hegt,  nochmals 
zu  lehren,  was  eben  erst  gelehrt  worden  —  es  mufs  also  wohl 
hier  schon  in  der  ursprünglichen  Erzählung  die  Lehre  von 
der  ewigen  Erlösung  im  Sinne  der  Upanishad's  gestanden 
haben,  welche  jedoch  von  dem  Verfasser  des  Taitt.  Br.  als 
zu  seinen  Zwecken  nicht  passend  beseitigt  und  (plump  genug) 
durch  die  nochmahge  Erwähnung  des  Naciketas-Feuers  ersetzt 
wurde.  Wer  aus  der  vorhegenden  Gestalt  einer  Erzählung, 
auch  wo  sie  entstellt  wurde,  den  ursprünglichen  Sinn  heraus- 
zufühlen vermag,  für  den  dürfte  der  Beweis  erbracht  sein, 
dafs  hier  die  philosophische  Wendung  die  ursprüngüche  war, 
die  vodiegende  liturgische  hingegen  die  sekundäre,  im  Geiste 
der  Brähmanatheorie,  welche  nichts  Höheres  als  Werke  und 
Werklohn  kennt,  umgeänderte.  —  Ja,  man  kann  in  dieser 
Umänderung  eine  bewufste  Polemik  gegen  die  aufkommende 
Theorie  der  Erlösung  durch  das  blofse  Wissen  finden.  Der 
Opferkultus  genügt,  um  die  Vergeltung  der  Werke  im  Jen- 
seits zu  sichern,  der  Opferkultus  mufs  auch  für  alle  weiteren 
Ziele  des  Menschen,  dafem  es  solche  gibt,  genügen.  Dies 
ist  der  gegen  den  Upanishadstandpunkt  polemisierende  Stand- 
punkt der  Brähmana's. 

Als    ein    anderes    Beispiel    für    das    Vorhandensein    und 
Durchschimmern  philosophischer  Gedanken  in  den  Brähmana's, 

Dauisur,  Gecohloht«  der  Phiioiophie.    I  ^2 
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SO  jedoch,  dafs  sie,  dem  Zwecke  dieser  Texte  gemäfs,  zurück- 
gedrängt werden  und  halb  latent  bleiben,  mag  folgendes  dienen. 
Der  Grundgedanke  der  spätem  Upanishadlehre,  die  Identität 
der  Seele  mit  Gott,  des  individuellen  Ätman  (Selbstes)  mit 
dem  höchsten  Atman,  zerlegt  sich  in  folgende  drei  Momente: 
1)  Von  allen  Gliedern,  aus  denen  der  Leib  besteht,  wird 
unterschieden  der  Atman  (das  Selbst,  die  Seele).  2)  Von 
allen  Erscheinungen  und  Kräften,  aus  denen  das  Universum 
besteht,  wird  in  analoger  Weise  unterschieden  der  Atman,  das 
Selbst  der  Welt.  3)  Die  Glieder  des  Universums  werden 
mit  den  Gliedern  des  Leibes  parallelisiert  und  identifiziert; 
und  ebenso  wird  der  höchste  Ätman  mit  dem  individuellen 
Atman  als.  identisch  gesetzt  und  als  in  ihm  gegenwärtig  er- 
kannt. —  Über  die  Durchführung  und  den  philosophischen 
Wert  dieses  Gedankens  werden  wir  später  handeln.  Hier 
wollen  wir  nur  konstatieren,  dafs  eine  der  ältesten,  möglicher- 
weise die  älteste  Stelle,  in  der  er  uns  entgegentritt,  keine 
philosophische,  sondern  eine  rituelle  ist.  Nämlich  Taitt. 
Br.  3,10,8  ist  von  einer  dem  Todesgotte  (Mrityu),  um  ihn 
fern  zu  halten,  darzubringenden  Libation  die  Rede,  deren 
Rest  der  Priester  trinkt  und  dabei  unter  andern  folgende 
Worte  spricht:  „Agni  ist  in  meiner  Rede  beruhend,  die  Rede 
im  Herjzen,  cUis  Herz  in  mir,  ich  im  Unsterblichen,  das  Un- 
sterUiche  in  dem  Brahman.^^  Ebenso  heifst  es  weiter,  indem 
jedesmal  der  hervorgehobene  Refrain  wiederkehrt:  „Väyu  ist 
in  meinem  Odem  beruhend  usw.,  Sürya  in  meinem  Auge,  der 
Mond  in  meinem  Manas,  die  Himmelsgegenden  in.  meinem 
Ohre,  die  Wasser  in  meinem  Samen,  die  Erde  in  meinem 
Leibe,  die  Kräuter  und  Bäume  in  meinen  Haaren,  Indra  in 
meiner  Kraft,  Parjanya  in  meinem  Haupte,  der  Herr  (igänaj 
^iva  =  Rudra)  in  meiner  Zornmütigkeit,  der  Ätman  in 
meinem  Ätman,  der  Ätman  im  Herzen,  das  Herz  in  mir,  ich 
im   Unsterblichen,'  das   Unsterbliche  in  dem  Brahman, 

Zurück  soll  mir  der  Leib,  das  Leben  kommen, 
Zurück  der  Odem  und  zurück  Bewufstsein; 
Vaiyvänara,  durch  seine  Strahlen  schwellend, 
Bleib'  in  mir  des  Unsterblichen  Behüter!"  — 
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Hier  tritt  der  Gedanke  auf,  dafs,  wie  die  Naturgötter  in 
meinen  Gliedern,  so  der  Ätman  in  meinem  Ätman,  die 
Weltseele  in  meiner  individuellen  Seele*  beruhend 
sei,  —  aber  gewifs  haben  wir  hier  nicht  das  erste  Auftauchen, 
sondern  nur  eine  rituelle  Verwendung  dieses  schon  vorher 
vorhandenen  hochbedeutsamen  Gedankens  vor  uns. 

Wir  kommen  zum  Schlüsse,     bie  Brähmana's  enthalten. 
Wie  die  angeführten  Proben  zeigen,   für  unsern  Zweck  teils 
zu  viel,   teils  zu  wenig.     Einerseits  bemerken  wir  in  ihnen 
mafslose  Übertreibungen,    anderseits  Verkümmerungen,  Ent- 
stellungen,   ja    Verschweigungen    philosophischer    Gedanken, 
und    unter    diesen  Umständen   wird    es  allerdings   eine  sehr 
problematische  Aufgabe    sein    und   noch  lange   bleiben,    aus 
diesen  Urkunden  die  philosophische  Weltanschauung  des  Zeit- 
alters herauszuschälen  und  so  die  Brücke  zu  schlagen  zwischen 
der  klar  vorliegenden  Philosophie  des  Rigveda  und  der  ebenso 
klar   ausgebreiteten    Upanishadlehre;    selbst    wenn    man    die 
philosophischen  Hymnen  des  Atharvaveda,  bei  denen  ähnUche 
Schwierigkeiten  bestehen  (unten,  S.  209  fg.),  gebührend  mit 
verwendet.     Vielleicht  gelingt  es  noch  einmal  einem  Spezial- 
forscher, der  in  das  weitschichtige  Material  tiefer  eingedrungen 
ist,  als  es  uns  bis  jetzt  möglich  war,   hier  bestimmtere  Auf- 
schlüsse zu  gewinnen.    Wir  müssen  uns  mit  allgemeinen  Um- 
rissen begnügen,  indem  wir,   anknüpfend  an  die  Philosophie 
des  Rigveda  und  die  aus  ihr  hervorgegangenen  Grundbegriffe 
Prajäpati,  Vigvakarnian,  Brahmanaspati  und  Purusha,  die  Ent- 
wicklung dieser  Begriffe  zu  verfolgen  suchen  bis  zu  dem  Punkte, 
wo  sie  in  der  Ätmanlehre  der  Upanishad's  absorbiert  werden. 
Unter  ihnen  ist  am  wenigsten  zu  sagen  von  Vigvaharman,  der 
nur  sporadisch  auftritt  und  zumeist  mit  Prajäpati  oder  Brah- 
manaspati zerfliefst ;  seine  Gestalt  war  zu  abstrakt,  der  Begrill* 
des  „Allschöpfers'*  pafste  zu  sehr  auf  jedes  andere  schöpferische 
Prinzip,  um  sich  nicht  mit  Leichtigkeit  in  dasselbe  aufzulösen, 
und  die  Hymnen  Rigv.  10,81.  82  waren  zu  dunkel  und  un- 
populär,  als  dafs  eine  greifbare  Gestalt  auf  ihnen  sich  hätte 


♦  atman  kann  hier  nicht  wohl  den  Rumpf  bedeuten,  da  gariram  „Leib** 
schon  vorher  da  war. 
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aufbauen  können.  Wir  beschränken  uns  daher  darauf,  die 
Geschichte  des  Prajäpati,  Brahmanaspati  und  Piiruslia  (an  den 
sich  die  verwandten  Begriffe  des  Präna  und  Ätman  anschliefsen) 
ihren  allgemeinen  Umrissen  nach  aus  den  Brähmana's  und  dem 
Atharvaveda  in  der  Kürze  zu  skizzieren.  Als  allgemeines 
Schema  und  als  Typus  dieses  Entwicklungsganges  können 
drei  Worte  aus  dem  ^^tapatha-Brähmanam  dienen: 

1)  Prajäpatir  vä'  idam  agra'  äsit  (11,5,8,1). 

2)  Brahma  vä'  idam  agra'  dsit  (11,2,3,1). 

3)  Atmd  eva  idam  agra'  dsit  (14,4,24). 

Wie  diese  Worte  andeuten,  durchläuft  die  Entwicklung  der 
Brähmanazeit  drei  in  einander  übergreifende  Perioden,  in  deren 
erster  Prajäpaii  als  Prinzip  aller  Dinge  an  der  Spitze  steht, 
während  er  in  der  zweiten  in  den  Hintergrund  tritt  vor  dem 
aus  Brahmanaspati  hervorgegangenen  Begriff  des  Brahman, 
bis  in  der  dritten  der  aus  dem  Purusha  abzuleitende  Begriff 
des  Atman  die  Hegemonie  übernimmt.  Hiermit  ist  der  Upani- 
shadstandpunkt  erreicht,  für  welchen  Brahman  und  Ätman 
durchaus  Synonyma  sind,  während  Prajäpati  nur  noch  ge- 
legentlich und  nebenbei  vorkommt  und  in  den  Upanishad's 
eine  ähnliche  Rolle  spielt,  wie  "^iLq  und  ^eot  bei  Piaton.  Wir 
nehmen  also,  ganz  im  allgemeinen  betrachtet,  ein  zeitliches 
Fortschreiten  von  dem  Mythologischen  (Prajdpati)  zum  Ri- 
tuellen (Brahman),  und  von  diesem  zum  Philosophischen 
(Atman)  an,  und  wenn  von  den  genannten  drei  Stellen  die 
über  Prajäpati  zufällig  später  als  die  über  Brahman  steht,  so 
ändert  dies  an  der  Sache  nichts  und  mag  nur  dienen,  uns 
zu  erinnern,  dafs  auf  dem  Gebiete  der  religiösen  Entwicklung 
das  Alte  in  der  Regel  nicht  beseitigt  wird,  sondern  als  ein 
Unantastbares,  wiewohl  Abgestorbenes,  neben  dem  Neuen  sich 
erhält;  daher,  wie  das  Neue  Testament  nicht  mit  dem  Alten 
aufräumt,  so  auch  die  Upanishad's  nicht  mit  den  Brähmana's, 
wodurch  dann  die  jungem  und  gereiftem  Religionsurkunden 
so  viel  des  innerlich  Widersprechenden  und  philosophisch 
Unverdaulichen  neben  dem  Grofsen  und  Neuen,  welches  sie 
bieten,  zu  enthalten  pflegen. 
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Der  unbekannte  Gott,  der  nach  Rigv.  10,121  die  Urwasser 
schuf  und  selbst  als  goldner  Keim  aus  ihnen  hervorging,  um 
die  Dinge  zu  schaffen,  zu  beseelen  und  zu  regieren,  dieser  im 
Schlufsverse  mit  dem  Namen  Prajdpati  „Herr  der  Geschöpfe" 
bezeichnete  Gott,  ist  (auf  Grund  diesös  Hymnus,  wie  wir 
annehmen  müssen)  in  der  Brähmanazeit  zum  Prinzip  aller 
Dinge  und  zum  obersten  Gotte  des  vedischen  Pantheons  ge- 
worden, welcher  alle  Wesen  erschaffen  hat,  nicht  sowohl  in- 
dem er  sie  aus  sich  heraussetzte,  als  vielmehr  indem  er  sich 
(oder  einen  Teil  von  sich)  in  dieselben  umwandelte,  und  der 
dann  weiter  die  von  ihm  geschaffene,  unsterbhche  und  sterb- 
liche Welt  innerlich  beseelt  und  regiert.  Weiter  aber  sehen 
wir  in  den  Brähmana's  mannigfache  Versuche  auftreten,  über 
Prajäpati  hinauszukommen,  teils  indem  man  ihn  aus  einem 
noch  ursprünglichem  Prinzip  ableitet,  teils  indem  man  sein 
Wesen  im  einen  oder  andern  Sinne  umzudeuten  bemüht  ist. 
Wir  wollen  versuchen,  diesen  Entwicklungsgang,  so  weit  wie 
möglich,  im  einzelnen  klar  zu  legen. 

1.  Prajäpati  als  Schöpfer. 

„Prajäpatir  akdmayata:  aprajdyeya,  bhüydn  sydmn  iti.  Sa 
tapo  Hapyaia;  sa  tnpas  taptvd  imdn  lokdn  asrijata."  „Prajäpati 
begehrte:  aich  will  mich  fortpflanzen,  will  vielfach  sein.».  Er 
übte  Tapas;  nachdem  er  Tapas  geübt,  schuf  er  diese  Welten.'* 
—  Mit  dieser  oder  ähnlichen  Formeln  wird  an  zahlreichen 
Stellen  der  verschiedenen  Brähmana's  ein  Hervorgehen  der 
Welt  aus  Prajäpati  in  immer  neuen  Variationen  geschildert. 
Und  doch  kommt  es  nirgendwo  zu  einer  wirklich  durchgeführ- 
ten Schöpfungstheorie,  sondern  die  Sache  läuft  gewöhnlich 
auf  die  Verherrhchung  irgendeines  Ritus  hinaus,  den  Prajä- 
pati geschaffen,  oder  dessen  er  sich  gar  zur  Schöpfung  der 
Welt  bedient  haben  soll.  Um  dies  zu  verstehen,  müssen  wir 
uns  erinnem,  dafs  die  Brähmana's,  so  wenig  sie  philosophische, 
ebensowenig  auch  mythologische,  sondern  viehnehr  liturgische 
Urkunden  sind,  welche  eine  Mythologie  nicht  sowohl  lehren 
als  vielmehr  voraussetzen  und  für  ihre  jedesmaligen  Zwecke 
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mit  grofser  Freiheit  dienstbar  machen.    Zur  Veranschaulichung 
dieses   Verfahrens    wollen    wir    einige   Stellen    aus    den   ver- 
schiedenen   Brähraanas    mitteilen    und    nur  vorher   noch  die 
Frage  zu  beantworten   suchen:   was  heifst  jenes  so  oft  vor- 
kommende: sa  tapo  atapyata,  was  ist  jenes  iapas,  durch  dessen 
Ausübung  der  Schöpfer  sich  zur  Weltschöpfung  anschickt?  — 
Die  älteste  Philosophie  denkt  in  Bildern  und  Symbolen.    Nun 
gibt  es  für  die  erste  Schöpfung  der  Dinge,  für  das  Hervor- 
gehen der  Mannigfaltigkeit  der  Dinge  aus  einem  einheitlichen, 
homogenen    Urgründe    kein    so    naheliegendes    Beispiel    und 
Symbol  in  der  Natur  wie  das  Hervorgehen  des  mannigfach 
gegliederten  Vogels  aus  dem  scheinbar  ganz  homogenen  Ei 
unter  dem  blofsen  Einflüsse  der  Bruthitze.     Daher  die  schon 
Rigv.  10,129,3  von  uns  nachgewiesene  und  in   der  Folgezeit 
unzähligeraal  wiederholte  Vorstellung  von  dem  Weltei,  dessen 
beide    Schalen    zu    Himmel    und    Erde    werden;    und    dahtrr 
die   im  Zusammenhang   mit   ihm  auftretende  Vorstellung   (zu 
Rigv.  10,129,3,  oben,  S.  122)  von  der  Tätigkeit  des  Schöpfers 
als  einer  Ausbreitung  dieses  Welteies,  welches  er  als  Hiran- 
yagarhha  (oben,  S.  130)   selbst  ist.     Ist  dieser  Gesichtspunkt 
der    richtige,    so   wird    die    genaueste   Übersetzung   des   ta^yo 
atapyata  heifsen   müssen:   „er  erhitzte  sich  in  Erhitzung"  in 
dem  Sinne  von  „er  brütete  Brütung",  nur  dafs  hier  Brütendes 
und  Gebrütetes  nicht  zwei,  sondern  ein  und  dasselbe  Wesen 
sind,  welches  die  Hitze  (tapas),  die  zu  seiner  Ausbrütung  er- 
forderiich  ist,  nicht  von  aufsen  empfängt,   sondern  aus  sich 
selbst  erzeugt.    Nun  aber  in  dem  Mafse,  wie  der  Begriff  tapas 
(Hitze)  im  heifsen  Indien  zum  Symbol  der  Anstrengung  und 
Qual  wurde,  spielte  auch  jenes  tapo  atapyata  über  in  den  Be- 
griff der  Selbstkasteiung  und  trat  dadurch  in  Zusammenhang 
mit  der  Vorstellung,  der  wir  noch  begegnen  werden,  dafs  die 
Schöpfung   von    Seiten    des    Schöpfers    ein   Akt    der    Selbst- 
entäufserung  ist.    Beide  Vorstellungen  also,  die  der  B  e  b  r  ü  t  u  n  g 
und  die   der  Selbstkasteiung,   werden   wir  immer  gegen- 
wärtig halten  müssen,  wo  von  dem  tapas  die  Rede  ist  in  den 
Stellen,  die  wir  als  Proben  der  brahmanischen  Kosmogonie 
aus  den  verschiedenen  Brähmana's  hier  mitteilen  wollen. 


1.   Prajäpati  als  Schöpfer,  Ait.  Br.  5,32. 
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Aitareya-hrähmanam  5^32. 

„Prajäpati  begehrte:  «ich  will  mich  fortpflaDzen,  ich  will 
mehrfach  sein.»  Er  erhitzte  sich  (tapo  Hapyata);  nachdem  er  sich 
erhitzt,  schuf  er  diese  Welten:  die  Erde,  den  Luftraum,  den  Himmel. 
Diese  Welten  überbrütete  er  (abhyatapat);  aus  ihnen,  nachdem  sie 
überbrütet,  entstanden  die  drei  Lichter:  nämlich  Agni  aus  der 
Erde,  Väyu  [der  Wind  als  Vertreter  des  hellen  Luftraums]  aus 
dem  Luftraum,  Adifya  aus  dem  Himmel.  Diese  Lichter  überbrütete 
er;  aus  ihnen,  nachdem  sie  überbrütet,  entstanden  die  drei  Veden, 
nämlich  der  Rigveda  aus  Agni,  der  Yayurveda  aus  Väyu,  der  Säma- 
veda  aus  Aditya.  Diese  Veden  überbrütete  er;  aus  ihnen,  nach- 
dem sie  überbrütet,  entstanden  die  drei  Klarheiten,  nämlich  bhür 
aus  dem  Rigveda,  bhuvar  aus  dem  Yajurveda,  svar  aus  dem  Säma- 
veda.  Diese  Klarheiten  überbrütete  er;  aus  ihnen,  nachdem  sie 
überbrütet,  entstanden  die  drei  Buchstaben  (varna)^  nämlich  a,  tt, 
m.  Diese  fafste  er  in  eins  zusammen,  das  war  das  Wort  Om. 
Darum  summt  [der  Priester]  Om!  Om!  Denn  Om  ist  die  Himmels- 
welt, Om  ist  er,  der  dort  glüht  [die  Sonne].  Dann  breitete  Pra- 
jäpati das  Opfer  aus;  das  ergriff  er  und  opferte  es.  Mit  dem 
Rigveda  vollzog  er  den  Hotardienst,  mit  dem  Yajurveda  den 
Adhvaryudienst,  mit  dem  Sämaveda  den  Udgätardienst;  was  an 
dieser  dreifachen  Wissenschaft  die  Klarheit  ist,  daraus  machte  er 
den  Brahmändienst "  usw.  [Es  folgt  dann  Weiteres  über  den  Ge- 
brauch von  feÄwr,  bhuvar,  svar^  um  Mifsgriflfe  beim  Opfer  wieder 
gut  zu  machen.] 

Pancavihga  brähmanam  6,1, 

„Prajäpati  begehrte:  «ich  will  vieles  sein,  will  mich  fort- 
pflanzen». Da  erschaute  er  diesen  Agnishfoma  [eine  liturgische 
Handlung];  den  ergriflF  er,  mit  dem  schuf  er  diese  Geschöpfe. 
Nämlich  mit  dem  elften  Lobgesange,  der  beim  Agnishtoma  vor- 
kommt, schuf  er  sie  und  mit  dem  elften  Monate  des  Jahres,  und 
ebendieselben  nahm  er  in  Pflege  durch  den  zwölften  Lobgesang 
des  Agnishtoma  und  durch  den  zwölften  Monat  des  Jahres.  Daher 
die  Geschöpfe,  nachdem  sie  zehn  Monate  die  Leibesfrucht  getragen, 
gebäien  sie  um  den  elften;  darum  halten  sie  es  den  zwölften  nicht 
durch;  denn  im  zwölften  wurden  sie  in  Pflege  genommen.  Darum, 
wer  solches  weifs,  der  nimmt  die  gebornen  Geschöpfe  in  Pflege 
und  zeugt  der  gebornen  noch  weitere.  Von  diesen,  da  er  sie  in 
Pflege  nahm,  entlief  ihm  die  Mauleselin;  er  sprang  ihr  nach  und 
nahm   ihren    Samen   weg;    den   verpflanzte   er    in    die    Stute,    daher 
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die   Stute    zweisamig   ist.      Darum    ist   die   Mauleselin    unfruchtbar; 
denn   der   Same   ist   ihr   weggenommen.      Darum    eben   ist    sie   auch 
nicht  als  Opferlohn   zu   geben.      Denn  weil    sie    bei  dem  Opfer  [des 
Prajäpati]  überschofs,    darf  sie  nur   bei   dem  Überschüssigen  Opfer- 
gabe  sein,   gemäfs   der  Entsprechung,    und   bei   dem    [letzten]  Lob- 
gesang   des    sechzehnteiligen    Opfers    gegeben    werden;     denn    das 
sechzehnteilige  Opfer  ist  [um  eins]  überschüssig ;  beim  überschüssigen 
also  mag  man  die  Überschüssige  spenden.  —  Da  begehrte  er:   «ich 
will    das   Opfer    schaffen!»     Da    schuf    er    aus    seinem   Munde   das 
dreigeflochtene  [aus  Rigv.   9,11    durch   Verflechtung  der  Verse   1.  4. 
7.  2.  5.  8.  3.   6.  9.  gebildete]  Loblied;  ihm  nach  wurde  geschaffen 
die  Gäyatri  als  Metrum,  Agni  als  Gottheit,  der  Brahmane  als  Mensch, 
der   Frühling   als   Jahreszeit.      Darum    ist    das    dreigeflochtene    der 
Mund    [das   Erste]    unter    den   Lobliedern,    die    Gäyatri    unter    den 
Metren,  Agni  unter  den  Göttern,  der  Brahmane  unter  den  Menschen, 
der   Frühling   unter   den   Jahreszeiten.      Darum    übt   der   Brahmane 
Beine  Wirksamkeit   durch   den  Mund;   denn   aus   dem  Munde    ist  er 
geschaffen.     Der    übt   Wirksamkeit    durch    den    Mund,    wer    solches 
weifs.  —  Da  schuf  er  aus  seiner  Brust,  nämlich  seinen  Armen,  das 
fönfzehnfache   Loblied;    ihm    nach   wurde    geschaffen   die   Trishtubh 
als    Metrum,    Indra    als    Gottheit,    der    Räjanya    als    Mensch,    der 
Sommer  als  Jahreszeit.     Darum   gehört   dem  Rajanya  das  fünfzehn- 
fache Loblied,    die  Trishtubh   als  Metrum,   Indra  als  Gottheit,    der 
Sommer    als   Jahreszeit.      Darum    auch    übt    er    seine   Wirksamkeit 
durch  die  Arme;    denn   aus  den  Armen  ist  er  geschaffen.     Der  übt 
Wirksamkeit    durch   die  Arme,    wer    solches   weifs.   —   Da   schuf  er 
aus*  seiner  Mitte,  nämlich  seinem  Zeugungsgliede,  das  siebzehnfache 
Loblied;    ihm   nach    wurde   geschaffen    die    Jagati    als    Metrum,    die 
Viyve   Dev&s   als   Gottheit,    der   Vaigya   als   Mensch,    die   Regenzeit 
als    Jahreszeit.      Darum   vergeht   der    Vaiyya   nicht,    soviel   auch    an 
ihm  gezehrt  wird;   denn   er   ist  aus   dem  Zeugungsgliede  geschaffen. 
Darum  ist  er  auch  reich  an  Vieh;  denn  er  gehört  den  Vi^ve  Deväs 
an  und  der  Jagati,  und  die  Regenzeit  ist  seine  Jahreszeit.     Darum 
sollen  Brahmanen  und  Räjanya's   an   ihm  zehren,   denn  zum  Unter- 
tan  ist   er   erschaffen.  —  Da   schuf   er   aus   seinen  Füfsen,    nämlich 
aus  seinem  Untergestell,  das  einundzwanzigfache  Loblied;  ihm  nach 
wurde  geschaffen   die  Anush^ubh   als   Metrum,   gar   keine   als  Gott- 
heit, der  Qüdra   als  Mensch;   daher   der  Qüdra,   auch    wenn   er  viel 
Vieh   hat,    doch    nicht    opferfähig   ist,    denn    er    ist    ohne    Gottheit, 
denn  ihm  nach  wurde  gar  keine  Gottheit   geschaffen.     Darum  kann 
er  nicht  höher    als   bis   zum  Füfsewaschen   befördert  werden,   denn 
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aus  den  Füfsen  ist  er  geschaffen.  Darum  ist  das  einundzwanzig- 
fache unter  den  Lobliedern  das  Untergestell;  denn  aus  dem  Unter- 
gestelle ist  es  geschaffen;  darum  darf  die  Anushtubh  mit  den 
übrigen  Metren  ihren  Platz  nicht  tauschen;  damit  auseinander- 
gehalten bleibe  das  Schlechte  und  das  Bessere.  Dem  wird  zu  teil 
Auseinanderhaltung  des  Schlechten  und  des  Bessern,  der  solches 
weifs." 

Taittiriya-brähmanamy  2,1^6. 

„Prajäpati  begehrte:  «möge  mir  ein  Selbsthaftes  werden  1»^ 
Da  opferte  er,  und  es  wurde  ihm  ein  Selbsthaftes,  nämlich  Agni, 
Väyu  und  Äditya.  Die  sprachen:  «Prajäpati  hat  geopfert,  damit 
ihm  ein  Selbsthaftes  werden  möge,  und  wir  sind  ihm  geworden. 
Möge  denn  auch  uns  ein  Selbsthaftes  werden!»  so  sprachen  sie 
und  opferten  für  die  Lebenshauche  Agni,  für  den  Leib  Väyu,  für 
das  Auge  Äditya.  Da  entstand  aus  ihrem  Geopferten  eine  Kuh. 
Um  deren  Milch  gerieten  sie  in  Streit,  denn  sie  sprachen:  «aus 
meinem  Geopferten  ist  sie  entstanden,  —  nein,  aus  meinem!»  Sie 
gingen,  den  Prajäpati  zu  befragen.  Und  Äditya  sprach  zu  Agni: 
«wenn  einer  von  uns  beiden  obsiegt,  so  soll  sie  uns  beiden  ge- 
meinsam gehören.»  Prajäpati  sprach:  «wofür  hat  der  eine,  wofür 
der  andere  geopfert?»  —  «Ich  für  die  Lebenshauche»,  sprach 
Agni.  «Ich  für  den  Leib»,  sprach  Väyu.  «Ich  für  das  Auge», 
sprach  Äditya.  —  Er  sprach:  «wer  für  die  Lebenshauche  geopfert 
hat,  aus  dessen  Geopfertem  ist  sie  entstanden;  sie  ist  aus  dem. 
Geopferten  des  Agni  entstanden».  —  Das  ist  das  Agnihotrasein 
(das  Wesen)  des  Agnihotram.  Eine  Kuh  ist  das  Agnihotram.  Wer 
solches  weifs,  dafs  das  Agnihotram  eine  Kuh  ist,  der  macht  für 
seinen  Einhauch  und  Aushauch  den  Agni  gedeihen.  Nicht  un- 
gedeihend  ist  an  Einhauch  und  Aushauch,  wer  solches  weifs.  —  Zu 
den  beiden  sprach  Väyu:  «lafst  mich  teilnehmen!»  —  Sie  sprachen: 
«was  [von  der  Milch],  wenn  man  sie  auf  dem  Gärhapatyafeuer 
aufgesetzt  hat,  zu  dem  Ähavaniyafeuer  hinläuft  (lies:  ahhyuddravat)^ 
damit  erfreut  man  dich».  —  Darum,  wenn  man  sie  auf  dem  Gär- 
hapatyafeuer aufgesetzt  hat,  so  läuft  sie  zu  dem  Ähavaniyafeuer 
hin;  damit  erfreut  man  den  Väyu.  —  Prajäpati  also,  da  er  die 
Götter  schuf,  hat  den  Agni  als  erste  der  Gottheiten  geschaffen. 
Dieser,  da  er  kein  anderes  Opfertier  zum  Schlachten  fand,  kehrte 
sich  gegen  den  Prajäpati.  Der  fürchtete  sich  vor  dem  Tode. 
Darum  schuf  er  aus  seinem  Selbst  (Leibe)  jene  Sonne.  Die 
opferte  jener  und  liefs  von  ihm  ab.  So  wehrte  Prajäpati  den  Tod 
Ab.  —  Der   wehrt    den  Tod   ab,    wer   solches   weifs.     Darum   auch„ 
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wenn  sie  für  einen,  der  solches  weifs,  sei  es  einen  Tag,  sei  es  zwei 
Tage,  nicht  opfern,  so  ist  von  ihm  doch  geopfert;  denn  jene  Sonne 
ist  sein  Agnihotram." 

Taittirtya-hrahmanam  2,2,7. 
„Prajäpati  schuf  die  Geschöpfe;  diese,  nachdem  sie  geschaffen, 
klumpten  zusammen.    Da  ging  er  in  sie  ein  mit  der  Gestalt  (rtipam); 
darum    sagt   man:   fürwahr,    Prajäpati   ist   die  Gestalt.     Da   ging  er 
in    sie    ein   mit   dem   Namen   (näman);    darum    sagt    man:    fürwahr, 
Prajäpati   ist   der   Name.     [Vgl.    das    spätere   nämarüpam,    Erschei- 
nungswelt.]    Darum  auch  zwei  Feinde,    die  zusammentreffen,   wenn 
sie  sich  mit  dem  Namen  anrufen,   so  werden  sie  Freunde  [sie  erinnern 
sich,   dafs   sie   gleichen  Wesens,    dafs  sie  beide  Menschen  sind].  — 
Prajäpati    hatte    die    Götter    und   Dämonen    erschaffen;    den    Indra 
aber   hatte    er   noch    nicht    erschaffen.      Da   sprachen    die   Götter   zu 
ihm:    «schaffe   uns   den  Indra!»      Da    erschaute  er  in  seinem  Selbst 
(Leibe)    den  Indra.     Den    schuf   er,    und  in  den  ging  die  Trishtubh 
als   Tapferkeit    ein,    und    der    fünfzehn  spitzige   Donnerkeil    kam   in 
seine   Hand;    mit   diesem   bewaffnet   streckte   er   sie    aus   und   über- 
wältigte  die    Dämonen.     Wer   solches    weifs,    der   überwältigt   seine 
Nebenbuhler.      Die    Götter,     nachdem     sie    [im    Kampfe]    mit    den 
Dämonen    gesiegt    hatten,    gingen    ein    in    die    Himmelswelt.      Aber  ^ 
sie    litten    Hunger    in    jener   Welt    und    sprachen:     «von    dort    her 
kommt    die  Opfergabe;   wie   (als  welche)   sollen  wir    [ohne  sie  hier] 
leben!»     Da  schufen  sie  das  Opfer  mit  sieben  Priestern  und  sandten 
den   Ayäsya   Angirasa    aus,    damit  er   es   dort    unten   für  sie   ein- 
richtete.    Fürwahr,    dieses    hier   ist   seine   Einrichtung.     Alles    was 
in  der  Welt  ist,   wer  solches  weifs,    dem  fällt  es  zu.     Dieses,    für- 
wahr, ist  unter  den  Menschen  das  Opfer  mit  sieben  Priestern;    und 
den  Göttern,  welche  in  jener  Welt  sind,  führt  es  die  Opfergabe  zu. 
Wer  solches  weifs,  dem  neigt  das  Opfer  sich  zu.     Er  aber  [Ayäsya] 
erwog:     «gewifs   werden    die   Menschen    nun   sich   aus   dieser   Welt 
nach  jener  Welt  hinsehnen ».     Da  sprach  er  den  Spruch:    Väcaspate, 
hfid{vidhe  näman),  «o,  Redeherr,  Herz(-ordnender  genannt»,  anders 
Maitr.  Käth.).     Darum   ist   der  Sohn   das  Herz.     Darum   sehnen  sie 
sich   nicht   aus   dieser  Welt    nach  jener  Welt  hin.     Denn  der  Sohn 
ist   das   Herz"    [Polemik    der   Brähmana's    gegen   die   aufkommende 
Weltfluchtlehre  der  Upanishad's]. 

Qatapatha'hrähmanam  2^2,4. 
„Prajäpati  war   diese  Welt   zu  Anfang   nur   allein;   der   erwog: 
Awie   kann   ich   mich   fortpflanzen?»      Er   mühte    sich   ab,    er   übte 


Tapas;  da  erzeugte  er  aus  seinem  Munde  Agni  (das  Feuer);  weil  er 
ihn  aus  seinem  Munde  erzeugte,  darum  ist  Agni  Speiseverzehrer. 
Wer  also  diesen  Agni  als  Speiseverzehrer  weifs,  der  wird  selbst 
ein  Speiseverzehrer."  Es  folgt  eine  etymologische  Erklärung  des 
Wortes  ayni,  —  „Prajäpati  erwog:  «als  Speiseverzehrer  habe  ich 
diesen  Agni  aus  mir  erzeugt;  aber  es  ist  hier  nichts  andres  aufser 
mir  vorhanden,  was  er  essen  könnte  [na  pleonastisch] » ;  denn  die 
Erde  war  damals  ganz  kahl  beschaffen;  es  gab  keine  Kräuter  und 
keine  Bäume;  das  war  ihm  in  Gedanken.  Da  kehrte  sich  Agni 
mit  aufgerissenem  Rachen  gegen  ihn.  Von  ihm,  da  er  sich  fürchtete, 
entwich  die  ihm  eigene  Gröfse;  die  Rede  (väc)  nämlich  ist  an  ihm 
die  ihm  eigene  Gröfse;  die  Rede  also  entwich  von  ihm."  (Er- 
klärung, warum  die  Handflächen  ohne  Haare  sind.  Etymologie  von 
oshadhi  Pflanze;  sodann  von  dem  Opferrufe  svähä:)  „Da  sprach 
zu  ihm  die  ihm  eigene  Gröfse:  «opfere!»  und  Prajäpati  erkannte: 
« die  mir  eigene  (sva)  Gröfse  hat  zu  mir  gesprochen  (äha) » ;  und 
er  opferte  mit  dem  Rufe  svähä;  darum  wird  mit  dem  Rufe  svähä 
geopfert.  Darauf  stieg  Er  empor,  der  dort  glüht  (die  Sonne); 
darauf  erhob  sich  Er,  der  hier  läutert  (der  Wind).  Da  wandte 
sich  Agni  von  Prajäpati  weg.  So  hat  also  Prajäpati  dadurch,  dafs 
er  opferte,  sich  fortgepflanzt  und  zugleich  vor  dem  Tode,  der  als 
Agni  ihn  fressen  wollte,  sich  selbst  gerettet;  wer  das  Agnihotram 
opfert,  indem  er  es  also  weifs  [nämlich  als  Agni-ho-tram^  „Rettung 
vor  dem  Feuer  durch  Opfern"],  der  pflanzt  sich  mit  derselben 
Nachkommenschaft  fort,  mit  der  Prajäpati  sich  fortpflanzte,  und 
rettet  ebenso  wie  er  sich  selbst  vor  dem  Tode,  wenn  er  als  Agni 
ihn  fressen  will.  Wenn  nun  einer  stirbt,  und  wenn  sie  ihn  auf 
das  Feuer  legen,  dann  wird  er  aus  dem  Feuer  wieder  geboren; 
denn  nur  seinen  Leib  verbrennt  das  Feuer,  aber  wie  man  von 
einem  Vater  oder  einer  Mutter  geboren  wird,  also  wird  er  aus  dem 
Feuer  wieder  geboren;  aber  durchaus  nicht  wieder  ersteht*,  wer 
das  Agnihotram  nicht  opfert;  darum  ist  das  Agnihotram  zu  opfern.** 
[Weiter  von  der  Entstehung  der  Kuh  und  dem  Streit  um  ihre  Milch, 
ähnlich  wie  Taitt.  Br.  2,1,6,  oben,  S.  185.] 

Qatapatha-hrältmanam  2,5^1^1, 

„Prajäpati  war    diese  Welt   zu  Anfang   nur  allein.     Er  erwog: 
«wie   kann   ich   mich   fortpflanzen?»     Er   mühte   sich   ab,    er    übte 


*  Hier  ist  noch  keine  Seelenwanderung,  wohl  aber  ein  erster  Ansatz 
EU  dieser  Lehre. 
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Tapas,  da  schuf  er  Geschöpfe.     Diese  Geschöpfe,  die  er  geschaflfen, 
gingen    zugrunde;    es  waren    so    Vögel;    nämlich    der   Mensch   steht 
dem  Prajapati  am  nächsten,  der  Mensch  aber  ist  zweifüfsig,  darum 
sind    die   Vögel  zweifüfsig.     Da  erwog  Prajapati:    «so  wie  ich  vor- 
her  allein  war,   so   bin   ich  auch  jetzt  noch  allein».     Und  er  schuf 
abermals   Geschöpfe;    und    auch   die   gingen   ihm   zugrunde;   es   war 
80   kleines    Kriechzeug,    ohne   die   Schlangen.     Und    er    schuf    zum 
drittenmal    Geschöpfe,    so    sagen    sie;    und    auch    die    gingen    ihm 
zugrunde;    es    waren    so    Schlangen.      Diese    [erstgeschafFenen]    hat 
allerdings  Yäjnavalkya   für    zweifach   erklärt,    für  dreifach  hingegen 
erklärt    sie   [der   Rishi]    durch    einen   Vers    [Rigv.  8,101,14,   s.  u.]. 
Prajapati,  lobsingend  und  sich  abmühend,  erwog:    «wie  kommt  es, 
dafs     mir     diese    Geschöpfe,     nachdem     sie     geschafifen,     zugrunde 
gehen?»     Da  erkannte  er  dieses:    «weil  sie  nichts  zu  essen  haben, 
gehen   die  Geschöpfe   mir   zugrunde ».     Da   liefs   er   aus   sich  zuvor 
in  den  Brüsten  Milch  quellen;  und  dann  schuf  er  Geschöpfe;  diese 
Geschöpfe,  nachdem   er  sie  geschaffen,  indem  sie  zu  seinen  Brüsten 
gelangten,  so  blieben  dieselben  weiterhin  bestehen,  und  diese  gingen 
nicht   zugrunde.     Darum   ist   dieses  von  dem  Rishi  (Rigv.  8,101,14) 
gesprochen  worden:   «Vorüber  gingen  dreimal  die  Geschöpfe»,  näm- 
lich   die,    welche    zugrunde   gingen,    von    denen   ist   dieses   gesagt; 
«doch    andre    lagerten    rings    um    den    Glanz    sich»;    nämlich    der 
Glanz  ist  Agni,  und  jene  Geschöpfe,  welche  nicht  wieder  zugrunde 
gingen,    die   lagerten  sich  rings  um  den  Agni,    auf  sie  bezieht  sich 
dieses;    « grofsmächtig   stand    er  in  der  Wesen  Mitte»,    dies  bezieht 
sich   auf  Prajapati;    «ein  ging  er,   der  da  läutert,   in  die  Falben»; 
die  Falben  sind  die  Himmelsgegenden;    in  sie  ging  er,    der  da  läu- 
tert,   nämlich   der  Wind,    ein.     Von    ihnen  also  ist  dieser  Vers  ge- 
sprochen worden.    Und  nun  werden  die  Geschöpfe  hier  in  derselben 
Weise   geboren,    wie  Prajapati  sie  geschaffen  hat.     Denn  so  ist  es: 
wenn  einem  Weibe  die  Brüste  schwellen  oder  den  Tieren  das  Euter, 
dann  wird  geboren,    was  geboren  wird;   und   indem   sie   sodann   an 
die  Brüste  gelangen,  bleiben  sie  bestehen.    Darum  ist  die  Nahrung 
die  Milch ;  denn  diese  hat  zu  Anfang  Prajapati  als  Nahrung  hervor- 
gebracht;   und    darum    sind    die   Geschöpfe    Nahrung,    denn    durch 
Nahrung  bestehen  sie;   nämlich  bei  denen,  welche  Milch  haben,  ge- 
langen sie  an  die  Brüste,  und  davon  bestehen  sie;  die  aber,  welche 
keine  Milch   haben,    die   ätzen  die  Gehörnen,   darum   bestehen   die- 
selben aus  Nahrung,  darum  sind  die  Geschöpfe  Nahrung." 


1.  Prajapati  als  Schöpfer,  ^atap.  Br.  7,5,2,6. 
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Qatapatha-hrähmanam  7^5^2,6  fg. 

„Prajapati  war  diese  Welt  zu  Anfang  nur  allein.  Er  be- 
gehrte: «ich  will  Nahrung  schaffen,  will  mich  fortpflanzen».  Da 
schuf  er  aus  seinen  Lebenshauchen  die  Tiere,  nämlich  aus  dem 
Manas  den  Menschen,  aus  dem  Auge  das  Pferd,  aus  dem  Odem 
die  Kuh,  aus  dem  Ohre  das  Schaf,  aus  der  Rede  die  Ziege.  Weil 
er  sie  aus  den  Lebenshauchen  geschaffen  hat,  darum  sagt  man: 
die  Tiere  sind  die  Lebenshauche.  Das  Manas  nun  ist  der  erste 
unter  den  Lebenshauchen.  Weil  er  aus  dem  Manas  den  Menschen 
geschaffen  hat,  darum  sagt  man,  der  Mensch  ist  das  erste  unter 
den  Tieren,  nämlich  das  stärkste;  ja,  alle  Lebenshauche  sind  Manas, 
denn  in  dem  Manas  sind  alle  Lebenshauche  gegründet.  Weil  er 
aus  dem  Manas  den  Menschen  gebildet  hat,  darum  sagt  man:  alle 
Tiere  sind   der  Mensch;   denn   dem  Menschen   gehören    sie  alle  an.*' 

Qatapatha  brdhmanam  ^i,5,S,/  fg. 

„Prajapati  war  diese  Welt  zu  Anfang  nur  allein.  Er  begehrte: 
«ich  will  [vieles]  sein,  will  mich  fortpflanzen».  Er  mühte  sich  ab, 
er  übte  Tapas.  Aus  ihm,  da  er  sich  abmühte  und  Tapas  übte, 
wurden  die  drei  Welten  geschaffen,  die  Erde,  der  Luftraum  und 
der  Himmel.  Er  bebrütete  diese  drei  Welten.  Aus  ihnen,  da  er 
sie  bebrütete,  entstanden  die  drei  Lichter,  nämlich  Agni,  der  da. 
reinigt,  und  die  Sonne";  usw.  wie  Ait.  Br.  5,32,  oben,  S.  183. 


Diese  Proben  aus  den  drei  altern  Veden  mögen  genügen, 
um  eine  Anschauung  zu  geben  über  die  Art,  wie  die  Schöpfung 
der  Welt  durch  Prajapati  von  den  Brähmana's  nicht  sowohl 
gelehrt,  als  vielmehr  vorausgesetzt  und  ihren  hturgischen 
Interessen  gemäfs  verwertet  wird.  Im  Atharvaveda  erscheint 
der  Standpunkt  der  Weltschöpfung  durch  Prajapati  bereits  als 
veraltet,  und  die  Samhitä  wie  das  Brähmanam  erwähnen  (voa 
einzelnen  mythologischen  Floskeln  abgesehen,  die  für  sich 
nichts  bedeuten)  den  Prajapati  nur,  um  ihn  umzudeuten  oder  auf 
ein  anderes  Prinzip  zurückzuführen;  so  Atharvav.  10,7  und  10,8 
auf  den  Skambha,  11,4  auf  den  Präna,  11,5  auf  den  Brak- 
macärin,  11,7  auf  den  Ucchishta  (masc),  19,53  auf  den  Kala, 
von  denen  später  zu  handeln  sein  wird.  Eine  förmliche  Ab- 
setzung des  Prajapati  kann  man  darin  finden,  dafs  Atharvav.  4,2 
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sein  Hymnus  Rigv.  10,121  wiederholt  wird  mit  Auslassung  des 
letzten  Verses,  in  dem  allein  sein  Name  vorkommt,  und  hierzu 
stimmt,  dafs  das  zum  Atharvaveda  gehörige  Gopatha-Bräh- 
manam  in  dem  nicht  mehr  von  Prajäpati,  sondern  von  dem 
Brahman    (neutr.)    ausgehenden    Schöpfungsmythus    1,1    den 
Ätharvan  für  Prajäpati  erklärt:   „Zu  diesem  Atharvan  sprach 
Brahman:  « o  Herr  der  Geschöpfe  (Prajäpate,  so  zu  lesen),  schaffe 
Geschöpfe,  und  behüte  sie!»     Weil  er  sprach:   «o  Herr  der 
Geschöpfe,  schaffe  Geschöpfe  und  behüte  sie»,  darum  ward  er 
(Atharvan)  zu  Prajäpati :  dies  ist  das  Prajäpatisein  des  Prajä- 
paÜ ;  fürwahr,  der  Atharvan  ist  Prajäpati.     Der  glänzt  wie  ein 
Prajäpati  in  allen  Welten,  der  solches  weifs."  —  Diese  Erschei- 
nungen weisen  daraufhin,  dafs  die  Atharvasamhitä  ihrem  Haupt- 
bestande nach  jünger  als  die  ältesten  Teile  der  Brähmana*s  ist. 
Ehe  wir  Prajäpati  als  Weltschöpfer  verlassen,  müssen  wir 
noch  der  wunderlichen,  oft  vorkommenden  Vorstellung  seiner 
durch   das  Weltschaffen   bewirkten  Erschöpfung  gedenken. 
Wie  er,  um  die  Welt  zu  schaffen,  sich  anstrengt  und  Tapas 
übt,  so  ist  er  nach  der  Weltschöpfung  „aufser  Atem"  {atämyat, 
Pancav.  Br.  10,2,1),  „fühlt  sich  ausgemolken,  ausgeleert"  {dug- 
dho  riricäno  'manyata,  Paficav.  Br.  9,6,7.  gatap.  Br.  3,9,1,2)  und 
„mager"  {ruicsha,  Pancav.  Br.  24,13,2);  seine  Glieder  lösen  sich 
auf  (gatap.  Br.  1,6,3,35.  4,6,4,1.  10,1,1,1-3),  die  Lebensodem 
entweichen  aus  ihm  (gatap.  Br.  8,1,1,3),  sein  Leib  schwillt  an 
(gatap.  Br.  13,4,4,6),  —  worauf  dann  die  Sache  in  der  Regel  auf 
die  Empfehlung  irgendeines  Opfergebrauches  hinausläuft,  durch 
den  Prajäpati  sich  wieder  gestärkt  haben  soll,  oder  durch  den 
ihm  die  Menschen  wieder  aufhelfen;  so  Pancav.  Br.  21,4,2:  „Das 
Auge  des  Prajäpati  schwoll  (agvayat),  es  fiel  heraus',  es  ward 
ein  Rofs  (a^a);  das  ist  die  Rofsheit  des  Bosses;   die  Götter 
setzten  durch  ein  Rofsopfer  sein  Auge  wieder  ein.     Fürwahr, 
der  macht  den  Prajäpati  wieder  ganz,  welcher  das  Rofsopfer 
darbringt."  —  Aber  diesem  Mythus  dürfen  wir  vielleicht  doch 
eine  tiefere  Bedeutung  zuschreiben,  wenn  wir  lesen  (z.  B.  gatap. 
Br.  10,1,1,1  —  3),    dafs  Prajäpati    das  Jahr   (wovon  Weiterea 
später),    und   dafs   seine   zerfallenden   Glieder   die   Tage  und 
Nächte  des  Jahres  seien.    Das  Jahr  ist,  hier  wie  oft.  die  Zeit 
als  die  allgemeine  Form   des  WeUlebens.     Die  Einheit  des 
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schöpferischen  Prinzips  ist  in  die  Vielheit  der  Welterschei- 
nungen zerfallen,  und  auf  dem  Wege  der  religiösen  Andacht 
(Opfer  usw.)  erheben  wir  uns  von  dieser  Vielheit  zur  ewigen 
Einheit  und  stellen  sie  wieder  her.  Hieran  schliefst  sich  der 
Gedanke,  dafs,  wie  später  das  Brahman  (Taitt.  Up.  2,6.  Brih. 
Up.  2,3),  so  auch  schon  Prajäpati  zwei  Seiten  hat,  die  eine 
als  Welt,  die  andere  an  sich,  welche  daher  unfafsbar  und  un- 
aussprechlich ist,  gatap.  Br.  14,1,2,18:  „Fürwahr,  dieses  Opfer 
ist  Prajäpati;  denn  Prajäpati  ist  beides,  ausgesprochen  und 
unausgesprochen,  ermessen  und  unermessen.  Darum,  was  der 
Priester  mit  dem  Opferspruche  vollbringt,  damit  weiht  er,  was 
an  jenem  die  ausgesprochene  und  ermessene  Form  ist;  und 
was  er  schweigend  vollbringt,  damit  weiht  er,  was  an  jenem 
die  unausgesprochene,  unermessene  Form  ist." 

2.  Prajäpati  als  Erhalter  und  Regierer. 

Der  indische  Schöpfungsbegriff  unterscheidet  sich  von  dem 
im  Abendlande  übHchen  unter  anderm  dadurch,  dafs  Gott  (wie 
schon  Rigv.  10,90.  121.  129)  nicht  sowohl  eine  Welt  aufser  sich 
setzt,  als  vielmehr  sich  selbst  ganz  oder  teilweise  (d.  h.  un- 
beschadet seines  selbständigen  Fortbestehens)  in  die  Natur 
imd  ihre  Erscheinungen  umwandelt.  Dies  gilt,  trotz  seiner 
persönhchen  Fassung,  auch  schon  von  Prajäpati,  von  dem  es 
z.  B.  heifst  (Väj.  Samh.  8,36) : 

Er,  über  dem  nichts  Höh'res  ist  vorhanden, 
Der  eingegangen  in  die  Wesen  alle, 
Prajäpati,  mit  Kindern  sich  beschenkend, 
Durchdringt  die  drei  Weltlichter  sechzehnteilig. 

Die  drei  WelUichter  sind  Agni,  Väyu  und  Sürya,  welche  in 
der  Brähmanazeit  die  drei  Regenten  der  Erde,  des  Luftraums 
und  des  Himmels  sind;  sechzehnteilig  durchdringt  sie  Prajä- 
pati als  die  Einheit  des  sechzehnteiligen  psychischen  Organs; 
nach  andern  Stellen  ist  er  das  über  die  Körperteile  hinaus 
als  siebzehntes  bestehende  Lebensprinzip  ((Jatap.  Br.  10,4,1,10). 
„Er  hat  die  Kreaturen,  nachdem  er  sie  erschaffen,  mit  Liebe 
durchdrungen"  (Taitt.  Samh.  5,5,2,1),  wie  er  denn  noch  in 
späterer  Zeit    speziell    derjenige    ist,    welcher    den   Keim   im 
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Mutterleibe  ausbildet  (Väj.  Samh.  31,19.  gatap.  Br.  14,9,4,20). 
Er  hat  alles  erschaffeü,  was  vorhanden  ist  (^atap.  Br.  6,1,2,11), 
er  hat  die  Götter  aus  seinem  Selbst  geformt  (ätmano  nira- 
mimita,  Taitt.  Br.  1,7,1,5);  aber  neben  den  unsterblichen  Göt- 
tern sind  auch  die  starblichen  Menschen  aus  ihm  entsprungen; 
„von  diesem  Prajäpati  ward  die  Hälfte  sterbhch,  die  Hälfte 
iinsterbhch;  das  was  an  ihm  sterbhch  war,  damit  fürchtete  er 
sich  vor  dem  Tode",  den  er  vorher  selbst  als  den  Fresser 
erschaffen  hat  (gatap.  Br.  10,1,3,1).  Als  dritte  aufser  Göttern 
imd  Menschen  (Qatap.  Br.  14,8,2,1)  hat  er  die  Asura\  d.  h.  die 
Dämonen  erschaffen;  ihr  Name  „der  Lebendige"  bedeutet  im 
Rigveda  noch  den  Gott,  erst  in  einigen  spätem  Hymnen  den 
Dämon;  in  den  Brähmana's  ist  viel  von  den  Asura's  die  Rede, 
und  ihr  Wettstreit  mit  den  Göttern,  aus  dem  diese  als  Sieger 
hervorgehen,  ist  eines  der  behebtesten  Themata.  Hire  Bosheit 
«cheint  ihnen  ursprünglich  von  Prajäpati  anerschaffen  zu  sein, 
und  eine  merkwürdige  Stelle  erzählt,  wie  Prajäpati  den  Göttern, 
Vätern  (Manen),  Menschen  und  Dämonen  ihre  Bestimmung 
^zuteilt,  in  folgender  Weise: 

Qatapatha'hrdhmanam  2^4^2^t^6, 

„Zu  Prajäpati  nahten    sich  die  Wesen,    denn  [seine]  Geschöpfe 
sind    die   Wesen,    und    sprachen:    «Verordne    uns,    wie    wir    leben 
sollen!»     Da  geschah   es,    dafs   [zuerst]    die  Götter,    mit  der  Opfer- 
schnür  bekleidet   und   das   rechte  Knie   beugend,    sich   ihm    nahten. 
Zu  denen  sprach  er:   «Das  Opfer  sei  eure  Speise,  eure  Unsterblichkeit 
sei  eure  Lebenskraft,  die  Sonne  sei  euer  Licht ! »  —  Da  geschah  es, 
dafs  die  Väter,  mit  der  Opferschnur  über  der  rechten  Schulter  [wie 
sie  beim  Manenopfer  getragen  wird]  und  das  linke  Knie  beugend,  sich 
ihm  nahten.     Zu  denen  sprach  er:    «Monatlich  sei  euer  Essen,  euer 
Labetrank  sei  eure  Gedankenschnelle,  der  Mond  sei  euer  Licht!»  -- 
Da  geschah  es,  dafs  die  Menschen,  bekleidet  und  einen  Schofs  machend 
[mit  beiden  Knien  einknickend]  sich  ihm  nahten.     Zu  denen  sprach 
^r:   «Abends  und  morgens    sei   euer  Essen,   eure  Nachkommenschaft 
«ei  euer  Tod  [ihr  sollt  in  euren  Nachkommen  fortleben],  das  Feuer 
sei  euer  Licht!»  —Da  geschah  es,  dafs  die  Tiere 'sich  ihm  nahten. 
Denen  liefs  er  freie  Wahl  und  sprach:    «Wann  irgend  ihr  etwas  finden 
mögt,   sei    es   zur  Zeit,   sei   es   zur  Unzeit,   dann    mögt  ihr  essen!» 
Daher  kommt  es,    dafs  diese,   wann  irgend  sie  etwas  finden,  sei  es 
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zur  Zeit,  sei  es  zur  Unzeit,  so  essen  sie  es.  —  Da  geschah  es,  so 
sagen  sie,  dafs  sich  ihm  sogar  (gagvat)  die  Dämonen  nahten.  Denen 
verlieh  er  Finsternis  (tamas)  und  bösen  Zauber  (mäyä);  denn 
freilich  gibt  es  so  etwas,  was  man  dämonischen  Zauber  nennt. 
Und  freilich  sind  jene  Gcöohöpfe  umgekommen;  aber  diese  Ge- 
schöpfe liier  leben  so,  wie  es  jenen  Prajäpati  verordnet  hat.  Die 
Götter  übertreten  sein  Gebot  nicht,  noch  auch  die  Väter,  noch 
auch  die  Tiere;  die  Menschen  sind  die  einzigen,  welche  es  über- 
treten. Darum  wenn  ein  Mensch  sich  mästet,  das  ist  nicht  schön, 
dafs  er  sich  mästet;  denn  er  watschelt  und  ist  nicht  imstande  zu 
gehen;  denn  er  hat  unrecht  getan,  dafs  er  sich  mästete.  Darum 
soll  man  nur  abends  und  morgens  essen.  Wer  solches  wissend 
abends  und  morgens  ifst,  der  kommt  zu  vollem  Alter,  und  alles, 
was  er  durch  die  Rede  äufsert,  das  trifft  zu;  denn  er  beobachtet 
die  Wahrheit  des  Gottes  [Prajäpati];  und  das  ist  es,  was  man  den 
brahmanischen  Glanz  nennt,  dafs  einer  der  Satzung  desselben  nach- 
■  zuleben  vermag." 

Nach  dieser  Stelle  scheint  den  Dämonen  die  Finsternis 
(tamas)  als  ihr  Gebiet,  die  arglistige  Zauberkunst  (mmjä)  als 
ihre  natürliche  Tätigkeit  anerschaffen  zu  sein,  und  eben  darauf 
läuft  es  hinaus ,  wenn  an  andern  Stellen  z.  B.  als  das  vom 
Vater  Prajäpati  erhaltene  Erbe  der  Götter  und  Dämonen  die 
helle  und  die  dunkle  Monatshälfte  bezeichnet  wird  (Qatap. 
Br.  1,7,2,22),  oder  wenn  Prajäpati  (gatap.  Br.  11,1,6,7)  die 
Götter  aus  dem  Hauche  seines  Mundes  und  die  Dämonen  aus 
dem  entgegengesetzten  avän  pränah  schafft,  wobei  es  ihm 
dunkel  wird,  und  er  begreift:  „gewifs  habe  ich  ein  Übel  er- 
schaffen,   da    es  mir  beim   Schaffen  dunkel  wurde".  Wir 

befinden   uns  eben  in   einer  Periode,  wo  der  Menschheit  die 

grofse  Frage:  xd'ä^ev  xh  xaxov,  noch  nicht  aufgegangen  war. 

Sind  nun  so  auch  alle  Wesen,  Götter,  Menschen  und  Dämonen, 
von  Prajäpati  erschaffen,  so  ist  er  doch  speziell  der  Vater  und 
Helfer  der  Götter;  er  ist  zu  den  dreiunddreifsig  Göttern  der 
vierunddreifsigste  (gatap.  Br.  5,1,2,13)  und  thront  über  den 
drei  Welten,  Erde,  Luftraum  und  Himmel,  als  der  vierte 
(gatap.  Br.  4,6,1,4).  [In  späterer  Zeit,  wo  er  seinen  Platz  an 
das  Brahman  hat  abtreten  müssen,  befindet  sich  seine  Welt 
(loka)  zwischen  Brahmaloka  und  Gandharvaloka  (gatap.  Br. 
14,6,6,1).]     Er   ist   der   Hausherr  (griliapati)   der  Götter   (Ait. 
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Mutterleibe  ausbüdet  (Väj.  Samh.  31,19.    gatap.  Br.  14,9,4,20). 
Er  hat  aDes  erschaffen,  was  vorhanden  ist  (^atap.  Br.  6,1,2,11), 
er  hat   die  Götter  aus   seinem   Selbst  geformt  {ätmano  nira- 
mimita,  Taitt.  Br.  1,7,1,5);  aber  neben  den  unsterbüchen  Göt- 
tern sind  auch  die  sterblichen  Menschen  aus  ihm  entsprungen; 
-„von  diesem  Prajäpati  ward  die  Hälfte  sterbhch,  die  Hälfte 
iinsterbhch;  das  was  an  ihm  sterbhch  war,  damit  fürchtete  er 
sich  vor  dem  Tode",  den  er  vorher  selbst  als  den  Fresser 
erschaffen  hat  (^atap.  Br.  10,1,3,1).    Als  dritte  aufser  Göttern 
-und  Menschen  (^atap.  Br.  14,8,2,1)  hat  er  die  Äsura%  d.  h.  die 
Dämonen  erschaffen;  ihr  Name  „der  Lebendige"  bedeutet  im 
Rigveda  noch  den  Gott,  erst  in  einigen  spätem  Hymnen  den 
Dämon;  in  den  Brähmana's  ist  viel  von  den  Asura's  die  Rede, 
und  ihr  Wettstreit  mit  den  Göttern,  aus  dem  diese  als  Sieger 
hervorgehen,  ist  eines  der  behebtesten  Themata.    Ihre  Bosheit 
scheint  ihnen  ursprünglich  von  Prajäpati  anerschaffen  zu  sein, 
und  eine  merkwürdige  Stelle  erzählt,  wie  Prajäpati  den  Göttern, 
Vätern  (Manen),   Menschen   und   Dämonen  ihre  Besümmung 
jsuteilt,  in  folgender  Weise: 

Qatapatha'hrdhmanam  2^4^2^1—6, 

„Zu  Prajäpati  nahten    sich  die  Wesen,    denn  [seine]  Geschöpfe 
sind    die   Wesen,    und    sprachen:    «Verordne    uns,    wie    wir    leben 
sollen!»     Da  geschah   es,    dafs   [zuerst]    die  Götter,    mit   der  Opfer- 
schnur bekleidet   und   das   rechte  Knie   beugend,    sich   ihm    nahten. 
Zu  denen  sprach  er:   «Das  Opfer  sei  eure  Speise,  eure  Unsterblichkeit 
sei  eure  Lebenskraft,  die  Sonne  sei  euer  Licht ! »  —  Da  geschah  es, 
dafs  die  Väter,  mit  der  Opferschnur  über  der  rechten  Schulter  [wie 
sie  beim  Manenopfer  getragen  wird]  und  das  linke  Knie  beugend,  sich 
ihm  nahten.     Zu  denen  sprach  er:    «Monatlich  sei  euer  Essen,  euer 
Labetrank  sei  eure  Gedankenschnelle,  der  Mond  sei  euer  Licht!»  — 
Da  geschah  es,  dafs  die  Menschen,  bekleidet  und  einen  Schofs  machend 
[mit  beiden  Knien  einknickend]  sich  ihm  nahten.     Zu  denen  sprach 
er:   «Abends  und  morgens   sei   euer  Essen,   eure  Nachkommenschaft 
«ei  euer  Tod  [ihr  sollt  in  euren  Nachkommen  fortleben],  das  Feuer 
sei  euer  Licht!»  —Da  geschah  es,  dafs  die  Tiere 'sich  ihm  naiiten. 
Denen  liefs  er  freie  Wahl  und  sprach:    «Wann  irgend  ihr  etwas  finden 
mögt,   sei   es  zur  Zeit,   sei   es   zur  Unzeit,   dann   mögt  ihr  essen!» 
Daher  kommt  es,    dafs  diese,   wann  irgend  sie  etwas  finden,  sei  es 
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zur  Zeit,  sei  es  zur  Unzeit,  so  essen  sie  es.  —  Da  geschah  es,  so 
sagen  sie,  dafs  sich  ihm  sogar  (gaQvat)  die  Dämonen  nahten.  Denen 
verlieh  er  Finsternis  (tamas)  und  bösen  Zauber  (mäyä);  denn 
freilich  gibt  es  so  etwas,  was  man  dämonischen  Zauber  nennt. 
Und  freilich  sind  jene  Geschöpfe  umgekommen;  aber  diese  Ge- 
schöpfe hier  leben  so,  wie  es  jenen  Prajäpati  verordnet  hat.  Die 
Götter  übertreten  sein  Gebot  nicht,  noch  auch  die  Väter,  noch 
auch  die  Tiere;  die  Menschen  sind  die  einzigen,  welche  es  über- 
treten. Darum  wenn  ein  Mensch  sich  mästet,  das  ist  nicht  schön, 
dafs  er  sich  mästet;  denn  er  watschelt  und  ist  nicht  imstande  zu 
gehen;  denn  er  hat  unrecht  getan,  dafs  er  sich  mästete.  Darum 
soll  man  nur  abends  und  morgens  essen.  Wer  solches  wissend 
abends  und  morgens  ifst,  der  kommt  zu  vollem  Alter,  und  alles, 
was  er  durch  die  Rede  äufsert,  das  trifft  zu;  denn  er  beobachtet 
die  Wahrheit  des  Gottes  [Prajäpati];  und  das  ist  es,  was  man  den 
brahmanischen  Glanz  nennt,  dafs  einer  der  Satzung  desselben  nach- 
zuleben vermag." 

Nach  dieser  Stelle  scheint  den  Dämonen  die  Finsternis 
(tamas)  als  ihr  Gebiet,  die  arglistige  Zauberkunst  (mäyä)  als 
ihre  natürliche  Tätigkeit  anerschaffen  zu  sein,  und  eben  darauf 
läuft  es  hinaus ,  wenn  an  andern  Stellen  z.  B.  als  das  vom 
Vater  Prajäpati  erhaltene  Erbe  der  Götter  und  Dämonen  die 
helle  und  die  dunkle  Monatshälfte  bezeichnet  wird  (gatap. 
Br.  1,7,2,22),  oder  wenn  Prajäpati  (Qatap.  Br.  11,1,6,7)  die 
Götter  aus  dem  Hauche  seines  Mundes  und  die  Dämonen  aus 
dem  entgegengesetzten  avän  pränah  schafft,  wobei  es  ihm 
dunkel  wird,  und  er  begreift:  „gewifs  habe  ich  ein  Übel  er- 
schaffen,  da   es  mir  beim  Schaffen  dunkel  wurde".  Wir 

befinden  uns  eben  in  einer  Periode,  wo  der  Menschheit  die 

grofse  Frage :  7c6^ev  tö  xaxov,  noch  nicht  aufgegangen  war. 

Sind  nun  so  auch  alle  Wesen,  Götter,  Menschen  und  Dämonen, 
von  Prajäpati  erschaffen,  so  ist  er  doch  speziell  der  Vater  und 
Helfer  der  Götter;  er  ist  zu  den  dreiunddreifsig  Göttern  der 
vierunddreifsigste  (^atap.  Br.  5,1,2,13)  und  thront  über  den 
drei  Welten,  Erde,  Luftraum  und  Himmel,  als  der  vierte 
(gatap.  Br.  4,6,1,4).  [In  späterer  Zeit,  wo  er  seinen  Platz  an 
das  Brahman  hat  abtreten  müssen,  befindet  sich  seine  Welt 
(Ma)  zwischen  Brahmaloka  und  Gandharvaloka  (Qatap.  Br. 
14,6,(3,1).]     Er  ist  der  Hausherr  (grihapati)  der  Götter  (Ait. 
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ßr.  5,25),  die  oftmals  in  ihren  Nöten,  z.  B.  wenn  sie  von  den 
Dämonen  bedrängt  werden  (Pancav.  Br.  18,1,2),  oder  wenn 
sie  sich  vor  dem  Tode  fürchten  (Pancav.  Br.  22,12,1),  sich  an 
Prajäpati  wenden,  der  ihnen  dann  in  der  Regel  durch  Mit- 
teilung eines  rituellen  Spruches  oder  Gebrauches,  der  gerade 
empfohlen  werden  soll,  zu  helfen  pflegt,  übrigens  aber,  wie 
ein  Vater  seinen  Söhnen,  sich  den  Göttern  hilfreich  erweist, 
ohne  von  ihnen  einen  Gegenlohn  zu  fordern  (Qatap.  Br.  8,4,1,4). 
Speziell  unterstützt  er,  durch  Mitteilung  gewisser  Sprüche,  den 
Indra  in  seinem  Kampfe  gegen  die  Dämonen  (Pancav.  Br. 
12,13,4  u.  ö.);  ihm  hat  er  die  Siegessprüche  (jaya)  verliehen 
(Taitt.  Samh.  .3,4,4,1),  ihm  auch  die  Krone  (sraj)  als  Symbol 
seiner  Herrschaft  über  die  Götter  gereicht  (Pancav.  Br.  16,4,3). 
Aber  auch  den  Agni  nimmt  er  „als  seinen  lieben  Sohn" 
an  die  Brust  (^atap.  Br.  9,2,3,50),  und  die  Ribhu's  haben 
„seine  Liebe  gewonnen"  ((Jäiikh.  Br.  16,1).  Bei  Streitigkeiten 
zwischen  den  Göttern  entscheidet  er;  so  zwischen  Indra  und 
Väyu  ((Jatap.  Br.  4,1,3,14)  und  zwischen  Agni,  Väyu  und  Äditya 
(Taitt.  Br.  2,1,6,  oben,  S.  185);  so  auch  in  dem  Rangstreite 
zwischen  Manas  (Verstand)  und  Väc  (Rede),  den  wir  aus 
^atap.  Br.  l,4,oß — 11  hier  übersetzen: 

„Es  geschah  einmal,  dafs  der  Verstand  und  die  Rede  sich  um 
den  Vorrang  stritten.  Der  Verstand  sprach:  «Ich  bin  besser  als 
du;  denn  du  sprichst  nichts,  was  ich  nicht  vorher  erkannt  hätte. 
Dieweil  du  nun  so  nachmachst,  was  ich  tue,  und  in  meinem  Geleise 
läufst,  so  bin  ich  besser  als  du».  Da  sprach  die  Rede:  «Ich  bin 
besser  als  du;  denn  was  du  erkannt  hast,  das  tue  ich  kund,  das 
mache  ich  bekannt».  Sie  gingen  den  Prajäpati  um  Fragentscheidung 
an.  Prajäpati  stimmte  dem  Verstände  bei  und  sprach:  «Allerdings 
i&t  der  Verstand  besser  als  du;  denn  was  der  Verstand  tut,  das 
machst  du  nach  und  läufst  in  seinem  Geleise;  es  pflegt  aber  der 
Schlechtere  nachzumachen,  was  der  Bessere  tut,  und  in  seinem  Ge- 
leise zu  laufen»." 

3.  Versuche,  den  Prajäpati  ans  einem  noch  höbern  Prinzip 

abzuleiten. 

Der  Prajäpatihymnus,  Rigv.  10,121,  lehrte,  wie  wir  sahen 
(oben,  S.  128 — 133),  dafs  Prajapati  auch  schon  die  Urwasser 
aus  sich  hervorbrachte,  um  dann  als  goldner  Keim  (hiranya- 
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garbhaj  se\hst  in  ihnen  zu  entstehen,  ffiernach  ist  Prajäpati 
das  schlechthin  oberste  Prinzip,  und  in  diesem  Sinne  behandeln 
ihn  auch  die  bisher  mitgeteilten  Brähmanastellen.  Aber  schon 
in  jenem  Schöpfungshymnus  war  das  Hervorgehen  der  Ur- 
wasser aus  Prajäpati  nur  nebenbei  erwähnt,  und  im  übrigen 
die  Entstehung  des  Prajäpati  aus  den  Urwassern  so  sehr  in 
den  Vordergrund  gestellt  worden,  dafs  eine  zu  einem  mate- 
riellen ürprinzip  hinneigende  Richtung  sehr  wohl  hieran  an- 
knüpfen konnte,  um  mit  allem  andern  auch  den  Prajäpati  aus 
den  Wassern  als  letztem  Prinzip  abzuleiten. 

Apas  —  Prajäpati. 
Dieses  Streben   zeigt  sich   schon   in   einigen  Stellen   der 
Taittiriya-sainhitä.    So  in  dem  Schöpfungsmythus,  Taitt  Samh 

„Wasser  fürwahr  war  diese  Welt  zu  Anfang,  ein  Gewoge  (sali- 
lam,  Rigv.  10,129,3);  Prajäpati  aber  als  Wind  (vgl.  äntd  avätam, 
Rigv.  10,129,2)  wiegte  sich  auf  einem  Lotosblatte;  er  fand  keinen 
Standort;  da  erblickte  er  dieses  Nestwerk  der  Wasser,  auf  dem 
schichtete  er  das  Feuer,  das  ward  zu  dieser  Erde;  da  stützte  er 
sich  darauf"   usw. 

Ebenso   Taitt.  Sanih.  7,1,5,1: 

„Wasser  fürwahr  war  diese  Welt  zu  Anfang,  ein  Gewoge;  auf 
diesem  fuhr  Prajäpati  als  Wind  dahin;  da  sah  er  diese  Erde;'  die 
holte  er  als  Eber  [in  dem  Grunde  der  Wasser  wühlend]  herauf,  die 
Heb  er  als  Vigvakarman  (Rigv.  10,82,1,  oben,  S.  138),  dafs  sie  trocken 
wurde;  dadurch  ward  sie  breit,  ward  zur  Erde  (prithivi,  eigentlich 
„die  breite");  das  ist  der  Erde  Erdesein.  Dabei  mühte  sich  Prajä- 
pati ab;   da  schuf  er  die  Götter"   usw. 

Deutlicher  tritt  das  Oppositionelle,  ja  Polemische  dieses 
Standpunktes  hervor,  wo  den  weltschaffenden  Wassern  die- 
selben asketischen  Bemühungen  zugeschrieben  werden  wie 
früher  dem  Prajäpati,  wiewohl  sie  nur  bei  diesem,  als  einem 
persönlichen  Wesen,  einigen  Sinn  haben.    So  ^atap.  Br.  11,1,6,1: 

„Wasser  fürwahr  war  diese  Welt  zu  Anfang,  ein  Gewoge. 
Diese  Wasser  begehrten:  «wie  könnten  wir  uns  wohl  fortpflanzen?» 
Sie  mühten  sich  ab,  sie  übten  Tapas.  In  ihnen,  da  sie  Tapas 
übten,  entstand  ein  goldnes  Ei.  Nämlich  das  Jahr  [die  Zeit]  war 
damals    noch    nicht    entstanden.      Dieses    goldene    Ei,    solange    die 
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Dauer  eines  Jahres  ist,  solange  schwamm  es  umher.  Darauf  wäh- 
rend des  Jahres  entstand  [in  dem  Ei]  ein  Mann  (purusha)^  der  ist 
Prajäpati.  Daher  auch  erst  in  einem  Jahre  eine  Frau  oder  Kuh 
oder  Stute  gebiert,  denn  in  einem  Jahre  wurde  Prajäpati  geboren. 
Da  zerbrach  er  jenes  goldene  Ei,  nämlich  damals  gab  es  noch 
keinen  Standort;  daher  jenes  goldene  Ei,  solange  wie  die  Dauer 
eines  Jahres  ist,  ihn  tragend  umherschwamm.  Nach  einem  Jahr 
verlangte  er  zu  sprechen,  und  er  sprach:  bhth\  da  ward  die  Erde; 
bhuvar,  da  ward  der  Luftraum;  s^var,  da  ward  der  Himmel.  Darum 
auch  ein  Knabe  nach  einem  Jahre  zu  sprechen  verlangt,  denn  nach 
einem   Jahre  hat  Prajäpati  gesprochen." 

Dasselbe  Motiv  wird  in  charakteristischer  Weise  in  der 
zugehörigen  Upanishad  variiert,  Qatap.  Br.  lißfi^l: 

„Wasser  nur  war  diese  Welt  zu  Anfang;  diese  Wasser  schufen 
die  Wahrheit,  die  Wahrheit  schuf  das  Brahman,  d.  i.  den  Prajäpati, 
Prajäpati  die  Götter." 

Hier  wird,  dem  Upanishadstandpunkte  entsprechend,  das 
goldne  Ei  mit  der  Wahrheit,  Prajäpati  mit  Brahman  identi- 
fiziert. —  Gleichfalls  einem  viel  fortgeschrittenern  Standpunkte 
gehört  der  Schöpfungsmythus  im  Taittiriya-äranyakam  1,23 
(p.  141 — 149)  an;  doch  schhefst  er  sich,  wenigstens  der  Form 
nach,  an  die  vorherigen  Stellen  an,  da  auch  er  aus  den 
Wassern  Prajäpati,  aus  Prajäpati  alles  andere  hervorgehen 
läfst;  daher  wir  ihn  hier  übersetzen  wollen,  um  so  mehr,  als 
er  eine  passende  Vorbereitung  auf  das  Folgende  bildet,  das 
er  vielfach  antizipiert  oder  vielmehr  voraussetzt,  seiner  spätem 
Stellung  in  einem  Aranyakam  entsprechend. 

Taitt irhja-dranyakam  i^2S. 
„Wasser  fürwahr  war  diese  Welt,  ein  Gewoge,  da  entstand 
Prajäpati  allein  auf  einem  Lotosblatte.  In  dessen  Geiste  (manas) 
ging  hervor  ein  Verlangen  (Icäma):  a  ich  will  diese  Welt  schafifen!» 
Darum,  was  ein  Mann  mit  seinem  Geiste  erstrebt,  das  spricht  er 
aus  durch  die  Rede,  das  vollbringt  er  durch  die  Tat.  Darüber 
ist  dieser  Vers  [Rigv.  10,129,4;  eine  abweichende  Auffassung  oben, 
S.  123  fg.]: 

«Da  ging  aus  ihm  zuerst  hervor  Verlangen, 
«  Des  Geistes  erster  Samengufs  war  dieses.  — 
« Des   Daseins  Wurzelung  im  Nichtsein  fanden 
t  Die  Weisen,  forschend,  in  des  Herzens  Triebe. » 
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Dem  neigt  sich  zu,  wonach  er  Verlangen  trägt,  wer  solches  weifs!  — 
Er  (Prajäpati)  übte  Tapas;  nachdem  er  Tapas  geübt,  schüttelte  er 
seinen  Leib  von  sich  ab.  Was  das  Fleisch  war,  daraus  entstanden 
die  Arunaketu'B,  die  windumgürteten  (vätaragana)  Rishi's;  aus  seinen 
Nägeln  (nakha)  die  Vaikhänasa'a,  aus  seinen  Haaren  (väla)  die 
Välakhili/a's;  und  was  sein  Saft  war,  der  blieb  im  Wasser;  aus  dem 
entstand  eine  Schildkröte;  zu  dieser,  da  sie  umherkroch,  sprach  er: 
«Du  bist  ja  doch  aus  meinem  Fleisch  entstanden!»  (lies:  mama  vai 
tvatfi  mähsät  samabhüh).  —  «0  nein»,  sprach  sie,  «sondern  ich 
war  schon  vorher  (pvrvam)  hier!  t  Daher  kommt  der  Name  Purusha. 
Dieser  (Rigv.  10,90,1), 

« Der  Purusha  mit  tausendfachen   Häuptern, 
«  Mit  tausendfachen  Augen,  tausend  Füfsen, » 

entstand    und    erhob    sich.     Zu    ihm   sprach    er:     «Ja    wirklich,    du 
bist  vorher  gewesen;  so  mache  als  Vorheriger  diese  Welt.»     [Priori- 
tät des  Purusha  vor  Prajäpati.]     Da  nahm  derselbe  von  hier  Wasser 
mit    den    [als    Zeichen    der    Verehrung]    zusammengehaltenen    hohlen 
Händen   und    schüttete   davon   nach  vorne   mit  den  Worten:   evä  hi 
eva  (Taitt.  Ar.  1,20,1.   1,25,3);  daraus  entstand  die  Sonne;  das  war 
die    östliche    Himmelsgegend.      Darauf    schüttete    Arunaketu    davon 
nach   rechts   mit   den    Worten:    evä   hi   agne;    daraus    entstand   das 
Feuer;    das    war    die    südliche    Himmelsgegend.      Darauf    schüttete 
Arunaketu  davon  nach  hinten  mit  den  Worten:  evä  hi  väyo;  daraus 
entstand  der  Wind ;  das  war  die  westliche  Himmelsgegend.     Darauf 
schüttete  Arunaketu  davon  nach  links  mit  den  Worten:  evä  hi  indra; 
daraus    entstand    Indra;    das    war    die    nördliche    Himmelsgegend! 
Darauf  schüttete  Arunaketu   davon   in   die   Mitte   mit   den  Worten: 
evä  hi  pushan;  daraus  entstand  Püshan;  das  war  hier  diese  Himmels- 
gegend.    Darauf    schüttete    Arunaketu    davon    nach    oben    mit    den 
Worten:    evä   hi   deväh;    daraus    entstanden    die   Götter,    Menschen, 
Väter,  Gandharva's  und  Apsaras*;  das  war  die  Himmelsgegend  nach 
oben.     Die  Tropfen,  die  dabei  wegspritzten,   aus  denen  entstanden 
die  Dämonen,    Kobolde    und  Gespenster;    darum    gingen    diese    ver- 
loren,   weil  sie  aus  den  Tropfen  entstanden  sind.     Darum  heifst  es 
(Rigv.  10,121,7,  verändert): 

« Als  ehemals  die  grofsen  Wasser  kamen, 

((Keimschwanger,  DaÄ:sÄa-schwanger,  zeugend  den  Svayamhhd, 

«Da  sind  aus  ihm  die  Schöpfungen  entstanden, 

«Denn  aus  dem  Wasser  ist  dies  All  geworden, 

«  Darum  ist  dieses  All  Brahma  Svayamhhu. » 
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Darum  war  dieses  All  gleichsam  flüssig,  gleichsam  unfest.  Aber 
wahrlich,  diese  Welt  ist  Prajäpati;  sich  selbst  durch  sich  selbst 
bauend,  ging  er  in  dieselbe  ein.      Darum  heifst  es: 

«Die   Welten   bauend,  die  Wesen   bauend, 

« Die  Zwischenpole  bauend  und   die  Pole, 

«Prajäpati,  der  Ordnung  Erstgeborner, 

«Ging  durch  sich  selber  (ätmanä)  in  sich  selber  (äfmanam)  ein.  » 

Der  durchdringt  diese  ganze  Welt,  der  umschliefst  sie  und  geht 
in  dieselbe  ein,  wer  solches  weifs." 

—  Die  weltschaffenden  Mächte  sind  nach  diesem  Mythus 
der  Purusha  in  Gestalt  der  Schildkröte  und  der  Rishi  Aruna- 

*  * 

ketu.  Beide  aber  sind  aus  dem  Saft  und  Fleisch  des  Prajä- 
pati entsprungen,  der  daher  auch  am  Schlüsse  als  Weltschöpfer 
gefeiert  wird,  nur  dafs  er  hier  die  Priorität  den  Wassern  ein- 
geräumt hat,  aus  denen  Prajäpati  als  das  Brahma  Svayamhhn 
(„das  durch  sich  selbst  seiende  Brahman",  —  freilich  eine 
harte  contradictio  in  adjecto:  „zeugend  den  durch  sich  selbst 
Seienden",  janayantih  svayamhhuvam !)  entstanden  ist;  auch 
scheint  Prajäpati  demjenigen  Teile  von  sicli  selbst,  welcher 
als  Purusha  auftritt,  die  Priorität  vor  allem  übrigen  zuzu- 
gestehen. Wir  sehen  also  hier  die  beiden  Prinzipien,  Brahmas 
und  Purusha  (Ätman),  die  uns  weiter  unten  beschäftigen 
werden,  gleichsam  aus  dem  Prajäpati  herauswachsen. 

Asad  —  Prajäpati  (=  Purusha)  —  Brahman. 

Einen  weitern  Schritt  in  der  Depossedierung  des  Prajä- 
pati bezeichnen  zwei  Mythen,  in  denen  er  aus  dem  Niclit- 
seienden  (asad)  als  oberstem  Prinzip  abgeleitet  wird,  ^atap. 
Br.  6,1,1  und  Taitt.  Br.  2,2,9.  Wir  stellen  den  erstem  voran, 
weil  er  noch  aus  dem  Prajäpati  das  Brahman  entspringen  läfst, 
während  der  letztere,  einen  Schritt  weiter  gehend,  dem  mit 
Manas  identifizierten  Brahman  die  Priorität  vor  Prajäpati  zu- 
erkennt, womit  dessen  Schicksal,  nur  noch  als  mythologischer 
Zierat  (gleichsam  als  mediatisierter  Fürst  mit  allen  Ehren, 
aber  ohne  Einflufs)  fortzubestehen,  besiegelt  wird. 


^atapatha-hrähnianam  6,1,1. 
„Om!  Nichtseiend  (asad)  fürwahr  war  diese  Welt  am  Anfang. 
Da  sagen  sie:  was  war  dieses  Nichtseiende ?  Nun,  das  Nichtseiende 
am  Anfang  waren  diese  Rishi's.  Und  wer  sind  die  Rishi's?  Die 
Lebenshauche  (pränäh)  sind  die  Rishi's.  Weil  sie  vor  dieser  ganzen 
Welt,  dieselbe  wünschend,  durch  Abmühung  und  Tapas  litten 
(arisfian)y  darum  heifsen  sie  Rishi's.  Der  Lebenshauch  hier  in  der 
Mitte,  der  ist  Incjra;  der  hat  diese  Lebenshauche  von  der  Mitte 
her  durch  Kraft  (indriya)  entzündet.  Weil  er  sie  entzündete 
(ahiddha),  darum  heifst  er  Indha;  denn  eigentlich  heifst  er  Indha, 
aber  sie  nennen  ihn  Indra  um  des  Geheimnisvollen  willen,  denn 
die  Götter  lieben  das  Geheimnisvolle.  Jene  Lebenshauche  also, 
nachdem  sie  entzündet,  liefsen  aus  sich  sieben  verschiedene  Purusha's 
hervorgehen.  Und  sie  sprachen:  «Gewifs  werden  wir,  so  seiend, 
uns  nicht  fortpflanzen  können;  lafst  uns  aus  diesen  sieben  Purusha's 
einen  Purusha  machen!»  Da  machten  sie  aus  diesen  sieben 
Purusha's  einen  Purusha;  was  [der  Rumpf]  oberhalb  des  Nabels 
ist,  dazu  drückten  sie  zwei  zusammen,  was  unterhalb  des  Nabels, 
dazu  wieder  zwei;  die  eine  [Arm-]Seite  ein  Purusha,  die  andre 
ein  Purusha,  und  das  Untergestell  noch  einer.  Was  aber  von 
jenen  sieben  Purusha's  die  Schönheit  (gri),  was  ihr  Saft  (rasa) 
war,  den  schoben  sie  nach  oben  zusammen,  das  ward  sein  Haupt 
(gi-ras).  Weil  sie  die  Schönheit  zusammenschoben,  darum  heifst 
es  giras;  in  ihm  lagerten  sich  (agrarjanta)  die  Lebenshauche,  und 
auch  darum  heifst  es  giras;  und  weil  sich  die  Lebenshauche  in  ihm 
lagerten,  darum  heifsen  auch  die  Lebenshauche  griyaJf,  (Schönheiten); 
aber  weil  sie  sich  auch  in  dem  Ganzen  lagerten,  darum  heifst  das- 
selbe ^fariram  (der  Leib).  Dieser  Purusha  war  Prajäpati.  Und 
was  jener  Purusha  Prajäpati  war,  das  ist  eben  dieser,  der  [beim 
Agnicayanam]  als  dieses  Feuer  geschichtet  wird.  Denn  dieser  be- 
steht aus  sieben  Purusha's;  und  aus  sieben  Purusha's  [nämlich 
sieben  Mannslängen  im  Quadrat]  besteht  dieser  Purusha  [der  in 
Vogelgestalt  zu  schichtende  Backsteinaltar  des  Agnicayanam],  sofern 
vier  seinen  Rumpf,  drei  seine  Flügel  und  den  Schwanz  bilden; 
denn  vier  [quadratische  Mannslängen]  bilden  ja  den  Rumpf  dieses 
Purusha  [des  vogelgestaltigen  Altars],  und  drei  seine  Flügel  und 
den  Schwanz  [siehe  die  Abbildung  bei  Weber,  Ind.  Stud.  XIII,  235]. 
Nämlich  wenn  man  den  Rumpf  um  einen  Purusha  [eine  Manns- 
quadratlänge] gröfser  macht,  so  geschieht  es,  weil  mittels  dieser  Ver- 
stärkung der  Rumpf  die  Flügel  und  den  Schwanz  ausstreckt  (regiert). 
Das    Feuer   aber,   welches    auf   dem    [so]   geschichteten    [Altar]    auf- 
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gelegt   wird,    in    dem    schieben   sie  von   jenen    sieben  Purusha's    die 
Schönheit  und  den  Saft  nach  oben  zusammen;   darum  bildet  es  sein 
[des   vogelgestaltigen  Altars]   Haupt   (giras),    in    diesem   haben   alle 
Götter  sich  gelagert  (Qrita),   denn  in  ihm  opfert  man  allen  Göttern, 
darum    ist   es   das   Haupt.    —    Dieser   Punisha   Prajapati    begehrte: 
«ich   will   vielfach    sein,    will    mich   fortpflanzen!»      Er   mühte    sich 
ab,    er   übte  Tapas;    nachdem    er   sich   abgemüht   und  Tapas  geübt, 
schuf  er  als  Erstgebornes  das  Brähman,  d.  h.  die  dreifache  Wissen- 
schaft   [trayi   vidyä,    nämlich    des   Rig-,    Säma-    und  Yajur-Veda], 
die  ward    ihm   zur   Grundlage;    darum    sagt   man:    das  Brahman   ist 
die  Grundlage    dieser   ganzen  Welt.     Darum,    wer   [den  Veda]    stu- 
diert   hat,    der    ist    wohlgegründet;    denn    das    Brahman    ist    seine 
Grundlage.      Auf    dieser    Grundlage    gegründet,     übte     [Prajapati] 
Tapas;   da  schuf  er  das  Wasser,  und  zwar  aus  seiner  Rede  als  Ort; 
nämlich  diese  seine  Rede  ergofs  sich  und  erfüllte  diese  ganze  Welt, 
was    immer    vorhanden    ist.      Weil    sie    sie    erfüllte   (äpnot),    darum 
heifst  es  äpas  (Wasser);  weil  sie  sie  bedeckte  (avrinot),  darum  vär 
(Wasser).    —   Er   begehrte:    «aus   diesen   Wassern    heraus    will    ich 
geboren  werden».     Da   ging   er   mitsamt   dieser   dreifachen   Wissen- 
schaft  in   das  Wasser   ein;    daraus    entstand    ein  Ei.     Das  betastete 
[zerklopfte]   er:    «es   sei!»   so    sprach    er,    «es   sei!  »es   sei   mehr!» 
Also    sprach    er,    da    ergofs   sich   als    erstes    das    Brahman,    nämlich 
die   dreifache  Wissenschaft;    darum  sagt  man:   das  Brahman  ist  das 
Erstgeborne    dieser   Welt;    denn    auch    vor    diesem    Purusha    vorher 
ist  das  Brahman  [aus  dem  Ei,  in  welches  beide  eingegangen  waren] 
erschaffen  worden;  denn  als  sein  Mund  wurde  es  erschaffen;  darum 
sagt  man  von  einem,  der  den  Veda  studiert  hat,    er  sei  gleich  wie 
Feuer,  denn  das  Brahman  ist  der  Mund  des  Feuers  [des  als  Feuer 
hervortretenden   Purusha].     Nämlich    der   Keim,    der    in    [dem   Ei] 
war,  der  wurde  geboren  als  Agri;   weil  er  als  der  Anfang  (agram) 
dieser   ganzen  Welt  geboren  wurde,    darum    heifst   er  agr-i  [etwa: 
«der    Vorangehende»];    nämlich    dieser   Agri   ist    es,    den   sie    Agni 
(Feuer)    nennen   um    des    Geheimnisvollen   willen,    denn    die   Götter 
lieben     das     Geheimnisvolle.      Aber     die    Tränen     fagru) ,     die    [von 
dem    weinenden    Neugebornen?]    zusammenflössen,    die    wurden    zu 
a^ru  (masc);   nämlich   dieser  Agru   ist  es,   den  sie  Agva  [das  Rofs, 
als  höchstes  Opfertier]  nennen  um  des  Geheimnisvollen  willen,  denn 
die    Götter    lieben     das     Geheimnisvolle.      Und    was    es    gleichsam 
schrie    [arasat,    oder   etwa:    sabberte,    wegen    des    folgenden    rasa 
Saft],   das  ward  zum  Bäsabha  (Eselhengst);    aber  der  Saft,    der  an 
der   Schale   klebte,    der   ward    zur   Ziege    (aja,    auch   Ungeborner); 
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was  aber  die  Schale  selbst  war,  die  ward  zur  Erde.  Da  begehrte 
er  [Prajapati]:  «aus  diesen  Wassern  will  ich  diese  [Erde]  heraus- 
wachsen lassen».  Da  quetschte  er  sie  in  den  Wassern  zusammen 
und  trieb  sie  empor.  Der  Saft  von  ihr,  der  dabei  nach  unten 
ausquoll,  wurde  zur  Schildkröte;  aber  was  nach  oben  ausspritzte, 
das  ist  dies,  was  oberhalb  aus  den  Wassern  sich  bildet  [Wolken, 
Regen];  aber  diese  ganze  Erde  hat  sich  erst  nachträglich  aus  den 
Wassern  ausgeschieden,  denn  diese  Welt  zeigte  sich  [ursprünglich] 
nur  als  eine  Gestalt,  nämlich  als  Wasser.  Da  begehrte  er:  « sie 
soll  mehreres  sein ,  soll  sich  fortentwickeln ! »  Und  er  mühte  sich 
ab  und  übte  Tapas;  und  indem  er  sich  abmühte  und  Tapas  übte, 
schuf  er  den  Schaum.  Da  erkannte  er :  « das  ist  schon  eine  andere 
Gestalt,  eine  weitere;  ich  will  mich  noch  mehr  abmühen!»  Da 
schuf  er,  indem  er  sich  abmühte  und  Tapas  übte,  den  Lehm,  den 
Schlamm,  die  Salzsteppe,  das  Geröll,  das  Gestein,  das  Erz,  das 
Gold,  die  Kräuter  und  Bäume;  mit  denen  überdeckte  er  diese  Erde, 
das  sind  zusammen  neun"  Schöpfungen.  Diese  Erde  war  geschaffen 
worden  [und  sie  ist  dreifach,  tisro  voC  imäh  prithivgah,  Qatap.  Br. 
5,1,5,21];  darum  sagt  man,  das  Feuer  ist  dreifach  [Gärhapatga, 
Dakshina,  Ahavaniya] ;  denn  das  Feuer  ist  diese  Erde;  denn  auf 
ihr  wird  alles  Feuer  geschichtet.  Weil  sie  zum  Standort  ward  (alihutj, 
darum  ward  sie  zur  bhümi  (Erde),  weil  er  sie  breit  machte  (apra- 
thayat),  darum  zur  prithivi  (Erde).  Dieselbe,  indem  sie  sich  ganz 
und  vollständig  fühlte,  so  sang  sie;  weil  sie  sang  (agäyat),  darum 
ist  sie  die  Gdyatri  (das  Metrum);  —  oder  auch  sie  sagen:  Agni, 
der  auf  ihrem  Rücken  ist,  da  er  sich  ganz  und  vollständig  fühlte, 
Bo  sang  er;  weil  er  sang,  darum  ist  er  Agni  Gäyatra.  Daher  kommt 
es  auch,  dafs  wer  sich  ganz  und  vollständig  fühlt,  der  singt  ent- 
weder oder  freut  sich  am  Gesänge."  — 

Weiter  wird  erzählt,  wie  Prajapati  als  Agni  mit  der  Erde 
unter  andern  Nebenprodukten  den  Väyu  und  den  Luftraum 
zeugt,  sodann  als  Väyu  mit  dem  Lufträume  den  Aditya  und 
den  Himmel,  endlich  als  Äditya  mit  dem  Himmel  den  Mond 
und  die  Himmelsgegenden.  Hierauf  zeugt  er  ebenso  als  Manas 
mit  der  Väc  (sa  manasä  eva  vdcam  miihunam  samabhavatj 
6,1,2,7)  die  acht  Vasu's,  eK  Rudra's,  zwölf  Äditya's  und  die 
Vigve  deväh. 

„Ferner  sagt  man:  Prajapati,  nachdem  er  diese  Welten  ge- 
schaffen, gründete  sich  auf  die  Erde;  da  wurden  ihm  die  Kräuter 
hier   als  Speise  reifen  gelassen;    die  afs  er;   da  ward    er   schwanger 
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und  schuf  aus  den  obern  Lebenshaucheu  die  Götter  und  aus  den 
untern  die  sterblichen  Geschöpfe.  Nun,  auf  welche  dieser  Arten 
er  sie  erschaffen  hat,  so  hat  er  sie  erschaffen;  jedenfalls  hat  Prajä- 
pati allein  alles  dieses  erschaffen,  was  irgend  vorhanden  ist." 

—  Weiter  folgt  die  Erzählung,  wie  Prajäpati  infolge  der 
grofsen  Anstrengung  (sarvam  äjim  itvd)  zerfallen  sei,  worüber 
wir  oben  (S.  190  fg.)  gesprochen  haben. 

Nach  diesem  Mythus  ist  zwar  auch  Prajäpati  geworden, 
hat  aber  noch  die  Priorität  vor  dem  Brahman,  welches  er 
schafft,  um  sodann  mit  demselben  in  das  Weltei  einzugehen. 
Aus  demselben  aber  ergiefst  sich  zuerst  das  Brahman,  und 
erst  nach  ihm  tritt  Prajäpati  in  Gestalt  des  Agni  hervor. 
Diese  empirische  Priorität  des  Brahman  über  Prajäpati  wird 
in  der  folgenden  Erzählung  zur  absoluten,  welche  daher  das 
Ende  der  Herrschaft  des  Prajäpati  bezeichnet. 

Asad  —  Manas  (=  Brahman)  —  Prajäpati. 

Taittir'iya-hrähmanam  2/J^ 9. 

„Diese  Welt  fürwahr  war  zu  Anfang  gar  nichts.  Kein  Himmel 
war,  keine  Erde,  kein  Luftraum.  Dieses  nur  nichtseiend  Seiende 
tat  einen  Wunsch  [manas  =  brahman^  s.  u.]:  «ich  möge  sein!» 
Es  übte  Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstand  Rauch.  Es  übte 
weiter  Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstand  Feuer.  Es  übte  weiter 
Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstand  Licht.  Es  übte  weiter 
Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstand  Flamme.  Es  übte  weiter 
Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstanden  die  Lichtwellen.  Es 
übte  weiter  Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstanden  die  Nebel- 
dünste. Es  übte  weiter  Tapas;  da  wurde  es  wie  ein  Gewölk  zu- 
sammengetrieben. Da  zerrifs  es  die  Eihaut  (vasti,  hier  daviov, 
nicht  >cuaTic);  daraus  entstand  der  Ozean.  Darum  trinken  sie  nicht 
von  dem  Ozean;  denn  sie  betrachten  ihn  als  eine  Ausgeburt  [pra- 
jananäm^  ein  Gebärungsprodukt];  darum,  wenn  ein  Tier  geboren 
wird,  so  fliefsen  zuvor  die  [Frucht-] Wasser  ab.  Darauf  wurde  so- 
dann der  BagaJiotar  [ein  liturgischer  Abschnitt,  dessen  Verherr- 
lichung die  ganze  Stelle  bezweckt;  ein  neuer  Beleg  zu  dem  S.  172  fg., 
181  Gesagten]  geboren;  denn  der  Dajahotar  ist  Prajäpati.  —  Wer, 
also  die  Macht  des  Tapas  wissend,  dasselbe  übt,  der  bleibt  be- 
stehen. —  Die  Welt  also  war  Wasser,  ein  Gewoge.  Da  weinte 
Prajäpati    und    sprach:     «wozu    bin    ich    geboren,    wenn    zu    dieser 


Standortlosigkeit! »  Da  ward,  [von  seinen  Tränen]  was  ins  Wasser 
fiel,  zur  Erde,  was  er  wegwischte,  zum  Luftraum,  was  er  nach  oben 
wischte,  zum  Himmel.  Weil  er  geweint  hat  (arodit),  darum  heifsen 
sie  rodasi  (oben,  S.  84).  —  Wer  solches  weifs,  in  dessen  Hause 
weint  man  nicht.  —  Dieses  also  ist  die  Entstehung  dieser  Welten.  — 
Wer  also  die  Entstehung  dieser  Welten  weifs,  der  gerät  in  diesen 
Welten  nicht  in  Bedrängnis.  —  So  hatte  er  [Prajäpati]  also  diese 
Erde  als  Standort  gewonnen.  Nachdem  er  sie  als  Standort  ge- 
wonnen, so  begehrte  er:  «ich  will  mich  fortpflanzen!»  und  übte 
Tapas.  Da  ward  er  trächtig.  Da  gebar  er  aus  seinem  Hinterteil 
die  Dämonen.  Denen  molk  er  in  einem  tönernen  Gefäfse  Nahrung. 
Was  aber  dieser  Teil  seines  Leibes  gewesen  war,  den  stiefs  er  von 
sich  ab,  der  ward  zur  dunkeln  Nacht.  —  Da  begehrte  er:  «ich 
will  mich  fortpflanzen ! »  und  übte  Tapas.  Da  ward  er  trächtig. 
Da  gebar  er  aus  seinem  Zeugungsgliede  die  [irdischen]  Geschöpfe; 
darum  sind  deren  am  meisten;  denn  aus  seinem  Zeugungsgliede 
sind  sie  entstanden.  Denen  molk  er  in  einem  hölzernen  Gefäfse 
Milch.  Was  aber  dieser  Teil  seines  Leibes  gewesen  war,  den  stiefs 
er  von  sich  ab,  der  ward  zum  Mondlichte.  —  Da  begehrte  er: 
«ich  will  mich  fortpflanzen!»  und  übte  Tapas.  Da  ward  er  trächtig. 
Da  gebar  er  aus  seinen  Achselgruben  die  Jahreszeiten.  Denen 
molk  er  in  einem  silbernen  Gefäfse  Schmelzbutter.  Was  aber  dieser 
Teil  seines  Leibes  gewesen  war,  den  stiefs  er  von  sich  ab,  der 
ward  zur  Dämmerung.  —  Da  begehrte  er:  «ich  will  mich  fort- 
pflanzen!» und  übte  Tapas.  Da  ward  er  trächtig.  Da  gebar  er 
aus  seinem  Munde  die  Götter.  Denen  molk  er  in  einem  gelben 
[goldnen]  Gefäfse  den  Soma.  Was  aber  dieser  Teil  seines  Leibes 
gewesen  war,  den  stiefs  er  von  sich  ab,  der  ward  zum  Tage.  — 
Dieses  fürwahr  sind  die  Melkungen  des  Prajäpati;  wer  solches 
weifs,  der  melkt  die  Geschöpfe.  [Die  Götter  sprachen:]  «Fürwahr, 
unsere  [Schöpfung]  war  am  Tage  (divä)r)\  daher  das  Göttersein  der 
Götter  (deväh).  Wer  also  das  Göttersein  der  Götter  weifs,  der 
wird  götterhaft.  Dieses  fürwahr  ist  auch  die  Entstehung  des 
Tages  und  der  Nacht.  Wer  also  die  Entstehung  des  Tages  und 
der  Nacht  weifs,  der  gerät  nicht  in  Bedrängnis  bei  Tage  und  bei 
Nacht.  —  [Zum  Schlüsse  folgende  Rekapitulation:]  Aus  dem  Nicht- 
sei enden  wurde  das  Manas  erschaff'en.  Das  Manas  hat  den 
Prajäpati  erschaff'en.  Prajäpati  hat  die  Geschöpfe  erschaff'en. 
Darum  fürwahr  ist  diese  Welt  im  Manas  zuhöchst  gegründet,  was 
auch  immer  vorhanden  ist.  Und  eben  dieses  [Manas]  ist  das 
Brahman,    genannt    das    Zukunfts-Besserung-bringende.    — 
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Dem  bringt  jeder  neu  aufleuchtende  Morgen  Besseres  und  immer 
Besseres,  der  pflanzt  sich  fort  an  Nachkommenschaft  und  Herden, 
der  erlangt  das  volle  Mafs  des  Allerhöchsten  (parameshihin  =  Pra- 
japati,  Schol.),  wer  solches  weifs!** 

4.  Yersache,  den  Prajäpati  dorch  Umdentnng  zu  beseitigen. 

Weiter  gehend  als  diese  Herabnickungen  des  Prajäpati 
in  zweite  Linie  und  daher  später  als  sie  zu  besprechen  sind 
die  Versuche,  den  Prajäpati  dadurch  zu  beseitigen,  dafs  man 
ihn  in  einen  faTslichern  Begriff  umdeutete.  Solche  Umdeu- 
tungen  des  Prajäpati  (unbeschadet  seines  Fortbestehens  als 
mythologische  Figur)  sind  in  späterer  Zeit  ganz  gewöhnlich. 
Die  Atharva-Samhitä  versäumt  bei  keinem  der  von  ihr  auf- 
gestellten philosophischen  Prinzipien  (A*d/a,  rohita,  skanihha, 
hrahmacärin,  präna,  ucchishta  u.  a.),  zu  versichern,  dafs  dieses 
Prajäpati  sei  (vgl.  oben,  S.  189  fg.);  ebenso  wird  er  in  den 
Upanishad's  umgedeutet,  worüber  es  genügt  zu  verweisen 
auf  Brih.  Up.  3,9,6,  wo  Indra  als  Donner  und  Donnerkeil,  Pra- 
Jäpati  als  Opfer  und  Opfertier  erklärt  wird,  oder  auf  Ait.  Up.  3,3 
(p.  241),  wo  es  heifst,  der  Atman  sei  Brahman,  Indra,  Prajä- 
pati imd  alle  Götter;  und  diesem  Kreise  der  abgeschlossenen 
Brahman -Ätman- Lehre  mag  es  auch  schon  angehören,  wenn 
^atap.  Br.  13,6,2,7—8  erklärt  wird,  Brahman  sei  das  Höchste 
in  dieser  ganzen  Welt,  und  sogleich  darauf:  „Prajäpati  ist 
Brahman,  denn  Prajäpati  ist  von  Brahman-Art". 

Interessanter  wäre  es,  die  Vorstufen  dieser  Wegerklärung 
des  Prajäpati  in  den  Brähmana's  aufzusuchen;  aber  hier  be- 
wegen wir  uns,  bei  der  in  diesen  Texten  herrschenden  Identi- 
fikationslust, auf  sehr  unsicherem  Boden,  und  ein  Blick  auf 
die  Zusammenstellung  oben,  S.  174,  die  sich  leicht  vermehren 
hefse,  zeigt,  dafs  wir  hier  nicht  jede  gelegentliche  Gleichung 
für  eine  philosophische  halten  dürfen.  So  taucht  z.  B.  in  dieser 
Periode  neben  Prajäpati  ein  anderes,  durch  den  Namen  als 
Höchstes  gekennzeichnetes  Prinzip  auf,  der  Parameshthin  (noch 
nicht  im  Rigveda,  aber  vielleicht  angelehnt  an  Rigv.  10,129,7 
yo  asya  adhyahshdh  parame  v^yoman,  oben,  S.  126),  welcher  bald 
mit  Prajäpati  identifiziert,  bald  ihm  über-  oder  untergeordnet 
wird,  so  dafs  eine  klare  Vorstellung  sich  nicht  gewinnen  läfst. 
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Unter  diesen  Umständen  wollen  wir  uns  auf  die  wichtigsten 

Umdeutungen  des  Prajäpati  als  Manas  und  Väc  und  als  Sam- 

vatsara  und  Yajna  beschränken. 

..  iManas 

Prajäpati  =  |  y^^^ 

Ursprünglich  sind  Manas  (Verstand,  Wille)  und  Väc  (Rede) 
psychische  Organe  (karmdni)  und  als  solche,  wie  alles  andere, 
von  Prajäpati  erschauen  («Qatap.  Br.  14,4,3,30).  Wir  sahen 
oben  (S.  194),  wie  Manas  und  Väc  als  solche  Organe  um  den 
Vorrang  stritten,  und  wie  dieser  Streit  von  Prajäpati  als 
oberstem  Schiedsrichter  zugunsten  des  Manas  entschieden 
wurde.  Ähnlich  nun  aber,  wie  der  Xo^o?  IvStdc^exoc  (manas) 
und  Xd^oc  ^cpocpopLxcc  (väc)  der  Stoiker  später  eine  meta- 
physische Bedeutung  erhalten,  indem  sie  von  Philo  Alexan- 
drinus  auf  die  Ideenwelt  und  die  Erscheinungswelt  als  Aus- 
druck derselben  bezogen  werden,  ähnlich  erwachsen  auch 
Manas  und  Väc  aus  psychischen  zu  metaphysischen,  das 
Weltganze  konstituierenden  Faktoren;  und  diese  Umwandlung 
war  durch  Stellen  wie  Rigv.  1,164,18  devam  manas  und  10,129,4 
manasoretah  (oben,  S.  112.  123)  einerseits,  durch  den  Hymnus 
der  Väc  (Rigv.  10,125,  vgl.  1,164,37—45,  oben,  S.  146  fg., 
116  fg.)  anderseits  genugsam  vorbereitet.  Zunächst  noch  ei- 
scheinen  Manas  und  Väc  als  zwei  innerhalb  des  Prajäpati 
wirkende,  schöpferische  Kräfte.     So  Pancav.  Br.  7,6: 

„Prajäpati  begehrte:  «ich  will  vieles  sein,  will  mich  fort- 
pflanzen!» Da  meditierte  er  schweigend  in  seinem  Manas;  was 
in  seinem  Manas  war,  das  bildete  sich  zum  Brihat  [Name  eines 
Säman];  da  bedachte  er:  «dies  liegt  als  eine  Leibesfrucht  in  mir, 
die  will  ich  durch  die  Väc  gebären».  Da  schuf  er  die  Väc,  sie 
folgte  hinter  dem  [zugleich  erschaffenen]  Rathantaram  [Name  eines 
andern  Säman]  her.  Weil  dieses,  o  Menschen,  schnell  sich  auf  den 
Wagen  (ratha)  schwang  (atärit)  [nämlich  auf  den  Götterwagen  Väc], 
darum  heifst  es  Rathantaram.  Ihm  nach  wurde  das  Brihat  geboren. 
Weil  dieses,  o  Menschen,  eine  grofse  (brihat)  Zeitlang  in  ihm  ver- 
blieb, darum  heifst  es  Brihat.  Gleichwie  ein  ältester  Sohn,  so  steht 
das  Brihat  zu  Prajäpati."   — 

Klarer  als  in  dieser  Stelle,  welche  den  sich  in  dem  Manas 
des  Prajäpati  entwickelnden   und   durch   die  Hebammenhilfe 
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der  Väc  zur  Geburt  gelangenden  Keim  auf  liturgische  Verhält- 
nisse bezieht,  tritt  die  Verselbständigung  von  Manas  und  Väc 
hervor  in  der  (S.  201  besprochenen)  Stelle  ^atap.  Br.  6,1,2,7, 
wonach  Prajäpati  als  Manas  mit  der  Väc  den  Zeugungs- 
akt vollzieht  (sa  manasä  eva  väcam  mithunam  saniahhavat), 
aus  dem  die  verschiedenen  Götter  entspringen.  Manas  und  Väc 
sind  zwei  Ausdrucksformen  für  den  göttlichen  Willen,  und  es 
hätte  nahe  gelegen,  durch  Hypostasierung  der  einen  oder  an- 
dern die  Mythologie  in  Plülosophie  zu  verwandeln,  indem 
man  an  die  Stelle  des  wollenden  Weltschöpfers  den  welt- 
schaffenden Willen  setzte.  Dieses  Ziel  wird  jedoch  nicht 
erreicht,  und  nur  einige  demselben  zustrebende  Stufen  sind 
noch  erkennbar;  erstlich  von  Seiten  des  Manas,  indem 
dieses  über  Prajäpati  erhoben  und  als  erstes  Produkt  des 
Asad  betrachtet,  zugleich  jedoch  mit  dem  Brahman  identifiziert 
wird  (oben,  S.  202j,  endlich  auch,  jedoch  nur  vorübergehend, 
mit  Prajäpati  (^äiikh.  Br.  26,3),  oder  auch  nur  mit  dem  weder 
Nichtseienden  noch  Seienden  des  Schöpfungshymnus  Rigv. 
10,129,1  identisch  erklärt  wird  fQatap.  Br.  10,5,3,1);  zweitens 
von  Seiten  der  Väc,  indem  diese  in  einigen  Stellen  eine  zu- 
nehmende und  schliefslich  dem  Prajäpati  gefährliche  Selb- 
ständigkeit anzunehmen  droht.    So  heifst  es  Pancav.  Br.  J30,14,;J: 

„Prajäpati  war  diese  Welt  allein;  die  Väc  war  sein  Selbst 
(svam)j  die  Väc  sein  Zweites  [sein  alter  effo];  er  erwog:  «ich  will 
diese  Väc  hervorgehen  lassen,  und  sie  soll  hingehen,  dieses  All  zu 
durchdringen»;  da  Hefs  er  die  Vac  hervorgehen,  und  sie  ging  hin, 
indem  sie  dieses  AU  erfüllte." 

Ahnlich  drückt  sich  eine  von  Weber  (Ind.  Stud.  9,477) 
mitgeteilte  Stelle  aus  dem  Käthakam  (12,5)  aus: 

„Prajäpati  fürwahr  war  diese  Welt;  ihm  war  die  Väc  sein 
Zweites  [sein  alter  ego]\  mit  ihr  pflog  er  Begattung;  sie  wurde 
schwanger;  da  ging  sie  von  ihm  aus,  da  schuf  sie  diese  Geschöpfe, 
und  dann  ging  sie  wieder  in  Prajäpati  zurück." 

—  In  ähnlichem  Sinne  heifst  Prajäpati  ^atap.  Br.  5,1,1,10 
Väcas  pati  (der  Herr  oder  Gatte  der  Väc),  ja  Qatap.  Br.  5,1,3,1 1 
wird  der,  allerdings  vom  Verfasser  nicht  gutgeheifsene,  Ge- 
danke geäuXsert:    „wenn   es   noch  etwas   Höheres  als  Prajä- 
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pati  gibt,  so  ist  es  die  Väc";  und  eben  diese  wird  Qatap. 
Br.  8,1,2,9  mit  Vigvakarman,  dem  Allschöpfer,  gleichgesetzt: 
„die  Väc  fürwahr  ist  der  weise  Vigvakarman,  denn  durch  die 
Väc  ist  diese  ganze  Welt  gemacht";  hierzu  stimmt  (Jatap.  Br. 
11,1,6,18,  wo  Indra,  um  zum  All  zu  werden,  zur  Väc  wird: 
„denn  die  Väc  ist  diese  ganze  Welt". 

—  Wenn  man  bedenkt,  dafs  Manas  (Entschlufs)  und  Väc 
(Rede)  nichts  andres  als  der  sich  zum  Ausdruck  bringende 
Wille  sind,  dafs  somit  der  Versuch,  eines  oder  das  andre 
von  Prajäpati  zu  emanzipieren  und  als  selbständiges  Prinzip 
der  Welt  hinzustellen,  im  Grunde,  wie  schon  oben  bemerkt, 
darauf  hinausläuft,  an  Stelle  des  wollenden  Weltschöpfers  den 
weltschöpferischen  Willen  zu  setzen,  so  mag  man  es  wohl 
bedauern,  dafs  dieser  so  fruchtbare  philosophische  Gedanke 
in  Indien  so  bald  nach  seinem  Auftreten  wieder  in  den  Hinter- 
grund gedrängt  wurde.  Aber  das  Zeitalter  war  zu  sehr  von 
liturgischen  Interessen  beherrscht,  als  dafs  der  philosophische 
Gedanke  sich  dem  hätte  entziehen  können;  und  ein  ursprüng- 
lich liturgischer  Begriff,  das  Brahman^  ist  es,  um  welchen  sich, 
so  gut  und  so  schlecht  dies  gehen  mochte,  alles  konzentrieren 
sollte,  was  das  vedische  Zeitalter  an  philosophischen  Gedanken 
hervorgebracht  hat. 

Samvatsara 


-n    '.     .'       i  oamvQ 
PrajapaH  =  J  ^^.^ 


Wiederholt  schon  sahen  wir,  dafs  der  aus  Rigv.  10,121 
entsprungene  Prajäpati  auch  diejenigen  Bestimmungen  an  sich 
trägt,  welche  die  übrigen  philosophischen  Hymnen  des  Rig- 
veda  der  Weltursache  beilegen.  Prajäpati  ist  der  „hauchlos 
Atmende"  Rigv.  10,129,2  (oben,  S.  195),  der  Furiisha  Rigv. 
10,90  (oben,  S.  197.  199),  der  VigvaJcarman  Rigv.  10,81.  82 
((^'atap.  Br.  7,4,2,5  „fürwahr,  Prajäpati  ist  Vigvakarman"),  und 
so  ist  er  denn  auch  der  Weltenvater,  welchen  wir  schon  in 
dem  Einheitsliede  des  Dirghatamas  Rigv.  1,164  auftreten  sehen. 
Von  diesem  Vater  hiefs  es  Rigv.  1,164,11 — 12,  er  sei  einerseits 
verkörpert  (pnrishin)  in  des  Himmels  jenseitiger  Hälfte  als 
das  Rad  der  Weltordnung,  auf  dem  die  Tage  und  Nächte  als 
720  Söhne  stehen,   anderseits  aber  sei  er  auch  der  niedern 
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in.   Geschichte  des  Prajäpati. 


Sphäre  als  weitleuchtendes  Opferfeuer  eingefügt  (oben, 
S.  1 10  fg.).  Auf  Anschauungen,  wie  sie  in  diesem  Liede  her- 
vortreten, welches  in  der  Opferordnung  das  Abbild  der  Welt- 
ordnung sieht,  beruht  es,  dafs  Prajäpati  (nachdem  er  schon 
Rigv.  10,190  dem  Jahre  mit  seinen  Tagen  und  Nächten  gleich- 
gesetzt worden  war,  oben,  S.  133 — 134),  in  den  Brähmana's 
einerseits  als  das  Jahr  (samvatsara),  anderseits  als  das  Opfer 
(yajna),  noch  öfter  aber  als  Jahr  und  Opfer  zugleich  be- 
zeichnet wird.  Der  ursprüngliche  Sinn  dieser  Gleichsetzung 
mufs  gewesen  sein,  dafs  man  in  den  Jahresprodukten  sowie 
auch  in  der  produktiven  Tätigkeit  des  Opferns  ein  Ebenbild 
der  Schöpfertätigkeit  des  Prajäpati  sah;  ^atap.  Br.  11,1,6,13: 
„Prajäpati  erwog:  «fürwahr,  dieses  habe  ich  als  ein  Eben- 
bild meiner  selbst  erschaffen,  was  das  Jahr  ist»; 
darum  sagen  sie:  Prajäpati  ist  das  Jahr,  denn  als  ein  Eben- 
bild seiner  selbst  hat  er  es  erschaffen";  und  ganz  analog 
heifst  es  ^atap.  Br.  11,1,8,3,  Prajäpati  habe  sein  Selbst  den 
Göttern  zum  Opfer  hingegeben;  „und  indem  er  den  Göttern 
sein  Selbst  dahingab,  schuf  er  dieses  als  Ebenbild  seiner 
selbst,  was  das  Opfer  ist;  darum  sagen  sie:  Prajäpati  ist 
das  Opfer,  denn  als  ein  Ebenbild  seiner  selbst  hat  er  es  er- 
schaffen." Weiter  aber  wird  Prajäpati  geradezu  identifiziert 
mit  dem  Jahre  (gatap.  Br.  1,5,1,16.  1,6,3,35.  5,1,2,9.  8,4,3,20. 
10,4,2,2.  10,4,1,16),  mit  dem  Opfer  (gatap.  Br.  1,1,1,13. 
1,5,2,17.  1,6,1,20.  2,5,1,7.  4,3,4,3.  4,5,5,1.  5,1,1,2.  5,1,2,11. 
5,1,2,12.  5,1,4,1.  11,5,2,1.  Paiicav.  Br.  7,2,1),  mit  dem  Jahre 
und  dem  Opfer  zugleich  (gatap. Br.  1,5,3,2.  1,9,2,34.5,4,5,20. 
5,4,5,21);  vgl.  gänkh.  Br.  6,15: 

„Dieses,  der  Prajäpati  seiende,  vierundzwanzigteilige  [in  24  Halb- 
monate eingeteilte]  Jahr  ist,  was  die  Yiermonatsopfer  sind;  Prajäpati 
ist  das  All,  und  die  Yiermonatsopfer  sind  das  All;  darum  erlangt 
das  All  durch  das  All,  wer  [die  Viermonatsopfer  bringend]  solches 
weifs." 

Das  Motiv  dieser  Identifikationen  liegt  nicht  fern;  Prajä- 
pati, der  Herr  der  Geschöpfe,  ist  eine  Personifikation  der 
Schöpferkraft  der  Natur,  wie  sie  im  Verlaufe  des  Jahres  durch 
die  Produkte  der  Jahreszeiten  zum  Ausdrucke  kommt.  Wie 
aber  die  Menschen  von  den  Erzeugnissen  des  Jahres  leben. 
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80  leben  die  Götter  von  den  im  Kreislaufe  des  Jahres  sich 
wiederholenden  Opfern  (Manu  4,25 — 26:  dem  agnihotram,  darga- 
purnamäsau,  navorsasyarishti,  cäturmäsyäni,  dem  halbjährlichen 
pagu,  dem  jährlichen  soma).  Nun  ist  Prajäpati  nicht  nur  der 
Erhalter  der  Menschen,  sondern  auch  der  der  Götter.  Wie  er 
daher  das  Jahr  und  seine  Produkte  für  die  Menschen,  so 
schuf  er  für  die  Götter  das  Opfer,  bis  er  schliefslich  sich  in 
diese  seine  Schöpfungen  auflöst  und  so  (nachdem  schon  im 
Purusha-Hymnus  Rigv.  10,90  und  in  den  Vi9vakan?ian-Liedern 
die  Weltschöpfung  als  Opfer  erschienen  war)  in  strengem 
Parallelismus  selbst  zu  dem  Jahre  und  zugleich  zu  dem 
Opfer  wird. 


5.  Anhang  zur  Geschichte  des  Prajäpati: 

Die  Hymnen  des  AtharvaTeda  an  Kala,  Bohita,  Anadvän,  Ya(^ä. 

• 

Die  philosophischen  Hymnen  des  Atharvaveda  nehmen  den 
Rigveda- Hymnen,  Brähmana's  und  Upanishad's  gegenüber 
vielfach  eine  isolierte  Stellung  ein,  die  es  nicht  immer  mögüch 
macht,  sie  an  Vorhergehendes  mit  Sicherheit  anzuknüpfen; 
und  noch  weniger  gelingt  es,  das  Nachfolgende,  die  Upani- 
shadlehre  aus  ihnen  abzuleiten.  Sie  stehen  nicht  sowohl 
innerhalb  des  grofsen  Entwicklungsganges,  als  vielmehr  ihm 
zur  Seite,  und  auch  hier  macht  es  den  Eindruck,  als  wenn  die 
Atharvandichter  in  Indien  nicht  ganz  „zur  guten  Gesellschaft" 
gezählt  worden  seien.  Sie  rächen  sich,  wie  die  Exkludierten 
sich  zu  rächen  pflegen:  sie  lassen  es  an  Ehrerbietung  gegen 
das  Hergebrachte  fehlen,  zeigen  sich  skeptisch,  rationalistisch 
und  fortschritthch,  und  ihre  philosophischen  Anschauungen 
werden  dadurch  oft  exzentrisch,  bizarr  und  mafslos,  was  in 
Indien  gewifs  viel  heifsen  will.  Um  ihres  absonderUchen  Cha- 
rakters willen  verdienen  sie  eine  monographische  Behandlung; 
wir  wollen  uns  hier  auf  das  Wichtigste  beschränken  und  das- 
selbe, so  gut  es  gehen  will,  an  das  Grundgewebe  anschliefsen. 
Zur  Lehre  von  Prajäpati  stellen  wir  die  Hynmen  über  Kala, 
Rohitüy  Anadvän  und  Vagä,  wozu  sie  schon  selb,st  auffordern, 
sofern  von  jedem  dieser  Prinzipien  versichert  wird,  dasselbe 
sei  selbst  Prajäpati,  oder  auch,  es  habe  diesen  hervor- 
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in.   Geschichte  des  Prajäpati. 


Sphäre  als  weitleuchtendes  Opferfeuer  eingefügt  (oben, 
S.  110  fg.).  Auf  Anschauungen,  wie  sie  in  diesem  Liede  her- 
vortreten, welches  in  der  Opferordnung  das  Abbild  der  Welt- 
ordnung sieht,  beruht  es,  dafs  Prajäpati  (nachdem  er  schon 
Rigv.  10,190  dem  Jahre  mit  seinen  Tagen  und  Nächten  gleich- 
gesetzt worden  war,  oben,  S.  133 — 134),  in  den  Brähmana's 
einerseits  als  das  Jahr  (samvatsara),  anderseits  als  das  Opfer 
(yajnajj  noch  öfter  aber  als  Jahr  und  Opfer  zugleich  be- 
zeichnet wird.  Der  ursprüngliche  Sinn  dieser  Gleichsetzung 
mufs  gewesen  sein,  dafs  man  in  den  Jahresprodukten  sowie 
auch  in  der  produktiven  Tätigkeit  des  Opferns  ein  Ebenbild 
der  Schöpfertätigkeit  des  Prajäpati  sah;  ^atap.  Br.  11,1,6,13: 
„Prajäpati  erwog:  «fürwahr,  dieses  habe  ich  als  ein  Eben- 
bild meiner  selbst  erschaffen,  was  das  Jahr  ist»; 
darum  sagen  sie:  Prajäpati  ist  das  Jahr,  denn  als  ein  Eben- 
bild seiner  selbst  hat  er  es  erschaffen";  und  ganz  analog 
heifst  es  ^atap.  Er.  11,1,8,3,  Prajäpati  habe  sein  Selbst  den 
Göttern  zum  Opfer  hingegeben;  „und  indem  er  den  Göttern 
sein  Selbst  dahingab,  schuf  er  dieses  als  Ebenbild  seiner 
selbst,  was  das  Opfer  ist;  darum  sagen  sie:  Prajäpati  ist 
das  Opfer,  denn  als  ein  Ebenbild  seiner  selbst  hat  er  es  er- 
schaffen." Weiter  aber  wird  Prajäpati  geradezu  identifiziert 
mit  dem  Jahre  (gatap.  Br.  1,5,1,16.  1,6,3,35.  5,1,2,9.  8,4,3,20. 
10,4,2,2.  10,4,1,16),  mit  dem  Opfer  (^atap.  Br.  1,1,1,13. 
1,5,2,17.  1,6,1,20.  2,5,1,7.  4,3,4,3.  4,5,5,1.  5,1,1,2.  5,1,2,11. 
5,1,2,12.  5,1,4,1.  11,5,2,1.  Paficav.  Br.  7,2,1),  mit  dem  Jahre 
und  dem  Opfer  zugleich  (iJatap.Br.  1,5,3,2.  1,9,2,34.5,4,5,20. 
5,4,5,21);  vgl.  gäfM.  Br.  6,15: 

„Dieses,  der  Prajäpati  seiende,  vierundzwanzigteilige  [in  24  Halb- 
monate eingeteilte]  Jahr  ist,  was  die  Viermonatsopfer  sind;  Prajäpati 
ist  das  All,  und  die  Viermonatsopfer  sind  das  All;  darum  erlangt 
das  All  durch  das  All,  wer  [die  Viermonatsopfer  bringend]  solches 
weifs." 

Das  Motiv  dieser  Identifikationen  liegt  nicht  fern;  Prajä- 
pati, der  Herr  der  Geschöpfe,  ist  eine  Personifikation  der 
Schöpferkraft  der  Natur,  wie  sie  im  Verlaufe  des  Jahres  durch 
die  Produkte  der  Jahreszeiten  zum  Ausdrucke  kommt.  Wie 
aber  die  Menschen  von  den  Erzeugnissen  des  Jahres  leben. 
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80  leben  die  Götter  von  den  im  Kreislaufe  des  Jahres  sich 
wiederholenden  Opfern  (Manu  4,25 — 26:  dem  agnihotram,  darga- 
pürnamdsaUj  navorsasyarishti,  cäturmäsyäni,  dem  halbjährlichen 
pagUj  dem  jährlichen  soma).  Nun  ist  Prajäpati  nicht  nur  der 
Erhalter  der  Menschen,  sondern  auch  der  der  Götter.  Wie  er 
daher  das  Jahr  und  seine  Produkte  für  die  Menschen,  so 
schuf  er  für  die  Götter  das  Opfer,  bis  er  schliefslich  sich  in 
diese  seine  Schöpfungen  auflöst  und  so  (nachdem  schon  im 
Purusha-Hymnus  Rigv.  10,90  und  in  den  Vigvakarpian-Liedem 
die  Weltschöpfung  als  Opfer  erschienen  war)  in  strengem 
Parallelismus  selbst  zu  dem  Jahre  und  zugleich  zu  dem 
Opfer  wird. 


5.  Anhang  zur  Geschichte  des  Prajäpati: 

Die  Hymnen  des  Atharvayeda  an  Kala,  Bohita,  Anadvän,  Y&(^ä, 

• 

Die  philosophischen  Hymnen  des  Atharvaveda  nehmen  den 
Rigveda- Hymnen,  Brähmana's  und  Upanishad's  gegenüber 
vielfach  eine  isolierte  Stellung  ein,  die  es  nicht  immer  möglich 
macht,  sie  an  Vorhergehendes  mit  Sicherheit  anzuknüpfen; 
und  noch  weniger  gelingt  es,  das  Nachfolgende,  die  Upani- 
shadlehre  aus  ihnen  abzuleiten.  Sie  stehen  nicht  sowohl 
innerhalb  des  grofsen  Entwicklungsganges,  als  vielmehr  ihm 
zur  Seite,  und  auch  hier  macht  es  den  Eindruck,  als  wenn  die 
Atharvandichter  in  Indien  nicht  ganz  „zur  guten  Gesellschaft" 
gezählt  worden  seien.  Sie  rächen  sich,  wie  die  Exkludierten 
sich  zu  rächen  pflegen:  sie  lassen  es  an  Ehrerbietung  gegen 
das  Hergebrachte  fehlen,  zeigen  sich  skeptisch,  rationahstisch 
und  fortschrittlich,  und  ihre  philosophischen  Anschauungen 
werden  dadurch  oft  exzentrisch,  bizarr  und  mafslos,  was  in 
Indien  gewifs  viel  heifsen  will.  Um  ihres  absonderlichen  Cha- 
rakters willen  verdienen  sie  eine  monographische  Behandlung; 
wir  wollen  uns  hier  auf  das  Wichtigste  beschränken  und  das- 
selbe, so  gut  es  gehen  will,  an  das  Grundgewebe  anschliefsen. 
Zur  Lehre  von  Prajäpati  stellen  wir  die  Hymnen  über  Kala, 
Rohitaj  Anadvdn  und  Vagä,  wozu  sie  schon  seilest  auffordern, 
sofern  von  jedem  dieser  Prinzipien  versichert  wird,  dasselbe 
sei  selbst  Prajäpati,  oder  auch,  es  habe  diesen  hervor- 
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III.   Geschichte  des  Praj&pati,  Anhang. 


* 

gebracht:  so  von  Kala  19,53,8.  10;  von  Bohita  13,2,39. 13,3,5; 
vom  Anadvän  4,11,7.  11;  von  der  Vagd  10,10,30.  Aber  auch 
innere  Gründe  treten  für  diese  AnschHefsung  ein,  sofern  Pra- 
jäpati  als  Samvatsara  (Jahr)  und  Yojfia  (Opfer),  wie  wir  sahen, 
auch  den  Brähmana's  geläufig  ist.  Samvatsara  aber  ist  in  ab- 
strakterer Fassung  Kala  (die  Zeit),  an  den  Atharvav.  19,53.  54 
gerichtet  sind,  während  der  Rohita  Atharvav.  13,1.  2.  3  im 
Texte  selbst  für  Kala  erklärt  wird  (13,2,39),  somit  vielleicht 
die  Sonne  als  konkreter  Repräsentant  der  Zeit  ist.  Ander- 
seits lassen  sich  an  Prajäpati  als  Yajna  die  Hymnen  an  Anadvän 
(Ochse)  4,11  und  Vagä  (Kuh)  10,10  insofern  anknüpfen,' als 
diese  Tiere  hier  als  symbolische  Vertreter  der  in  der  Natur 
wie  im  Opfer  verwirkhchten  zeugenden  und  erhaltenden  Kraft 
zu  figurieren  scheinen. 


Zwei  Hymnen  an  Kala,   die  Zeit. 

Atharvaveda  19,53. 

1.  Die  Zeit  fährt  hin,  ein  Rofs  mit  sieben  Zügeln*, 
Mit  tausend  Augen  ^  ewig,  reich  an  Samen; 
Auf  ihn  [den  Wagen]  steigen  weise  Seher', 
Und  seine  Räder  sind  die  Wesen  alle. 

1.  Die   sieben  Planeten   (oben,  S.  111)   oder  die  sieben  Aditya's   (oben,   S.  108)? 

2.  Der  durch  seine  Umdieliung  die  Zeit  regelnde  Sternenhimmel.  8.  Nnr  die  Weisen 
«ind  Wagenlenker,  aUe  andern  Wesen  sind  die  passiven  Räder. 

2.  Es  fährt  dies  Rofs  der  Zeit  der  Räder  sieben* 
Mit  sieben  Naben,  ewig  ist  die  Achse; 

.    Herwärts  2  kommt  sie  zu  allen  diesen  Wesen, 
So  eilt  die  Zeit  hin  als  der  Götter  erster. 

1.  Vielleicht  eine  der  Kigv.  1,164,1-6  genannten  Siebenhelten,  oder  blofs«  Zahlen- 
spielerei? Jedenfalls  ist  die  Anschauung  von  v.  1,  nach  dem  alle  Wesen  die  Räder 
sind,  hier  verlassen;  vgl.  die  Anmerkung  zu  IJigv.  1,164,13  (oben,  S.  111).    2.  Ali 

3.  Es  kommt  die  Zeit  mit  vollem  Krug  beladen*, 

Wir  seh'n  ja,  wie  sie  ihn  ausschüttet  vielfach  2; 

Und  wegwärts^  geht  sie  dann  von  allen  Wesen; 

Man  rühmt  die  Zeit  im  höchsten  Hiramelsraume. 

1.  Das  Füllhorn  der  Zeit,  wie  wir  sagen  würden,  2.  In  der  Gegenwart.  ».  Als 
Vergangenheit 


Praj&pati  als  Kala,  Atharvav.  19,53. 

4.  Sie  hat  hervorgebracht  ^  die  Wesen  sämtlich 

Und  überdauert'^  Tauch  die  Wesen  sämtlich; 

Ihr  Vater  ist  sie  und  zugleich  ihr  Sohn  3, 

Darum  ist  keine  höhVe  Macht  als  diese. 

l.   Eigentlich  herbeigebracht.     2.   Eigentlich  umachritt,   überging, 
ihnen  und  wird  nach  ihnen  sein. 

5.  Die  Zeit  schuf  einst  den   Himmel  dort. 
Die  Zeit  die  Erdenwelten  hier; 

Was  war,  was  sein  wird,  durch  die  Zeit 
Getrieben,  mufs  entfalten  sich. 
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3.  Sie  ist  vor 


6. 


Die  Zeit  erschuf  das  Erdenrund; 
Es  glüht  die  Sonne  in  der  Zeit; 
Die   Wesen  all  sind  in  der  Zeit, 
In  ihr,  was  nur  das  Auge  schaut. 


7. 


Manas  und   Prana  sind  in  ihr, 
In  ihr  befafst  der  Name  ist^: 
Und  alle  Wesen  freuen  sich. 
Wenn  ihre  Zeit  gekommen  ist. 

1.   Bewufstsein  (manas),   Leben  (präna)   und  Sprache  (näman)   sind  in  der  Zeit  bd- 
schlossen,  kommen  nur  in  ihr  zur  Eatwickluug. 

8.  Das  Tapas  auch  beschlossen  ist, 
Brahman,  das  Höchste,  in  der  Zeit; 
Sie  ist  des  Weltalls  Herrscherin, 
War  Mutter  des  Prajäpati  *. 

1.  Wörtlich:   Herrscher  und  Vater,  da  Kala,  die  Zeit,  masculinum  ist. 

9.  Durch  sie  erregt,  hervorgebracht, 
Besteht  in  ihr  allein  die  Welt; 
Die  Zeit,  Brahman  geworden,  trägt 

In  sich  den  Parameshthin  (oben,  S.  204)  selbst. 

10.    Die  Zeit  schuf  der  Geschöpfe  Heer, 
Schuf  anfangs  den  Prajäpati; 
Süayamhhii^  sowie  Kagyapa^ 
Und   Tapas  ^  wurden  durch  die  Zeit. 

1.  Svayavibhü  „der  durch  sich  selbst  Seiende",  später  als  Neutrum  Beiwort  des 
Brahman,  eine  Abstraktion,  ähnlich  der  des  Parameshßin,  nicht  sowohl  an  Rigv. 
10,83,4,  als  vielmehr  an  die  «radAd  „Selbstsetzung"  Rigv.  10,129,2.  5  anzustshliefsen. 

2.  Name  eines  vedischen  Sängers,  wie  auch  alter  Name  f ür  Scliildkröte  (kacchapa). 
Vielleicht  auf  letzterer  Bedeutung  beruht  (in  dem  Sinne  wie  oben,  S.  197)  die 
Voi"stellung  des  Ka^apa  als  eiues  letzten  Trägers  der  Welt,  analog  dem  Svayambhü 

14* 
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and  Parameshtbin,  and  wie  diese  vielfach  mit  andern  Prinzipien  Identisch  gesetzt. 
3.  Tapas  als  ürprinzlp  erschien  schon  Rigv.  10,190  (oben,  S.  134).  —  Der  Dichter 
erhebt  sein  Prinzip  zum  höchsten,  indem  er  alle  früher  aufgestellten,  für  welche 
die  genannten  nur  als  Beispiele  dienen,  von  Ihm  abhängig  macht.  —  Ebenso  ioi 
folgenden  Hymnus. 

Atharvaveda  19,54. 

1.  Die  Wasser  aus  der  Zeit  wurden, 
Brahman,  Tapas,  der  Weltenraum; 
Durch  sie  geschieht  der  Sonn-Aufgang, 
In  ihr  der  Sonne  Untergang. 

2.  Durch  sie  fahrt  hin  der  Wind  läuternd, 
Durch  sie  streckt  sich  die  Erde  breit, 
In  ihr  der  weite  Himmel  ruht. 

3.  In  ihr,  was  war  und  was  sein  wird. 
Schuf  ehedem  das  heilige  Wort*; 
Die  Hymnen  aus  der  Zeit  wurden. 
Die  Opfersprüche  aus  der  Zeit. 

1.  mantra,  d.  h.  das  brahman,  die  trayi  vidyä  als  schöpferisches  Prinzip  in  der  Zeit. 

4.  In  ihr  Opfer  man  aufbrachte. 
Der  Götter  unvergänglich  Teil; 
In  ihr  Gandharva's,  Apsaras', 

Die  Welten   selbst  gegründet  sind. 

h.    In  ihr  vom  Himmel  her  auftrat 
Angiras  und  Atharvan  hier; 

Sie  schuf  die  Erdenwelt,  die  höchste  Welt  auch. 
Schuf  reine  Welten,  reiner  Welt  Ausspannung. 

6.    Die  Zeit  gewann  durch  Brahman  alle  Welten; 
So  eilt  die  Zeit  hin  als  der  Götter  höchster. 


Die  Hymnen  an  Rohita. 

TaiU.  Br.  2,5,2,1^8.    Atharvav.  13, i^  3. 

Als  eine  andre  Umformung  des  Prajäpati,  oder  wenigstens 
als  eine  Gestalt,  welche  wesenthche  Züge  von  ihm  entlehnt 
hat,  ist  zu  betrachten  Rohita,  „der  Rote"  oder  (nach  der  in 
seinen  Hymnen  beliebten  Etymologie)  „der  [am  Firmament] 


:^---i 


Prajäpati  als  Eohita. 
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Emporgeführte",  das  heifst  ursprünglich  die  Sonne,  dann 
aber,  mit  Unterscheidung  der  körperlichen  Erscheinung  imd 
der  in  ihr  wirkenden  Kräfte,  die  schöpferische  Sonnenkraft, 
der  Genius  der  Sonne,  welcher  mit  der  Sonne  selbst  bald 
als  identisch  betrachtet,  bald  wieder  von  ihr  unterschieden 
wird  (Taitt.  Br.  2,5,2,7  tasmin  gigriye  aja'  ekapäd  =  Atliarvav. 
13,1,6;  vgl.  Atharvav.  13,1,22  rohita  neben  rohini  =  suri,  und 
V.  25,  wo  Rohita  als  die  strahlende  Kraft  erscheint,  welche 
der  Sonne  wie  dem  Feuer  gemeinsam  ist).  —  Schon  in  einer 
wichtigen,  auch  in  dem  Rohita -Liede  Atharvav.  13,2,35  re- 
produzierten Stelle  des  Rigv.  1,115,1  hei/st  es  von  Sürya,  der 
Sonne : 


Es  stieg  empor  der  Götter  glänzend  Antlitz, 

Das  Auge  Mitra's,  Varuna's  und  Agni's, 

Und  überstrahlte  Himmel,  Erd'  und  Luftraum, 

Surya^  das  Selbst  (ätman)  des,  was  sich  regt  und  feststeht. 

Aus  Stellen  wie  dieser,  welche  die  Sonne  als  das  Selbst,  die 
Seele  der  belebten  und  leblosen  Natur  feiert,  mochte  die 
Richtung  erwachsen,  welche  den  Eohita,  die  Sonne  oder  den 
Genius  der  Sonne,  für  das  schöpferische  Prinzip  der  Dinge 
erklärte  und  ihn  demgemäfs  mit  den  wesentlichen  Zügen  des 
Prajäpati  ausstattete,  so  dafs  es  in  den  letzten  Ausläufern 
dieser  Entwicklung  von  ihm  heifst,  Atharvav.  13,2,39 — 41 : 

Rohita  ward  zur  Zeit  (Kala)  anfangs,  Rohita  zu  Prajäpati, 
Er  ist  der  Opfer  Uranfang,  Rohita  brachte  uns  das  Licht. 

Rohita  ist  zur  Welt  worden,  er  überstrahlt  den  Himmelsglanz, 
Rohita  ist's,  der  durchwandert  mit  seinen  Strahlen  Erd'  und  Meer. 

Durchstreifend  jede  Weltgegend  ist  er  des  Himmels  Oberherr, 
Himmel,  Ozean  und  Meere,  alles.,  was  ist,  behütet  er. 

Hier  werden  auf  Rohita  nicht  nur  die  Namen  Kala  und  Prajä- 
paii  übertragen,  sondern  auch  die  beiden  Grundfunktionen 
des  letztern,  die  Schöpfung  und  Erhaltung  der  Welt,  und 
wenn  es  in  scheinbarem  Widerspruch  dagegen  Atharvav. 
13,3,23  heifst,  die  Götter  hätten  den  Rohita  erzeugt,  so  ist 
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daran  so  wenig  (mit  Muir  5,396)  Anstofs  zu  nehmen,  wie  an 
der  analogen  Äufserung  Rigv.  10,90,  die  Götter  hätten  durch 
Opferung  des  Purusha  die  Welt,  zu  der  sie  selbst  mit  gehören, 
hervorgebracht  (oben,  S.  154);  an  beiden  Stellen  sind  die 
Götter  nur  mythologischer  Zierat  und  nichts  andres. 

—  Leider  ist  uns  diese  so  naturwahre  Lehre  von  Bohita, 
der  Sonnenkraft  als  dem  schöpferischen  und  belebenden  Prinzip 
der  Dinge,  nicht  mehr  in  ihrer  ursprünglichen  Gestalt  erhalten, 
sondern  nur  in  zusammengestoppelten  und  für  fremde  Zwecke 
dienstbar  gemachten  Fragmenten,  nämhch  in  den  beiden 
Stücken Taitt. Br. 2,5,2,1— Sund  in  den Atharva-Liedern  13,1—3. 

Das  Taittiriya-brähmanam  2,5,2,1 — 8  verwendet  acht 
Verse  des  Rohita-Liedes  in  liturgischem  Sinne;  der  aus  dem 
Meere  aufsteigende  und  die  Welt  schaffende  und  erhaltende 
Rohita  soll  nach  Angabe  des  SchoUasten  der  Prajäpatirüpo 
'gvah  (p.  600)  oder  agvarüpah  Frajäpatih  (p.  602)  sein,  das 
lieifst  Prajäpati  in  Gestalt  des  aus  dem  Wasser,  in  dem  es 
gebadet  wurde,  herausgeführten,  beim  Agvamedha  zu  opfern- 
den Rosses,  nachdem  schon  Taitt.  Samh.  7,5,25  (sowie  später 
Brih.  Up.  1,1)  das  Opferrofs  mit  dem  Weltall  symbolisch  identi- 
liziert  wurde.  In  dieser  Auffassung  des  Rohita  als  Opferrofs, 
von  deren  Ursprünglichkeit  nach  dem  ganzen  Charakter  des 
Textes  keine  Rede  sein  kann,  haben  wir  einen  neuen  und 
handgreif  Hohen  Beleg  für  die  (oben,  S.  175  fg.  nachgewiesene) 
Art,  wie  die  Brähmana's  philosophische  Texte  für  liturgische 
Zwecke  zurechtschneiden  und  entstellen.  Den  besten  Beweis 
werden  die  Verse  selbst  bieten,  die  wir  hier  übersetzen: 


Taittiriya-brähmanam  2^5,2^1—8, 

1.  Empor,  Kraftvoller,   der  du  weilst  in  Wassern! 
Und  dieses  Reich  betritt,  das  wonnevolle! 

Ja,  Rohita,  der  diese  Welt  erschaffen, 

Mach'  uns  in  unsern  Reichen  wohlbehalten!     , 

2.  Der  Steigende  (rohita)  hat  Stiegt  um  Stieg'  erstiegen 
Wachstum  durch  Kinder,  der  Geschöpfe  Heimort, 
Er,  als  ihr  Inbegiiff,  fand   die  sechs  Weiten, 

Hat,  ausschauend  nach  Bahn,  dies  Reich  erobert. 


Rohita,  Taitt.  Br.  2,5,2. 
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8.    Erobert  hat  sich  Rohita  das  Reich  hier, 

Zerstreut  die  Feinde,  Freiheit  sei  von  Furcht  unsl 
Mit  mächt'gen  Tönen  mögt  ihr,  Erd'  und  Himmel, 
Mit  reichen  Klängen  uns  dies  Reich  ermelken. 

4.  Rohita  überstreicht  die  Welt  allformig, 

Wenn  Anstieg  ihm  und  Aufstieg  sich  vollenden; 

Zum  Himmel  dringend  mit  gewalt'ger  Gröfse, 

Mög'  er  benetzen  uns  *das  Reich*  mit  seinem  Labtrank. 

5.  Die  Völker,  die  durch  deine  Glut  getreten 
Nach  deinem  Kalb,  der  Gäyatri,  ins  Dasein, 
Nimm  in  dich  auf  mit  ihrer  ganzen  Fülle, 
Zärtlich,  wie  Sohn  und  Mutter,  komme  zu  unsl 

6.  Und  ihr,  o  Marut's,  mächt'ge  Prigni-Söhne, 
Mit  Indra's  Hilfe  rafft  hinweg  die  Feinde; 
Gern  hört  euch  Rohita,  ihr  Himmelstürmende, 
Ihr  dreimal  sieben  Marut's,  Süfstranklustige  l 

7.  Rohita  schuf  den  Himmel  und  die  Erde, 

In  ihm  der  Höchste  spannt  des  Opfers  Faden, 

Auf  ihn  stützt  sich  der  ewige  Einfüfser  (die  Sonne), 

Er  hat  mit  Kraft  befestigt  Erd'  und  Himmel. 

8.  Rohita  hat  befestigt  Erd'  und  Himmel, 

Er  hat  gestützt  des  Himmels  Licht  und  Feste, 

Im  Mittelreich  den  Luftraum  ausgemessen, 

D^s  Himmels  Licht  fanden  durch  ihn  die  Götter. 

Noch  weniger  als  das  eben  mitgeteilte  Brähmanastück 
können  die  Rohita-Hymnen  des  Atharvaveda  13,1.  2.  3 
darauf  Anspruch  machen,  die  ursprünglichen  Texte  der  Rohita- 
Lehre  zu  sein.  Vielmehr  sind  es  Verwendungen  gewisser  auf 
Rohita  bezüglicher  Bruchstücke  zu  Zwecken,  welche  dieser 
Lehre  fremd  sind.  —  Zunächst  nun  bedarf  es  kaum  des 
Hinweises  auf  die  Verschiedenheit  der  Versmafse,  die  Zu- 
sammenhanglosigkeit  des  Inhalts,  vielleicht  auch  die  Inkon- 
sequenz der  Anschauungen,  um  jedem  deutlich  zu  machen,  dafs 
alle  drei  Lieder  bunt  zusammengewürfelte  Fragmente  sind. 
So  unzweifelhaft  aber  dies  ist,  so  wenig  können  wir  uns  die 
Schnellfertigkeit  mancher  Vedaphilologen  in  Ausscheidung, 
Umstellung,  Zerlegung  solcher  überlieferter  Trümmer  zu  eigen 
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machen,  wenn  wir  uns  den  Prozefs  vergegenwärtigen,  dessen 
letzte   Ergebnisse   sie   sind.     Es   wurden,   so   dürfen   wir  an- 
nehmen,  ursprünglich  Lieder  gesungen,   welche  den  Rohita, 
die  im  rötlichen  Schimmer  der  Sonne  wie   auch  des  Feuers 
sich  offenbarende  Kraft,  zum  Prinzip  der  Dinge  erhoben  und 
demgemäfs  mit  den  Zügen  des  Einheitshedes  Rigv.  1,164,  der 
Vigvakarman-Lieder  10,81.  82  und  namentlich  des  Prajäpati- 
Hymnus  10,121   ausstatteten.     Die  Verschiedenheit  der  Metra 
wie  der  Anschauungen  weist  darauf  hin,  dafs  es  manche  dieser 
Lieder  gegeben  hat.     Sie  wurden  gesungen  und  wieder  ge- 
sungen, —  von  einer  schriftlichen  Aufzeichnung  kann  für  diese 
Zeit  keine  Rede  sein,  —  und  soweit  sie  Anklang  und  Ver- 
ständnis   fanden,    prägten    sie    sich    dem    Gedächtnisse    ein. 
Manches   ging  hierbei  verloren,   in   der  Regel  wohl  das  Un- 
bedeutendere, mitunter  vielleicht  auch  das  Tiefste  und  Beste, 
weil  man  es  nicht  verstand.     Die  im  Gedächtnis   behaltenen 
Verse  der  verschiedenen  Lieder  klumpten  dann  nach  und  nach 
zu  gröfsem  Ganzen  zusammen,   wurden  mit  andern,  wirkhch 
oder  nur  scheinbar  verwandten  Reminiszenzen  zu  Komplexen 
verbunden,  mit  deren  Zusammenstimmung  man  es  nicht  sehr 
genau  nahm,   und  diese  Komplexe  verdanken  ihre  Erhaltung 
oft  nur   dem  Umstände,   dafs  sie  in  den  Dienst  praktischer, 
oft  ganz  anderartiger  Zwecke  gestellt  wurden,  denen  dann  die 
Lieder  durch  ungehörige  Einschiebungen  und  Abänderungen, 
so  gut  es  gehen   wollte,   angepafst  wurden.     So  verdanken 
wir  die   Erhaltung    des    besprochenen  Fragmentes   Taitt.  Br. 
2,5,2  seiner  Verwendung  beim   Rofsopfer,   und   ganz   ebenso 
stehen  die  im  Atharvaveda  erhaltenen  Bruchstücke  im  Dienste 
der  diesem  Veda  eigentümlichen  Zwecke.  —  Am  deutlichsten 
ist  dies  bei  dem  dritten  Liede,  Atharvav.  13,3,  welches  in 
schwungvollen,  aber  sehr  unzusammenstimmenden  Rhythmen 
und  mit  mannigfacher,  teils  wörtlicher,  Rückbeziehung  auf  die 
philosophischen  Hymnen   des  Rigveda  den  Rohita  feiert,  — 
nur  um,  wie  der  allen  Versen  angehängte  Refrain  sagt,  diesem 
zornmütigen  Gotte  als  ägas,  als  Objekt  des  Ärgernisses  und 
der  Rache,  als  avd^ejjLa  denjenigen  zu  weihen,  der  einen  Brah- 
manen  schindet  und  plagt.     Hier  kann  an   der  Verwendung 
älterer,  zum  Teil  auch  anderweit  wiederkehrender  Verse  zu 
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Robita,  Atharvav.  13,1. 
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einem  ihnen  ganz  fremden  Zwecke  gar  kein  Zweifel  sein.  — 
Weniger    deuthch    ist    der   Zweck    des    zweiten    Liedes, 
Atharvav.  13,2.    Dasselbe  ist  seinem  Hauptbestande  nach  ein 
aus  vielen  Bruchstücken  zusammengesetzter  und  namentlich 
auch  reichlich  mit  Rigvedaversen  durchflochtener  Hymnus  an 
die  Sonne,  der  seine  Aufnahme  unter  die  Rohita-Lieder  wohl 
nur  der  Einschiebung  einiger  Rohita-Verse  13,2,25—26  und 
39—41  verdankt,  in  denen  allein  von  Rohita  die  Rede  ist.  — 
Am  rätselhaftesten  und  interessantesten  liegen  die  Verhältnisse 
bei  dem  ersten  Liede,  Atharvav.  13,1,  welches  aus  60  Versen 
besteht  und  sehr  heterogene  Bestandteile  enthält.    Wir  fangen 
bei  der  Analysis  am  besten  von  hinten  an.     Hier  lösen  sich 
zunächst   die  beiden   Gäyatristrophen  v.  59—60  ab,   welche 
um  Beharrlichkeit    im    sittlichen    und   rituellen  Wandel    den 
Indra  anflehen,  zu  Rohita  keine  nähere  Beziehung  haben  und 
hier  vielleicht  nur  gleichsam  als  Fufsnote  zur  Erklärung  des 
zwischen   Göttern  und  Menschen   ausgespannten  Opferfadens 
in  V.  6  dienen  sollen.  —  Vorhergehen  die  Verse  56 — 58,  ein 
Fluchlied  in  der  Manier  des  Atharvaveda  gegen  den,  welcher 
eine  Kuh  tritt,  pratyan  süryam  mehati  (welches   auch  Hesiod 
schon  verbietet,  Erga  v.  727  [krfi'  dvx   -^eXiou  T£Tpa,a{i.evo<;  öptröc 
6}xixetv),  Feuer  und  Sonne  durch  Zwischentreten  abschneidet, 
ohne  weitere  Beziehung  auf  Rohita.  —  Das  vorhergehende  Stück 
V.  45 — 55  ist  ein  zusammenhängender,  nur  wenig  verderbter 
Hymnus,  in  welchem  der  mit  Sonne  und  Feuer  identisch  ge- 
setzte Rohita  als  RisA|  erscheint,  der  durch  sein  Gebet  die 
beiden  Opferfeuer,  W^inter  und  Sommer,  anfacht,   auf  denen 
das  Leben  der  Natur  beruht.  —  Davor  steht  v.  36 — 44  ein 
Abschnitt,  welcher,  übrigens  selbst  ein  Aggregat  von  Frag- 
menten,  das  Geheimnisvolle,  nur  dem  Weisen  VerständUche 
an  dem  wechselweisen  Erscheinen  und  Verschwinden  der  Sonne, 
des  Rohita,  mit  mehrfacher  Anlehnung  an  Rigv.  1,164,17.  19. 
41.  42  feiert.  —  Endlich   bleibt  übrig  als  Hauptbestand  des 
Liedes  der  Teil  v.  1 — 35,  der  zwar  keine  ursprüngliche  Ein- 
heit bildet,  aber  in  sekundärer  Weise  zu  einem  einheitlichen 
Zwecke  verschmolzen  ist;   er  bezieht  sich  nämlich  auf  einen 
König,  welcher  wiederholt  (v.  1.  5.  8.  34.  35)  angeredet  wird, 
dann  auch  wieder  selbst  zu  reden  scheint  (v.  12.   13.  14.  28. 
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30.  32),  und  welchem  Rohita,  der  König  der  Welt,  sein  Reich 
verleihen,  oder  erhalten,  oder  auch  wiederherstellen  soll.  Hier- 
bei werden  auch  die  acht  Verse  Taitt.  Br.  2,5,2,1—8,  denen 
eine  solche  Beziehung  gänzlich  fehlt,  verwendet,  teilweise  in 
anderer,  durch  die  Beziehung  auf  den  König  bedingter  Form, 
ohne  dafs  sich  mit  Sicherheit  entscheiden  liefse,  ob  für  diese 
ersten  Verse  die  Beziehung  auf  den  König  vom  Atharvaveda 
später  hineingetragen  worden,  oder  ob  sie  ursprünglich  ge- 
wesen ist  und  vom  Taittiriya-brähmanam  beseitigt  wurde.  — 
Wir  übersetzen  die  Lieder,  indem  wir  versuchen,  die  Teile 
und  Unterteile,  so  gut  dies  möglich  ist,  von  einander  zu  son- 
dern. Die  mit  einem  Kreuz  bezeichneten  Verse  sind  die  mit 
dem  Taitt.  Br.  gemeinsamen;  die  hervorgehobenen  Stellen 
beziehen  sich  auf  den  König. 

Atharvaveda  13,1, 
A.    Vers  1—35. 

t  1.    Empor,  Kraftvoller,  der  du  weilst  in   Wassern, 
Und  dieses  Reich  betritt,  das  wonnevolle! 
Ja,  Rohita,  der  diese  Welt  gemacht  hat, 
Soll  wohlbehalten  Dich  dem  Reich  erhalten. 

2.    Die  Kraft  erschien,  die  in  den  Wassern  weilte; 
Steig'  über  Völkern  auf,  die  dir  entsprungen! 
Soma  enthaltend,  Wasser,  Kräuter,  Rinder, 
Vierfüfsiges  und  Zweifüfsiges,  bring'  es  her  uns! 

t  3.    Und  ihr,  o  Marut's,  mächt'ge  Prigni-Söhne, 
Zermalmt  mit  Indra's  Hilfe  unsre  Feinde! 
Gern  hör'  euch  Rohita,  ihr  Überquellende, 
Ihr  dreimal  sieben  Marut's,  Süfstrauklustige! 

f  4.  *Die  Stiege  auf,  empor  stieg  Rohita, 

Das  Ammenkind  ^,  zu  der  Geschöpfe  Heimort; 
In  Windeln  ihn  auffanden  die  sechs  Weiten, 
Er  hat,  nach  Bahn  schauend,   dies  Reich  erobert. 
1.  Die  Ammen  sind  die  Stiege,  Anstiege  und  Aufstiege ;  vgl.  v.  9. 

t  5.    Für  Dich  hat  Rohita  dies  Reich  erobert, 

Zerstreut  die  Feinde;  Freiheit  ward  von  Furcht  Dir; 
Mit  mächt'gen  Tönen  mögen  Erd'  und  Himmel, 
Mit  reichen  Klängen  Dir  den  Wunsch  ermelken. 
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f  6.    Rohita  schuf  den  Himmel  und  die  Erde, 

In  ihm  der  Höchste  spannt  des  Opfers  Faden, 

Auf  ihn  stützt  sich  der  ewige  Einfüfser  (die  Sonne), 

Er  hat  mit  Kraft  befestigt  Erd'  und  Himmel. 

f  7.    Rohita  hat  befestigt  Erd'  und  Himmel,    . 

Er  hat  gestützt  des  Himmels  Licht  und  Feste, 
Das  Mittelreich,  den  Luftraum  ausgemessen, 
Unsterblichkeit  fanden  durch  ihn  die  Götter. 

t  8.    Rohita  überstrich  die  Welt  der  Formen, 

Wenn  Anstieg  sich  und  Aufstieg  ihm  vollenden; 

Zum  Himmel  steigend  mit  gewalt'ger  Gröfse, 

So  möge  er  Dein  Reich  mit  Milch,  mit  Butter  salben. 

9.    Auf  deinen  Stiegen,  Anstiegen,  Aufstiegen 

Gehst  du  und  füllst  den  Himmel  und  den  Luftraum, 
Genährt  durch  ihr  Gebet,  durch  ihre  Milch,  sei 
Ein  Wächter  über  Volk  und  Reich  für  diesen!^ 
1.   Lies:   rohUoy  äsya. 

f   10.    Die  Völker,  die   durch  deine  Glut  getreten 
Nach  deinem  Kalb,  der  Gäyatri,  ins  Dasein, 
Nimm  in  dich  auf  mit  mildgesinntem  Geiste, 
Zärtlich,  wie  Kalb  und  Mutter,  komme  zu  uns! 

11.    Hoch  steht  nun  Rohita  am  Firmamente, 

Jung  und  doch  weise,  schaflft  er  alle  Formen, 
Mit  scharfem  Lichte  glänzt  herab  sein  Feuer, 
Im  dritten  Himmelsraum  schafft  er  uns  Freuden. 


(Die  folgenden  Verse  scheint  der  König  zu  sprechen.) 

12.  Der  Stier  mit  tausend  Hörnern,  Wesenkenner, 
Besprengt  mit  Opferbutter,  Soma,  mannhaft. 

Verlasse  nicht  mich!    Nicht  lass'  ich  dich,  dein  Schützling, 
Gib  mir  Gedeihen  an  Rindern  und  an  Helden. 

13.  Rohita  ist  des  Opfers  Mund  und  Zeuger, 

Ihm  bring'  ich  opfernd  Rede,  Ohr  und  Herz  dar, 
Zu  Rohita  geh'n  Götter,  freudigen  Gemütes, 
Ansehen  geh'  er  in  der  Ratsversammlung  mir! 
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14.  Rohita  setzte  Vi9vakarman'8  Opfer  ein*, 
Daher  mich  diese  Kräfte  überkamen;  — 
Soweit  die  Welt  ist,  deine  Nabe*  möcht'  ich  rühmen! 

1.  Das  Selbst-Opfer  des  Vi^okarman,  als  welches  Rigv.  10,81.  82  die  Weltschöpfung 
erschien.  2.  Die  Weltnabe,  auf  deren  Rad  nach  Rigv.  1,164,18.  10,82,6  alle  Wesen 
stehen. 


15.    Dich  hat  bestiegen  Brihatl  und  Pankti, 

Und  Kakubh  voller  Glanz,  o  Wesenkenner! 

Dich,  mit  der  Ushniha  und  heirgem  Laut,  der  Vashat-Ruf, 

Dich  hat  bestiegen  Rohita  mit  seinem  Samen*. 

1.  Wie  oben  v.  10  die  Gäyatrt  das  Erstgeborne  des  Rohita  war  (vgl.  S.  227,  v.  6>, 
so  werden  hier  die  Metra  Brihati,  Pankti,  Kakubh,  üshnikä,  der  heilige  Laut  Om 
und  der  Opferruf  Vashat  sein  Same  genannt,  mit  dem  er  den  Jätaoedas,  d.  h.  wohl 
das  (Opfär-)Feuer  besteigt.  Dürfte  man  ändern  (oder  Jälavedas  auf  den  Königs- 
thron beziehen),  so  könnte  es  eine  Anrede  an  den  Thron  des  Königs  sein, 
den  nach  Ait.  Br.  8,6  bei  der  Königsweihe  die  Götter  mit  den  Metren  besteigen, 
indem  der  König  zum  Throne  spricht:  Agnish  tvä  Gäyntryä  tayuk  chandasd  äruhatu^ 
Savitä  Ushnih'ty  Somo  Anushtubhä,  Brihaspatir  Brihati/ä,  Miträ-Varunau  Panktyä,  Indra» 
THshtubhä,  Virve  devä  Jagatyä.  Tan  aham  anu  räjyäya,  sAmrajyäya,  bhaujyäya,  svA- 
räjyäya,  vairajyäya,  pärameshikyäya ,  räjyäya,  mähäräjyäya ,  ädhipatyäya ,  $väva(pjäya 
atishthäya  ärohämi.  Vgl.  Ait.  Br.  8,12,  wonach  der  Thron  des  Indra  aus  Metren 
besteht. 


16.    Er  hüllt  sich  in  den  Schofs  der  Erde, 
In  Himmel  sich  und  Luftraum  sich. 
Und  er  durchdringt  die  Himmelswelten 
Nach  jenseits  vom  Lichtrosse  aus  *. 

1.  Ein  isoUei-tes  Fragment  eines  Rohita-Liedes. 


Vers  17 — 20.  Anrede  des  Priesters  an  den  König:  VäcaS" 
patiy  der  Genius  des  Lebens,  soU  alle  segnen,  besonders  aber 
soll  das  Oberhaupt  {paranieshthin ,  hier  der  König)  von  Agni, 
Eohita  und  dem  Priester  mit  Kraft  und  Glanz  umkleidet 
werden.  (Die  Verwendung  dieser  Verse  beim  godänam  ist 
wohl  erst  ganz  sekundär.) 


Rohita,  Atharvav.  13,1. 

17.  0  Lebensherr!  gelind  sei  uns  die  Erde, 
Gelind  die  Heimstätte,  das  Lager  lieblich, 

Das  Leben  auch  weil'  hier  in  unsrer  Freundschaft, 
Und  Dich,  o  Oberhaupt,  soll  Agni 
Mit  Lebenskraft  und  Lebensglanz  umgeben! 

18.  0  Lebensherr!  unsre  fünf  Jahreszeiten, 
Die  Viyvakarman  schuf,  uns  zu  umblühen, 

Das  Leben  auch  weil*  hier  in  unsrer  Freundschaft, 
Und  Dich,  o  Oberhaupt,  soll   Rohita 
Mit  Lebenskraft  und  Lebensglanz  umgeben. 

19.  0  Lebensherr!    Frohsinn  und  Geist  verleih'  uns, 
Im  Kuhstall  Rinder,  in  den  Schöfsen  Kinder, 

Das  Leben  auch  weil'  hier  in  unsrer  Freundschaft, 
Und  Dich,  o  Oberhaupt,  will  selbst  ich  hier 
Mit  Lebenskraft  und  Lebensglanz  umgeben. 

20.  Um  Dich  sei  Savitar,  der  Gott,  und  Agni, 
Auf  Dir  Mitra  mit  Glanz  und  Varuna, 
Alle  Unholde  niedertretend,  nahe. 

Du  hast  dies  Reich  Dir  wonnevoll  bereitet! 
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Vers  21 — 27  folgt  ein  Fragment,  welches  keine  erkenn- 
bare Beziehung  zur  Königsweihe  zeigt,  und  in  dem  neben 
Rohita  als  folgsame  Gattin  Rohini  oder  Süri,  d.  h.  wohl  der 
farbenschillernde  (prishati)  Sonnenkörper,  tritt.  Rohita  ist  der 
zeugungskräftige  Stier,  Rohini  die  milchreiche,  willig  gewäh- 
rende Kuh  der  Götter.  —  Voran  steht,  gleichsam  als  Thema, 
der  stark  veränderte  Vers  Rigv.  8,7,28. 

21.    Wenn  dich  im  Wagen,  Rohita! 
Als  Vorspannrofs  die  Bunte  föhrt, 
Wandelst  du  schön,  strömst  Wasser  aus. 


22.    Dem  Rohita  zeigt  Rohini  sich  folgsam. 

Die  Sonnin,  kraftvoll,  grofs  und  schön  von  Farbe, 
Mit  ihr  lafst  uns  in  allen  Kämpfen  siegen, 
Mit  ihr  bewältigen  alle  Feindesheere. 
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23.  Dem  Rohita  dient  Rohini  zum  Wohnsitz, 
Dort  ist  sein  Pfad,  wo  sie,  die  Bunte,  wandelt, 
Sie  ziehn  Gandharva's,  Ka9yapa'8  nach  oben, 
Und  sie  behüten  Weise  unablässig. 

24.  Der  Sonne  gelbe,  strahlenreiche  Rosse 
Ziehn  ihren  leichten  Wagen  stets,  unsterblich, 
Und  Rohita,  von  Opferbutter  glänzend. 

Steigt  auf  zum  Himmel,  steigt  empor  zur  Bunten. 

25.  Rohita  ist  der  Stier  mit  scharfen  Hörnern, 
Die  um  das  Feuer,  um  die  Sonne  strahlen. 

Von  ihm,  der  Erd'  und  Himmel  festgestützt  hält, 
Von  ihm  her  schaffen  Schöpfungen  die  Götter. 

26.  Rohita  stieg  zum  Himmel  auf 
Dort  aus  dem  grofsen  Ozean, 
Alle  Aufstiege  Rohita  erklomm. 

27.  Der  Milch-  und  Butterreichen  brüll*  entgegen, 
Sie  ist  der  Götter  Milchkuh,  unversagend; 
Nun  trinkt  den  Soma  Indra,  Friede  walte, 
Agni  lobsinge.  Du  treib'  weg  die  Feinde!  — 


Vers  28 — 32.  Diese  Verwünschungen  der  Nebenbuhler 
können  wechselweise  dem  Könige  (v.  28.  30.  32)  und  einem 
einfallenden  Chore  (v.  29.  31)  zugeteilt  werden. 

28.  Nun  ist  entzündet,  flammt  empor 
Agni,  mit  Butter  reich  besprengt; 
Bewältigend,  allbewältigend 
TreflT  meine  Nebenbuhler  er! 

29.  Er  treffe  sie,  versenge  den, 

Der  noch  als  Feind  uns  widersteht! 
Mit  Agni,  dem  fleischfressenden, 
Sengen  die  Nebenbuhler  wir. 

30.  Schlag  nieder,  schlag'  zu  Boden  sie, 
Indra,  mit  deinem  Blitz  im  Arm, 
Durch  Agni's  Kraft  gebunden  sind 
Jetzt  meine   Nebenbuhler  mir. 


Rohita,  Atharvav.  13,1. 

31.  Wirf,  Agni,  seine  Nebenbuhler  uns  zu  Füfsen, 
Stürz'  um,  Brihaspati,  den  stolzen  Blutsverwandten, 
Hinab  lafst  fahren  sie,  Indra  und  Agni, 

Mitra  und  Varuna!    ohnmächtig  sei  ihr  Zürnen. 

32.  Gott  Sürya,  der  du  steigst  empor, 
Schlag'  meine  Nebenbuhler  ab. 
Mit  einem  Steinwurf  stürze  sie 
Hinab  in  tiefste  Finsternis!  — 
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Vers  33 — 35  scheint  das  Königslied  mit  einem  SchluTs- 
segen  zu  Ende  zu  gehen. 

33.  Als  Kalb  der  Viräj  ^  und  als  Stier  der  Lieder 

Bestieg  mit  lichtem  Rücken   er  den  Luftraum; 

Lobsingt  dem  Kalb  das  Lob  mit  Butterspende, 

Brahman  (Gebet)  ist  es,  durch  Brahman  macht  es  wachsen! 

1.  Rvhita  ist  das  Kalb  der  Viräj  (ürmaterie)  in  dem  Sinne,  den  wir  oben,  S.  16S 
besprachen.  (Eine  andere  Auffassung  wäre,  dafs  Kohita,  wie  sogleicli  durch  das 
Gebet,  80  liier  durch  das  Metrum  Viräj  genährt  würde.) 

34.  Zum   Himmel  steige  und  zur  Erde  steige. 
Zum  Himmel  steige  und  zum  Reichtum  steige. 
Steig'  zu  Nachkommen,  zur  Unsterblichkeit  auf, 

Mit  Rohita  mög'st  Du  Dein  Selbst  verschmelzen!^ 

1.  Der  Angeredete  mufs  der  König  sein,  so  schlecht  die  erste  Vershälfte  auf  ihn 
pafst.  Vielleicht  hiefs  es  ursprünglich,  in  einem  Gebete  an  Rohita:  rohiia  nah 
tontam  sarnsprigawa,  „o  Rohlta,  mit  uns  dein  Selbst  verschmelze!" 

36.    Die  Götter,  reichserhaltende,  die  um  die  Sonne  kreisen. 
Mit  diesen  im  Vereine  möge  Dir 
Wohlwollend  Rohita  das  Reich  gewähren!  — 


B.    Vers  36—44. 
Das  Sonnengeheimnis;  in  Fragmenten. 

36.    Dich  führen  Opfer,  durch  Gebet  geläutert, 
Empor,  als  Rosse  wandernd  ihre  Wege; 

Über  das  Meer  hin  überstrahlst  du  seine  FluU 
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37.  Auf  Rohita  beruhen  Erd'  und  Himmel, 

Auf  ihm,  der  Güter,  Rinder  schafft  und  Beute; 
Du,  des  Nachkommen  tausend  sind  und  sieben ', 
Soweit  die  Welt  ist,  deine  Nabe  möcht'  ich  rühmen  •! 
1.  Vielleicht  die  taugend  Fixsterne  und  die  sieben  Planeten.    2.  Vgl.  v.  U. 

38.  Herrlich  durchläufst  du  Pole,  Zwischenpole, 
Herrlich  der  Tiere  Welt  und  regen  Menschen; 
Herrlich  im  Schofs  der  Aditi,  der  Erde, 

0,  möchte  schön  wie  Savitar  ich  werden. 


39.  Wenn  drüben  du,  weifst  du  was  hier, 
Wenn  hier,  schaust  du  was  drüben  ist; 
Weit  schaut  von  hier  den  Himmel  man, 
An  ihm  den  weisen  Sonnengott. 

40.  Als  Gott  sengst  du  die  Götter  selbst, 
Und  dennoch  wandelst  du  im  Meer; 
Ja,  alle  zünden  Agni  an, 

Doch  nur  sehr  Weise  kennen  ihn. 

41.  Abwärts  vom  Jenseits,  aufwärts  doch  vom  Diesseits 
Die  Kuh  emporklimmt  mit  dem  Kalbe  schwanger.  — 
Wohin  gewandt,  nach  welcher  Gegend  zog  sie? 

Wo  nur  gebiert  sie?  doch  nicht  in  der  Herde !^ 
1.  =  Rigv.  1,164,17.     Die  Erklärung  oben,  S.  112. 

42.  Einfüfsig  und  zweifüfsig  und  vierfüfsig, 
Achtfüfsig  dann  geworden  und  neunfüfsig 
Und  tausendsilbig  als  des  Weltalls  Metrum, 
Von  dem  herab  die  Meere  sich  ergiefsen.  ^ 

l.  Vgl.  Rigv.  1,164,41—42,  oben,  S.  117. 

43.  Zum  Himmel  steigend  fördre,  Gott,  die  Rede  mir! 
Dich  führen  Opfer,  durch  Gebet  geläutert. 
Empor  als  Rosse,  wandernd  ihre  Wege. 

44.  Ich  weifs  es,  o  Unsterblicher, 
Was  dein  Aufstieg  am  Himmel  ist. 

Und  was  dein  Wohnsitz  ist  im  höchsten  Räume! 


Rohita,  Atharvav.  13,1. 
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C.    Vers  45—55. 

Rohita  schafft  die  Welt  durch  Opferung;  ein  zusammen- 
hängendes Lied,  nachgebildet  dem  Purusha-Liede  Rigv.  10,90, 
doch  mit  bedeutsamer  Hervorhebung  des  Brahmanbegriffes. 

46.    Die  Sonne  überschaut  Erde  und  Himmel  und  die  Wasserflut, 
Die  Sonne  als  der  Welt  Auge  empor  zum  hohen  Himmel  stieg. 

46.  Die  Pole  waren  Grenzhölzer,  die  Erde  ward  zum  Opferbett, 
Wo  als  zwei  Feuer  anfachte  Kälte  und  Hitze  Rohita. 

47.  Als  Kalt*  und  Hitz'  er  anfachte,   zu  Opferpfosten  Berge  schuf, 
Als  Schmalz  Regen  gofs  lichtkundig  in  beide  Feuer  Rohita. 

48.  Durch  Rohita's,  des  lichtkund'gen,  Gebet  flammt  da  das  Opfer  auf, 
Durch  ihn  Hitze,  durch  ihn  Kälte,  durch  ihn  dies  Opfer  ward 

vollbracht. 

49.  Durch  sein  Gebet  die  zwei  Feuer  wuchsen,  beopfert  durch  Gebet; 
Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei. 

60.  Im  Satyam  ^  angelegt  eines ,   in  Wassern  bricht  das  andre  auf, 

Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei. 

1.  Ob  Satyam  und  Wasaer  eich  hier  verhalten  wie  das  Höchste  (vgl.  das  spätere 
tatyaloka)  nnd  Tiefste,  oder  etwa  wie  causa  effciens  und  materialis,  lassen  wir  dahin- 
gestellt. 

61.  Er,  den  der  Windgott  umschönert,  Indra  und  Brahmanaspati, 
Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei. 

62.  Er,  der  als  Opferbett  Erde,  als  Opfergabe  Himmel  schuf, 

Als  Opferfeuer  schuf  Hitze,   Rohita,    Regen  -  Schmalz  schaff'end, 
hat  alles  d^man-haft  gemacht. 

63.  Regen  ward  Schmalz,  Hitze  Feuer,  die  Erde  ward  zum  Opferbett, 
Dann  hob  die  Berge  hier  Agni  durch  Lobgesänge  hoch  empor. 

64.  Durch  Loblieder  sie  hochhebend,  sprach  dann  zur  Erde  Rohita: 
„Auf  dir  soll  alles  dies  werden,  was  ward,  und  was  in  Zukunft  ist." 

65.  Und  80  geschah  dies  Erst-Opfer,  es  war  und  wird  fortwährend  sein. 
Durch  ihn  erzeugt  ist  dies  Weltall,  und  alles  was  hienieden  glänzt, 

durch  den  allweisen  Rohita. 

DiUMsir,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  '  15 
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37.  Auf  Rohita  beruhen  Erd'  und  Himmel, 

Auf  ihm,  der  Güter,  Rinder  schafft  und  Beute; 
Du,  des  Nachkommen  tausend  sind  und  sieben ', 
Soweit  die  Welt  ist,  deine  Nabe  möcht*  ich  rühmen  •! 
1.  Vielleicht  die  tauaend  Flzeterne  und  die  sieben  Planeten.    2.  Vgl.  v.  14. 

38.  Herrlich  durchläufst  du  Pole,  Zwischenpole, 
Herrlich  der  Tiere  Welt  und  regen  Menschen; 
Herrlich  im  Schofs  der  Aditi,  der  Erde, 

0,  möchte  schön  wie  Savitar  ich  werden. 


39.  Wenn  drüben  du,  weifst  du  was  hier. 
Wenn  hier,  schaust  du  was  drüben  ist; 
Weit  schaut  von  hier  den  Himmel  man, 
An  ihm  den  weisen  Sonnengott. 

40.  Als  Gott  sengst  du  die  Götter  selbst, 
Und  dennoch  wandelst  du  im  Meer: 
Ja,  alle  zünden  Agni  an. 

Doch  nur  sehr  Weise  kennen  ihn. 

41.  Abwärts  vom  Jenseits,  aufwärts  doch  vom  Diesseits 
Die  Kuh  emporklimmt  mit  dem  Kalbe  schwanger.  — 
Wohin  gewandt,  nach  welcher  Gegend  zog  sie? 

Wo  nur  gebiert  sie?  doch  nicht  in  der  Herde!* 
1.  *=  Rigv.  1,164,17.    Die  Erkläruog  oben,  S.  112. 

42.  Einfüfsig  und  zweifüfsig  und  vierfüfsig, 
Achtfüfsig  dann  geworden  und  neunfüfsig 
Und  tausendsilbig  als  des  Weltalls  Metrum, 
Von  dem  herab  die  Meere  sich  ergiefsen.  * 

l.  Vgl.  Rlgv.  1,164,41—42,  oben,  S.  117. 

43.  Zum  Himmel  steigend  fördre,  Gott,  die  Rede  mir! 
Dich  führen  Opfer,  durch  Gebet  geläutert. 
Empor  als  Rosse,  wandernd  ihre  Wege. 

44.  Ich  weifs  es,  o  Unsterblicher, 
Was  dein  Aufstieg  am  Himmel  ist, 

Und  was  dein  Wohnsitz  ist  im  höchsten  Räume! 
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C.    Vers  45—55. 

Rohita  schafft  die  Welt  durch  Opferung;  ein  zusammen- 
hängendes Lied,  nachgebildet  dem  Purusha-Liede  Rigv.  10,90, 
doch  mit  bedeutsamer  Hervorhebung  des  Brahmanbegriffes. 

45.  Die  Sonne  überschaut  Erde  und  Himmel  und  die  Wasserflut, 
Die  Sonne  als  der  Welt  Auge  empor  zum  hohen  Himmel  stieg. 

46.  Die  Pole  waren  Grenzhölzer,  die  Erde  ward  zum  Opferbett, 
Wo  als  zwei  Feuer  anfachte  Kälte  und  Hitze  ilohita. 

47.  Als  Kalt*  und  Hitz'  er  anfachte,   zu  Opferpfosten  Berge  schuf, 
Als  Schmalz  Regen  gofs  lichtkundig  in  beide  Feuer  Rohita. 

48.  Durch  Rohita's,  des  lichtkund*gen.  Gebet  flammt  da  das  Opfer  auf, 
Durch  ihn  Hitze,  durch  ihn  Kälte,  durch  ihn  dies  Opfer  ward 

vollbracht. 

49.  Durch  sein  Gebet  die  zwei  Feuer  wuchsen,  beopfert  durch  Gebet ; 
Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei. 

60.  Im  Satyam  ^  angelegt  eines ,   in  Wassern  bricht  das  andre  auf, 

Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei. 

1.  Ob  Salyam  und  Wasser  sich  hier  verhalten  wie  das  Höchste  (vgl.  das  spätere 
satyaloka)  und  Tiefste,  oder  etwa  wie  causa  effciem  und  materialis,  lassen  wir  dahin- 
gestellt. 

61.  Er,  den  der  Windgott  umschönert,  Indra  und  Brahmanaspati, 
Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei, 

62.  Er,  der  als  Opferbett  Erde,  als  Opfergabe  Himmel  schuf, 

Als  Opferfeuer  schuf  Hitze,   Rohita,    Regen  -  Schmalz  8chaff*end, 
hat  alles  a^waw-haft  gemacht. 

63.  Regen  ward  Schmalz,  Hitze  Feuer,  die  Erde  ward  zum  Opferbett, 
Dann  hob  die  Berge  hier  Agni  durch  Lobgesänge  hoch  empor. 

64.  Durch  Loblieder  sie  hochhebend,  sprach  dann  zur  Erde  Rohita: 
„Auf  dir  soll  alles  dies  werden,  was  ward,  und  was  in  Zukunft  ist." 

66.    Und  so  geschah  dies  Erst-Opfer,  es  war  und  wird  fortwährend  sein. 
Durch  ihn  erzeugt  ist  dies  Weltall,  und  alles  was  hienieden  glänzt, 
durch  den  allweisen  Rohita. 

Deubbkh,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  '  15 
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D.  Vers  56—58. 
Angehängte  Verfluchungsformeln. 

56.  Wer  eine  Kuh  tritt  mit  Füfsen,  Wasser  abschlägt  zur  Sonne  hin, 
Dir  hau'  ich  deine  Wurzel  ab,  wirf  künftig  keinen  Schatten  mehr. 

57.  Der  du,  beschattend  mich,  vortrittst  zwischen  das  Feuer  ein  und 

mich, 
Dir  hau'  ich  deine  Wurzel  ab,  wirf  künftig  keinen  Schatten  mehr. 

68.  Wenn  einer  heut',  o  Gott  Sürya,  sich  eindrängt  zwischen  dich 

und  mich, 
An  dem  wischen  wir  Angstträurae  und  Unrat  ab  und  Ungemach. 

E.  Vers  59—60. 
Schlufsgebet,  an  Indra. 

69.  Nicht  lafs  vom  Weg  uns  weichen  ab,  vom  Somaopfer,  Indra,  nicht, 

lafs  nicht  Unholde  trennen  uns! 

60.    Der  Faden,  der  als  Opfer  geht  bis  zu  den  Göttern  ausgespannt, 
den  lafs  uns  opfernd  fassen  an! 

Atharvaveda  13^2. 

Dieses  an  die  Sonne  gerichtete  Lied  (vgl.  oben,  S.  217) 
enthält  nur  zwei  auf  Rohita  bezügliche  Stellen,  von  denen  die 
eine  schon  oben,  S.  213  mitgeteilt  wurde,  die  andre,  v.  25 — 26, 
welche  einen  Vigvakarman-Vers  (Rigv.  10,81,3)  frei  benutzt, 
hier  noch  folgen  mag. 

25.  Rohita  ist,  an  Tapas  reich,  zum  Himmel  aufgestiegen. 
Und  er,  im  Mutterschofs  geboren  abermals, 

Ist  zu  der  Götter  Oberherrn  geworden. 

26.  Der  allerregend,  von  allen  Seiten  Antlitz  ist, 
Von  allen  Seiten  Hand,  Handfläche  allseits, 
Er  trägt  auf  seinen  Armen,  trägt  auf  Flügeln, 
Der  eine  Gott,  schaflfend,  Himmel  und  Erde. 

Atharvaveda  13^3. 

Obgleich  dies  Lied  eine  Anzahl  von  Rohita -Versen  nur 
benutzt,    um    daraus    eine   Verfluchungsformel  zu  schmieden 
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gegen  den,  welcher  einen  Brahmanen  bedrängt,  so  sind  doch 
jene  Verse,  die  unzweifelhaft  älteren  Liedern  entnommen  sind, 
zu  reich  an  poetischer  Schönheit  und  philosophischer  Be- 
deutung, als  dafs  wir  sie  hier  entbehren  möchten. 

1.  Der  Himmel  hier  und  Erde  hat  erschaffen. 
Der  in  die  Dinge  sich  wie  in  ein  Kleid  hüllt. 
In  dem  die  Pole,  die  sechs  Weiten  ruhen. 

Durch  die  er  wie  ein   Vogel  hoch  hindurchblickt,  

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  sei  der  ein  Greuel, 
wer  den  dies  wissenden  Brahmanen  schindet; 
erschüttre  ihn,  o  Rohita,  zermalm'  ihn, 
leg'  ihn  in  Fesseln,  den  Brahmanenschinderl 

2.  Durch  den  zu  ihrer  Zeit  die  Winde  brausen, 
Von  dem  herab  die  Meere  sich  ergiefsen,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

3.  Der  sterben  läfst  und  leben  läfst,  von  dem 
Ihr  Leben  die  Geschöpfe  alle  haben,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

4.  Der,  wenn  er  einhaucht,  Erd'  und  Himmel  sättigt, 
Durch  seinen  Aushauch  füllt  den  Bauch  des  Meeres, 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

5.  In  dem  Viräj,  Parameshthin,  Prajäpati, 
Agni  Vaigvänara  und  die  Pankti  ruhen. 

Der  des  Höchsten  Odem,  des  Allhöchsten  Kraft  besitzt,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

6.  In  dem  beruh'n  sechs  Weltweiten,  fünf  Pole, 
Vier  Meere  und  des  Opfers  heil'ger  Dreilaut  fom), 
Des  Auge  Zorn  bHckt  zwischen  Erd'  und  Himmel,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

7.  Der  Nahrung  nimmt  und  Herr  ist  aller  Nahrung, 
Der  Brahmanaspati  selbst  ist,  ... 

Der  war,  was  erst  noch  werden  wird,  der  Herr  der  Welt,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

8.  Der  mifst  durch  Tag  und  Nacht  den  dreifsigteiligen  (Monat), 
Der  auch  den  dreizehnten  Schaltmonat  ausmifst,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

15* 
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9.  ^  Beschwingte  Rosse  ziehn  auf  dunklem  Wege 
Im  Wasserkleide  neu  empor  zum  Himmel, 
Sie  kehren  wieder  her  vom  Thron  der  Ordnung, 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

1.  «  Rigv.  1,164,47  (oben,  S.  118). 

10.  0  Ka9yapa!    Das  Schimmernde,  Glanzvolle, 
Prunkhafte,  reich  an  Licht,  das  du  gezimmert, 
Und  an  es  setztest  alle  sieben  Sonnen,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

11.  Das  Brihat-Saman  kleidet  ihn  von  Osten, 
Es  hegt  ihn  das  Rathantaram  von  Westen, 
In  Licht  ihn  kleidend  ewig,  unablässig,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

12.  Sein  einer  Flügel  Brihat  war,  sein  andrer 
Rathantaram,  kraftvoll  zusammenschiefsend, 
Als  Götter  einst  den  Rohita  erzeugten,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

13.  Er  ist  allnächtlich  Varuna,  ist  Agni, 

Und  er  ist  Mitra,  wenn  er  morgens  aufgeht, 
Als  Savitar  durchwandelt  er  den  Luftraum, 
Als  Indra  glüht  er  mitten  durch  den  Himmel,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 


14.    Er  spannt  die  Flügel  tausend  Tagesweiten, 
Wenn  er  als  goldner  Vogel  fliegt  am  Himmel, 
An  seinem  Busen  hält  er  alle  Götter, 
So  wandelt  er,  die  Wesen  überschauend,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

16.    Ja,  dieser  Gott,  wenn  er  im  Wasser  weilt,  ist 
Atri^,  mit  tausend  Wurzeln,  vielen  Kräften*, 
Er,  welcher  diese  ganze  Welt  geschaffen,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

t.  Schon  hier  also  Deutung  des  A/ri-Mythus  auf  die  Sonne.  2.  Henry  (les  hymnes 
PoMtas  p.  48)  will  puruqäkho  lesen;  aber  solange  die  Sonne  im  Wasser  weilt, 
kann  wohl  von  ihren  Wurzeln  und  Kräften,  nicht  aber  von  ihren  Zweigen  die 
Kede  sein. 


16. 


17. 
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Den  lichten  Gott  hinführen  rasche  Rosse, 
Wenn  er  mit  Herrlichkeit  am  Himmel  strahlet; 
Sein  Leib  glüht  hoch  am  Himmel,  und  derselbe 
Scheint  bis  hierher  mit  goldnen  Strahlenstreifen,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

Auf  des  Geheifs  die  Falben  die  Äditya's  fahren, 
Durch  dessen  Opfrung  viele  mit  Bewufstsein  wandeln, 

Das  eine  Licht  nach  vielen  Seiten  glänzend,  

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

18.^  Einrädrig  ist  der  Wagen,  den  die  sieben 

Anschirr'n,  ihn  zieht  ein  Rofs  mit  sieben  Namen; 
Dreinabig  ist  es,  ewig,  unaufhaltsam, 

Das  Rad,  auf  welchem  alle  Wesen  fufsen,  

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 
1.  =  Rigv.  1,164,2.    Die  Erklärung  oben,  S.  108. 

19.  Achtfach  geschirrt  zieht  ein  gewalt'ger  Renner, 
Der  Götter  Vater,  der  Gebete  Zeuger, 

Des  Opfers  Faden  ausmessend  im  Geiste, 
Durchläutert  er  die  Welt  als  Matariyvan,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

20.  Derselbe  Faden  läuft  durch  alle  Weiten 

In  die  Gäyatri,  die  des  Ew'gen  Schofs  ist,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

21.  Drei  Sonnenuntergänge,  drei  Aufgänge, 

Drei  Luftreiche  und  auch  drei  Himmel  gibt  es. 
Wir  kennen,  Agni,  deine  drei  Geburten, 
Wir  kennen  die  drei  Ursprünge  der  Götter,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

22.  Der,  als  geboren  er,  die  Erde  aufschlofs, 

Ein  Wellenmeer  [von  Licht]  im  Luftraum  setzte,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

23.  Du,  Agni,  angelegt  durch  Kraft,  durch  Lichtglanz, 
Entflammt  als  Sonne,  glänzest  hoch  am  Himmel; 
Wie  jauchzten  da  die  Marut's,  Pri^ni-Söhne, 

Als  Götter  einst  den  Rohita  erzeugten,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 
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24  *  Der  Odem  gibt  und  Kraft  gibt,  er,  dem  alle, 
Wenn  er  befiehlt,  gehorchen,  selbst  die  Götter, 
Der  hier  beherrscht  Zweifüfsler  und  Vierfüfsler, 
ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

1.   Aus  Rigv,  10,1 -ii,  V.  2  und  8  (oben,  S.  132). 


25.*  Der  Einfufs  schreitet  schneller  als  der  Zweifufs  wohl. 
Der  Zweifufs  holt  den  Dreifufs  ein  von  hinten, 
Der   Vierfufs  kommt  auf  der  Zweifüfs'gen  Ruf  herbei, 
Schaut  auf  zu  ihnen,  ihre  Schar  umwedelnd,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

1.  =  Rlgv.  10,117,8  (oben,  S.  94).     Der  Einfufs,  welcher  schneller  ist  als  der  Manu, 
der  Greis  am  Stabe  und  der  Hund,  i^t  (wie  Atharvav.  13,1,6,  oben,  S.  219)  die  Sonne. 

26.    Aus  schwarzer  Nacht  ward  hellglänzend  ein  junges  Kalb  ge- 
boren uns. 
Und  hoch  am  Himmel  aufsteigend  erstieg  die  Stiege  Rohita. 


Die  Hymnen  an  anadvän  und  vaqL 

Atharvaieda  4,11.  10,10. 

Das  philosophische  Denken  bewegt  sich  in  Abstraktionen, 
und  um  so  mehr,  je  allgemeinere  Verhältnisse  es  umspannt. 
Das  Volk  hingegen  hat  nur  für  das  Konkrete  Verständnis; 
ihm  müssen  daher  jene  abstrakten  Vorstellungen  in  Symbole 
umgesetzt  werden.  Prajäpati  ist,  rein  abstrakt  gefafst,  die 
zeugende  und  gebärende  Kraft  der  Natur.  Ein  naheliegendes 
Symbol  für  dieselbe  ist  der  zeugende  Stier,  die  gebärende 
Kuh.  Wir  werden  daher  die  beiden  Hymnen  Atharvav.  4,11, 
welcher  anadvän,  den  Ochsen,  und  Atharvav.  10,10,  welcher 
vagä,  die  Kuh,  als  Prinzip  der  Welt  feiert,  am  passendsten 
der  Prajäpati -Lehre  anschliefsen ,  um  so  mehr,  als  beide  in 
den  Hymnen  ausdrücklich  mit  Prajäpati  identifiziert  werden 
(Atharvav.  4,11,7.  11.  10,10,30).  Einen  Vorgang  hat  diese  Sym- 
bolik in  dem  Hymnus  Rigv.  10,31,  den  wir  oben  S.  139 — 141 
mitteilten,  und  in  welchem  die  zeugendiB  und  gebärende  Kraft 
der  Natur  als  Stier  und  Kuh  aus  einander  traten.   Dort  hiefs  es. 
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Rigv.  10,31,8:  ukshä  sa  dyäväprithivi  hibharti,  während  der  so- 
gleich mitzuteilende  Hymnus  Atharvav.  4,11,1  mit  den  Worten 
beginnt:  anadvän  dädhdra  prithivim  uta  dyärn.  Hiernach  ist 
eine  bewufste  Bezugnahme  des  jungem  Dichters  auf  den  altern 
wohl  möglich. 

Frajäpati  =  anadvän. 

Atharvaveda  4,11. 

Von  einem  Stieropfer  (wie  wohl  behauptet  worden)  ist 
in  diesem  Hymnus  keine  Rede;  vielmehr  heifst  es  ausdrücklich 
v.  3,  dafs  der  von  keinem  Ochsen  essen  wird,  welcher  weifs, 
was  dieser  Hymnus  lehrt,  dafs  Prajäpati  als  Ochse  Erde, 
Himmel  und  Luftraum  trägt  (v.  1),  dafs  die  sieben  Jahres- 
zeiten seine  Melkungen  sind  (v.  9),  und  dafs  das  vratam  (die 
Observanz)  des  Prajäpati,  vermöge  dessen  ihm  zwölf  Nächte 
des  Jahres  heilig  sind,  ein  anaduho  vratam,  ein  diesem  Welt- 
ochsen geltendes  Gelübde,  ist.  Durch  diesen  welttragenden 
und  welterhaltenden  Ochsen  sind  denn  auch  (wie  vormals 
durch  Prajäpati,  oben,  S.  192.  194)  die  Götter  zur  Unsterblich- 
keit gelangt  (v.  6) ;  unter  ihnen  ist  Indra  seine  besondere 
Erscheinungsform  (v.  7  Indro  rüpena),  „als  Indra  aber  ist  er 
unter  den  Menschen  gegenwärtig  als  der  heifse  Kessel  (r/^arwa" 
(vielleicht  der  beim  Pravargya  gebrauchte),  „welcher  glüht", 
d.  h.  dessen  Glühen  mit  dem  Hervorleuchten  der  Blitze  Indra's 
aus  den  Wolken  verglichen  wurde  (v.  3).  Weiter  erinnert 
dieser  Gharma  durch  seine  vier  Füfse  (die  er  gehabt  haben 
mufs,  V.  5)  an  die  vier  Füfse  des  Weltochsen,  den  er  vorstellt 
Anderseits  entspricht  wiederum  Agni,  das  Opferfeuer,  dieser 
Mittelpunkt  der  Welt,  dem  vaha  des  Ochsen,  welcher  von 
vom  und  hinten  gleich  weit  entfernt  ist  (v.  8),  somit  hier 
nicht  das  Schulterblatt,  sondern  etwa  das  Rückenkreuz  oder 
den  auf  ihm,  wie  Agni  auf  der  Erde,  ruhenden  Teil  des 
Geschirrs  bedeuten  mag.  Was  endlich  v.  10  betriifft,  so  mufs 
(falls  er  nicht  aus  einem  Ackerliede  zufällig  hierher  gelangt 
ist)  seine  Bedeutung  sein,  dafs  der  Weltochse  mit  sich  zu- 
gleich den  Pflüger,  d.  h.  den  Verehrer,  zur  höchsten  Selig- 
keit emporführt. 
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Atharvaveda  4^11, 

1.  Der  Ochse  trägt  die  Erde  und  den  Himmel,   ' 
Der  Ochse  trägt  dazu  den  weiten  Luftraum. 
Der  Ochse  trägt  die  Pole,  die  sechs  Weiten, 
Er  in  die  ganze  Welt  ist  eingegangen. 

2.  Der  Ochs  ist  Indra,  ist  des  Vieh's  Behüter^ 
Durchmifst  als  mächt'ger  Gott^  dreifache  Wege, 
Was  war,  was  sein  wird  und  was  ist^  ermelkt  er, 
Die  Satzungen  vollbringend  aller  Götter. 

1.  Wohl  Pushan.     2.  Vielleicht  Vishnu.     3.  Prq/äpati  als  Kala  (Zelt). 

3.  Als  Indra  weilt  er  in  der  Menschen  Mitte, 
Erhitzt  als  Kessel  und  [wie  Indra]  glühend;  — 
Der  wird  nachkommenreich,  geht  nicht  im  Nebel, 
Wer,  weil  er  solches  weifs,  nicht  ifst  vom  Ochsen! 

4.  Der  Ochse  melkt  im  Jenseits  die  Vergeltung; 

Der  Wind,  von  Osten  brausend,  macht  ihn  schwellen, 
Der  Regen  ist  sein  Milchstrom,  Sturm  sein  Euter, 
Opfer  die  Milch,  die  Melkung  Opfergabe. 

6.    Er,  welchen  Opfrer  nicht,  noch  Opfer  meistert*, 

Nicht  wer  die  Gabe  gibt,  noch  wer  sie  annimmt, 

Allsieger  er,  Allträger  und  Allschöpfer  (VigvakarmanX  — 

Sagt,  kennt  ihr  des  vierfüfs'gen  Kessels  Wesen? 

1.  Die  Bedeutung  des  Kessels  wird  damit,  dafs  er  beim  Opfer  dient,  nicht  er- 
schöpft, da  er  Vertreter  des  Indra  und,  durch  diesen,  des  Weltoohsen  (Prajäpaä, 
Vigvakarman)  ist. 

6.  Durch  den  die  Götter  auf  zum  Himmel  stiegen, 
Des  Leibes  ledig,  zu  des  Ew'gen  Nabe  (S.  220), 
Der  führe  uns  zu  der  Vergeltung  Welt  auf. 
Ruhmreich  durch  Tapas,  treu  des  Kessels  Satzung  ^ 

1.  gharmasya  vntiam  =  anaduho  vratam  =  Prajäpater  vraUum, 

7.  Indra  an  Form,  an  Kreuz  des  Rückens  Agni, 
Prajäpati,  Parameshthin  und  Viräj,  — 

Vigvänara  (Indra)  habt  erstiegen  ihr, 

Vaigvänara  (Agni)  habt  erstiegen  ihr. 

Den  Ochsen  habt  erstiegen  ihr. 

Er  ward  [der  Welt]  Befestiger,  er  der  Träger. 


Prajäpati  als  anadvän,  Atharvay.  4,11. 


233 


8.  Das  ist  des  Ochsen  Mittelpunkt,  wo  hier  ihm  liegt  des  Rückens 

Kreuz, 
Von  hier  liegt  ihm  so  viel   rückwärts,    wie  von  ihm  vorwärts 

liegt  von  hier. 

9.  Wer  kennt  des  Ochsen  Melkungen,   die  sieben  unversieglichen. 
Erlangt  Kinder,  erlangt  Himmel;  die  sieben  Rishi's  kannten  sie. 

10.  Was    er   zertritt,   ist   Entkräftung,   Erquickung   was  sein   Bein 

wirft  auf. 
Zum  Himmelstranke  durch  Mühe  geh'n  beide,  Ochs  und  Pflüger 

ein. 

11.  Man  sagt  ja,  diese  zwölf  Nächte  sei*n  heilig  dem  Prajäpati, 
Doch  wer  den  Spruch  auf  sie  kennt,  weifs,  dafs  sie  dem  Ochsen 

heilig  sind. 

12.  Er   melkt   abends,    er   melkt   morgens,   er   melkt   auch   um  die 

Mittagszeit, 
Und  seine  Melkungen  alle  kennen  als  unversieglich  wir. 


Frajäjpati  =  vagä, 

Atharvaveda  10,10. 

Dafs  unter  der  Kuh  (varä)  dieses  Hymnus,  nicht  in  den 
Anfangsversen,  wohl  aber  von  v.  4  an,  das  schaffende  und 
tragende  Prinzip  aller  Dinge  zu  verstehen  ist,  ergibt  sich  im 
allgemeinen  aus  den  ihr  beigelegten  Prädikaten.  Anderseits 
aber  sind  die  Aussagen  unseres  Dichters  über  die  Vagd,  über 
ihr  Verhältnis  zu  dem  Opfer,  zu  den  Göttern,  zu  den  Dingen 
80  wenig  zusammenstimmend,  und  die  über  dieselben  vorge- 
brachten Mythen  tragen  so  sehr  das  Gepräge  des  Geheimnis- 
vollen, ohne  doch  eigentUch  tiefsinnig  zu  sein,  dafs  wir  nicht 
an  den  philosophischen  Ernst  des  Verfassers  glauben  können, 
vielmehr  in  seinem  Gedichte  ein  Stück  Philosophie  und  Ge- 
heimnistuerei im  Dienste  auf  serer,  materieller  Zwecke  zu 
erkennen  meinen.  Welches  diese  Zwecke  sind,  darüber  gibt 
Anfang  und  Schlufs  des  Ganzen  Aufschlufs.  —  Die  Kuh  ist 
die  gewöhnliche  Opfergabe  (dakshinä),  und  sie  als  solche 
anzunehmen,  war  ein  Privilegium  der  Brahmanen,  welches 
diese  auf  alle  Weise  zu  schützen  suchten.     Diesem  Zwecke 
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dient  auch  unser  Hymnus,  denn  sein  Grundgedanke  ist,  dafs 
nicht  jeder  würdig   ist,    die    Kuh    als   Opfergabe    entgegen- 
zunehmen, sondern  nur  derjenige,  welcher  die  schon  im  Rigveda 
(z.  B.  1,164.  10,31)  angedeuteten  geheimnisvollen  Beziehungen 
der  Kuh  zum  Universum  versteht.     Und  nun  ergeht  sich  der 
Verfasser   in   philosophischen   Betrachtungen,    die    zwar   dem 
Uneingeweihten  sehr  tief  erscheinen  mögen,  in  Wahrheit  aber 
keinen  innern  Zusammenhang  besitzen  und  nur  darauf  berechnet 
sind,  zu  imponieren.  —  Wenn  es  der  allgemeine  Charakter 
der  Sophistik  ist,   die  Philosophie  oder  was  ihr  ähnhch  sieht 
im  Dienste  nicht  der  Erkenntnis  sondern  äufserer  Zwecke  zu 
betreiben,   so   können  wir  vielleicht  unsern  Hymnus  als  ein 
Stück    indischer   Sophistik    betrachten.     Wir  übersetzen   ihn 
hier,  indem  wir  versuchen,   die  Teile  zu  sondern    und  ihren 
Grundgedanken  zu  bestimmen. 

Vers  1—3.  Nur  der  darf  eine  Kuh  als  Opfergabe  annehmen, 
welcher  in  ihre  Geheimnisse  eingeweiht  ist. 

1.  Ehre  sei  dir,  wenn  du  entstehst,  Ehre,  wenn  du  entstanden  bist, 
Den   Hufen   und    den   Schweif  haaren   sei   Ehre,    Kuh,    und    der 

Gestalt! 

2.  Nur  wer  die  sieben  Höhen  kennt  und  auch  die  sieben  Fernen  weifs, 
Und  wer  des  Opfers  Haupt  wohl  weifs,  soll  nehmen  zum  Geschenk 

die  Kuh. 

3.  Die  sieben  Höhen  kenne  ich,  die  sieben  Fernen  weifs  ich  auch. 
Auch  weifs  des  Opfers  Haupt  wohl  ich,    und  Soma,  sichtbar  in 

der  Kuh. 

Vers  4—8.  Metaphysik  der  Vagä,  ohne  innere  Zusammen- 
stimmung; v.  6  ist  sie  die  Gattin  des  Parjanya,  v.  7  ist  der- 
selbe ihr  Euter;  v.  5  atmen  die  Götter  in  der  Kuh,  v.  6 
geht  sie  erst  durch  die  Macht  des  Gebetes  zu  den  Göttern  ein. 

4.  Durch  sie  sind  Himmel  und  Erde  behütet  und  die  Wasser  hier, 
Die  Kuh  mit  tausend  Milchströmen   begrüfsen  wir  durch  unsern 

Spruch. 
6.    Hundert  Eimer,  hundert  sind  Melker, 
Hundert  Behüter  sind  in  ihrem  Rücken, 
Die  Götter,  die  in  .ihr  atmen,  die  kennen  allzumal  die  Kuh. 


■  >.V3  m^\~ 


Die  va^ä,  Atharvav.  10,10. 


235 


6.  Opfer  als  Fufs,  als  Milch  Labung,  Freiheit  als  Odem  hat  die  Kuh, 
Sie  geht  als  Gattin  Parjanya's  ein  zu  den  Göttern  durch  Gebet. 

7.  In  dich  ging  ein  der  Gott  Agni,  in  dich  Soma,  o  Büffelin, 
Euter  an  dir  ist  Parjanya,  Zitzen,  o  Hehre,  Blitze  sind. 

S.    Wasser  war  deine  Erstmelkung,  o  Kuh,  die  zweite  Ackerland, 
Als  dntte  hast  du  Reich,  Nahrung  und  Milch,  o  Kuh,  gemolken  uns. 

Vers  9—12.  Mythologie  der  Kuh:  Indra  tränkt  sie  mit 
Soma,  sie  aber  wendet  sich  dem  Stier  (etwa  dem  Vritra)  zu, 
worauf  Indra  erzürnt  ihr  die  Milch  raubt  und  sie  in  drei  Schalen 
an  den  Himmel  versetzt;  hingegen  raubt  die  Kuh  wiederum 
vom  himmlischen  Opfersitze  des  Atharvan  in  drei  Schalen 
den  Soma.  —  Eine  zugrunde  liegende  Naturanschauung, 
und  damit  eine  Existenzberechtigung  des  Mythus,  ist  nicht 
erkennbar. 

9.    Als  du,  von  Aditi's  Kindern  gerufen,  nahtest,  Heilige, 

Da  reichte  dir  als  Trank  Indra   in  tausend  Schalen  Soma  dar. 

10.  Als  Indra  du  genaht  willig,  da  rief,  o  Kuh,  der  Stier  dich  an; 
Darum  hat  dir  der  Feind  Vritra's  zürnend  den  Trank,  die  Milch, 

geraubt. 

11.  Die  Milch,  die  zürnend  dir  damals  der  Schätzeherr,  o  Kuh,  geraubt, 
Die  hält  noch  heut'  in  drei  Schalen  das  Firmament  in  seiner  Hut. 

12.  Dafür  hast  du  in  drei  Schalen  den  Soma,  Göttin  Kuh,  geraubt, 
Dort   oben  wo  Atharvan  safs,   geweiht  auf  goldner  Opferstreu. 

Vers  13—17.  Alle  Götter  der  drei  Weltgebiete,  von 
Soma,  Väta  und  Sürya  geführt  imd  von  den  entsprechenden 
Geschöpfen  begleitet,  sollen  Zeugen  der  Vermählung  der  Kuh 
mit  dem  Ozean,  d.  h.  wohl  des  Eingiefsens  der  Milch  (vagä) 
in  die  Soma-Kufe  (samudra)  sein,  woraus  unser  Dichter  ein 
grofses  Mysterium  macht. 

13.  Nun  kommt  herbei  mit  Gott  Soma  und  allem,  was  da  Füfse  hat; 
Die  Kuh  dem  Ozean  nahte,  geführt  von  Hochzeitsgenien. 

14.  Nun  kommt  herbei  mit  Gott  Väta  und  allem,  was  da  Flügel  hat; 
Die  Kuh  dem  Ozean  zu  tanzt,  indem  sie  Vers'  und  Lieder  trägt. 


I  ** 
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15.  Nun  kommt  herbei  mit  Gott  Sürya  und  allem,  was  da  Augen  hat; 
Die  Kuh   den  Ozean    anschaut,   indem   die  Holde  Sterne  trägt. 

16.  Als  so  umstrahlt  von  Goldglanze  du  standest  da,  o  Heilige, 
Zum  Hengst  der  Ozean  da  ward,  der  dich,  o  holde  Kuh,  besprang. 

17.  Da  scharten  sich  zur  Kuh  selig  die  Freiheit  und  die  Lehrerin, 
Dort  oben,  wo  Atharvan  safs,  geweiht  auf  goldner  Opferstreu. 

Vers  18 — 26.  Die  Kuh,  die  selbst  aus  einem  dem  Gebet 
entsteigenden  Tropfen  entstanden  ist,  wird  hier  als  die  Mutter 
aller  möglichen  Dinge  und  Verhältnisse  gefeiert,  wobei  der 
Dichter  seinen  andächtigen  Zuhörern  wieder  «einigen  mystischen 
und  mythologischen  Sand  in  die  Augen  streut.  Hingegen 
nimmt  er  es  mit  der  Konsequenz  der  Anschauungen  nicht 
sehr  genau;  so  war  v.  6  das  Opfer  der  Fufs  der  Kuh;  hier 
ist  dasselbe  zur  Abwechslung  v.  18  ihre  Waffe;  hingegen  ist 
V.  24  die  Kuh  des  Opfers  Auge;  v.  20  wiederum  entsteht  das 
Opfer  aus  den  Weichen  der  Kuh,  während  v.  25  die  Kuh 
selbst  das  Opfer  empfängt. 

18.  Die  Kuh  ist  Mutter  des  Kriegers,  ist,  Freiheit,  deine  Mutter  auch, 
Das  Opfer  ist   der  Kuh  Waffe;   aus  ihr  entstand  das  Geistige. 

19.  Empor  aus  des  Gebets  Gipfel  ein  kleiner  Tropfen  stieg  hinauf. 
Daraus  bist  du,  o  Kuh,  worden,  daraus  der  Opferpriester  auch. 

20.  Aus    deinem  Mund   quollen   Lieder,   aus   deinem  Nacken,   Kuh, 

die  Kraft; 
Das  Opfer  aus  der  Bauchgegend,  aus  deinen  Zitzen  Strahlen  aus. 

21.  Aus    deinen   Schultern    und   Schenkeln,    o   Kuh,    entstand   der 

Sonnengang; 
Aus  deinen  Därmen  Frefsgeister,  aus  deinem  Bauch  die  Pflanzen- 
welt. 

22.  Als  in  Varuna's  Bauchhöhle,  o  Kuh,  du  eingegangen  warst. 
Heraus  der  Beter  dich  führte,  denn  dein  Leitseil  entdeckte  er. 

,  23.    Und  alle  vor  dem  Kind  bebten,  das  der  Nichtzeuger  zeugte  da,  — 
£r  zeugte  sie,  da  nannte  Kuh  auch  ihn  man  ^, 
Durch  die  Gebete  ward  er  ihr  Verwandter. 

1.  Bizarre  Verschleierung  des  iiäuflgea  Gedankens,  dafs  der  Weise  (der  Beter) 
daroh  Erkenntnis  des  Prinzips  der  Dinge  zu  diesem  selbst  wird. 


24.    Der  wird  allein  im  Kampf  siegen,  der  ihrer  sich  bemächtigt  hat; 
Die  Opfer  sind  die  Obsieger,  Obsieger-Auge  ist  die  Kuh. 

26.    Sie  nimmt  die  Opfer  entgegen,  sie  hält  im  Lauf  die  Sonne  hoch, 
Ja,   in   die  Kuh  geht  ein  selber  der  Beter  mit  dem  Opferbrei. 

26.  Die   Kuh    ehrt    als    die   Gottwelt   man,    sie    als   die  Welt  der 

Sterblichen, 
Die  Kuh  allein  ward  dies  Weltall,  — 

Ward  Götter,  Menschen,  Geister,  Manen  und  Rishi's. 

Vers  27 — 34.  Schlaf sbetrachtung.  Nur  der  Wissende  darf 
eine  Kuh  als  Opfergabe  annehmen;  den  übrigen  kann  dies 
sehr  gefährlich  werden  (v.  27 — 28).  Wer  aber  den  Brahmanen 
eine  Kuh  schenkt,  dem  werden  als  Lohn  dafür  kurzer  Hand 
alle  Welten  versprochen  (v.  32 — 33).  Untermischt  sind  diese 
Ermahnungen  mit  fortgesetzten  Lobpreisungen  der  Kuh  und 
ihrer  metaphysischen  Herrhchkeit. 

27.  Wer  solches  weifs,  der  darf  die  Kuh  annehmen, 

So  wird  das  Opfer  vollständig  und  willig  melkend  dem,  der  gibt. 

28.  Aber  blinkend  hat  drei  Zungen  in  seinem  Rachen  Varuna, 
Zwischen  ihnen  die  Kuh  schimmert,  als  Gabe  leicht  verhängnisvoll! 

29.  Vierfach  erstreckt  der  Kuh  Nachkommenschaft  sich, 
Ein  Viertel  Wasser  und  ein  Viertel  Götter, 

Ein  Viertel  Opfer  und  das  Vieh  ein  Viertel. 

30.  Die  Kuh  ist  Himmel,  ist  Erde,  ist  Vishnu  und  Prajä^pati, 
Der  Kuh  Gemolkenes  tranken  die  Seligen  und  Götter  all. 

31.  Der  Kuh  Gemolkenes  trinken  die  Seligen  und  Götter  all. 
Verehren  in  dem  Jenseits  dort  vom  Himmelsrosse  ihren  Trank, 

32.  Manche  melken  aus  ihr  Soraa,  manche  schätzen  die  Butter  hoch, 
Wer  eine  Kuh  gibt  dem,  der  dies  versteht,  geht  zur  Dreiwelt 

des  Himmels  ein. 

33.  Den  Brahmanen  die  Kuh  gebend,  erwirbt  man  alle  Welten  sich. 
Denn  in  ihr  ist  Ritam,  Brahman  beschlossen  und  das  Tapas  auch. 

34.  Die  Götter  von  der  Kuh  leben,  die  Menschen  leben  von  der  Kuh, 
Die  Kuh  ward  dieses  Weltganze^  soweit  die  Sonne  niederschaut. 
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SchluXswort. 

Haben  wir  schon  in  dem  letzten  Hymnus  die  Grenze  des 
zur  Philosophie  Gehörigen  überschritten,  so  würde  'dies  noch 
viel   mehr  der  Fall   sein,    wollten   wir   alle    die   Stellen    des 
Atharvaveda  herbeiziehen,  in  welchen  irgend  einem  Gegen- 
stande zu  dessen  augenblickhcher  Verherrlichung  allerlei  philo- 
sophische Bestimmungen  zugeschrieben  werden.     Aber  hier, 
wie  überall,  müssen  wir  wohl  unterscheiden  die  echte  und 
die   unechte  Philosophie;    die    eine   steht    erkenntnisdurstig 
vor   den   Rätseln   des  Daseins    und    sucht   sich  dieselben  zu 
deuten  so  gut  und  so  schlecht  sie  es  vermag;  die  andre  hat 
praktische  Zwecke  im  Auge   und  bedient  sich   der  ererbten 
philosophischen    Begrifle    und    Formeln    nur,    um    diesen    zu 
dienen,   und   an  Beispielen  dafür  ist  schon   im  Atharvaveda 
kein    Mangel.     So    wird  Atharvav.   9,4    ein    Stier   (rishahha) 
aufs  höchste  gefeiert:  er  trägt  alle  Gestalten  in  seinen  Weichen, 
er  war  zu  Anfang  ein  Abbild  der  Wasser  usw.    Aber  für  die 
Philosophie  ist   dabei   nichts  zu   gewinnen,  denn  es  handelt 
sich  hier,  wie  der  Zusammenhang  beweist,  wirkhch  um  einen 
Stier,  der  geopfert  werden  soll,  und  um  dessen  VerherrHchung. 
So  wird  Atharvav.  7,20  die  Anumati,  eine  Genie  der  göttlichen 
und   zugleich   der  geschlechtlichen  Liebe   besungen   und   am 
Schlüsse  die  philosophische  Floskel  angehängt,  dafs  Anumati 
„zu  dieser  ganzen  Welt  geworden  ist,  zu  allem  was  steht  und 
geht  und  sich   bewegt".     An  andern  Stellen   werden  Ingre- 
dientien  des  Kultus  mit  mafslosen  Übertreibungen   erhoben; 
so  die  drei  Opferlöffel,  von  denen  es  Atharvav.  18,4,5  heifst: 
„die  Juhü  trägt  den  Himmel,  die   Upahhrit  den  Luftraum  und 
die  Bhruvd  die  Erde";  so  das  Opfergras  (darhha),  welchem 
Atharvav.  19,32,9,  mit  Reminiszenzen  aus  dem  Rigveda,  die 
Befestigung    der    Erde,    die    Stützung    des    Luftraums '  und 
Himmels  zugeschrieben  werden;   endlich  gehört  hierher  auch 
Atharvav.  4,35,  wo  jemand  durch  einen  für  die  Brahmanen 
gekochten  Reisbrei  (hrahmaudanam)  der  Todesgefahr  zu  ent- 
rinnen hofft  und  dabei  in  empörender  Weise  diesem  Reisbrei 
alle  die  Bestimmungen  beilegt,   denen  wir  nun  schon   so  oft 
in  den  philosophischen  Hymnen  des  Veda  begegnet  sind. 


Zu  dieser  Pseudophilosophie  müfsten  wir  auch  den  Hym- 
nus an  Ucchishtaj  Atharvav.  11,7,  rechnen,  könnten  wir  uns 
entschliefsen,  der  allgemeinen  Annahme  zu  folgen  und  unter 
ucchishla  den  „Opferrest"  zu  verstehen.  Wir  glauben  aber» 
diesem  Hymnus  doch  einen  würdigern  und  mehr  philoso- 
phischen Sinn  beilegen  zu  dürfen,  und  werden  demgemäfs  in 
dem  Kapitel  über  Purusha,  Präna  und  Atman  noch  auf  den- 
selben zurückkommen. 


IV.   Geschichte  des  Brahman  bis  auf  die  Upanishad's. 

Die  drei  Begriffe,  in  denen  sich  nach  S.  180  das  philo- 
sophische Denken  der  Brähmanazeit  zwischen  Rigveda  und 
Upanishad's  zusanmienfassen  läfst,  waren  Prajäpati,  Brah- 
man, Ätman.  Bei  denselben  ist  das  Vorrücken  vom  ersten 
zum  letzten,  von  Prajäpati  zu  Atman,  ein  nach  der  Analogie 
anderer  philosophiegeschichtlicher  Entwicklungen  leicht  ver- 
ständlicher Prozefs.  Denn  er  bedeutet  ein  Fortschreiten  des 
Denkens  vom  Mythologischen  zum  Philosophischen  hin,  wie 
es  überall  die  Regel  ist.  So  bezeichnet  Xenophanes  in  pole- 
mischem Anschlüsse  an  die  griechische  Volksreligion  sein 
Prinzip  als  ^edc,  während  von  seinen  Nachfolgern,  Parmenides 
und  Piaton,  ebendasselbe  tö  8v,  xh  Svtgx;  5v  benannt  wird. 
So  schhefsen  sich  Descartes  und  Spinoza  der  mittelalterlichen 
Anschauung  insoweit  an,  als  auch  sie  ihr  Prinzip  Dens 
nennen,  während  in  der  kantischen  Philosophie  dafür  der  be- 
scheidenere und  unserm  Erkenntnisgrade  geziemendere  Name 
Ding  an  sich  eintritt.  Ebenso  verhalten  sich  die  Begriffe  Pra- 
jäpati und  Ätman.  Aber  das  ist  bezeichnend  für  Indien  und 
seine  Kultur,  dafs  zwischen  den  mythologischen  und  philo- 
sophischen Begriff  sich  ein  dritter  schiebt,  welcher  von  Haus 
aus  weder  das  eine  noch  das  andre,  sondern  ein  rein  ri- 
tueller ist.  Es  ist  charakteristisch  für  die  Zeit,  welche  die 
gröfsten  Ritualwerke  der  Welt,  die  gigantischen  Lehrgebäude 
der  Brähmana's,  errichtete,  dafs  auch  das  philosophische  Denken 
sich  um  das  Brahman,  einen  ursprünglich  rituellen  Begriff, 
konzentrierte  und  denselben  so  fest  erfafste,  dafs  er  auch  später, 
in  der  Upanishadzeit    imd   darüber    hinaus,   ja    bis    auf   die 
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Gegenwart  hin,  freilich  unter  Abstreifung  des  ursprünglichen 
rituellen  Sinnes,  beibehalten  wurde,  um,  als  völliges  Synonymon 
von  Atman,  dasjenige  zu  bezeichnen,  was  dem  Inder  als  der 
letzte  Urgrund  der  Welt  und  zugleich  als  das  höchste  Ziel 
alles  menschlichen  Denkens  und  Trachtens  gilt.  Die  eigentliche 
Geschichte  des  Brahman  liegt,  wie  die  des  Ätman,  auf  dem 
Gebiete  der  Upanishadlehre  nebst  ihren  Fortsetzungen,  welches 
wir  erst  in  einem  spätem  Abschnitte  betreten  werden;  hier 
liegt  es  uns  ob,  nur  die  Vorgeschichte  des  Brahman-Begriffes 
zu  liefern,  indem  wir  versuchen,  aus  Brähmana's  und  Atharva- 
veda  die  Stufen  aufzuzeigen,  auf  denen  er  zur  Dignität  eines 
Weltprinzips  emporgestiegen  ist.  Vorher  aber  werden  wir 
über  das  Wort  brahman  (neutr.)  zu  handeln  haben,  während 
seiner  Personifikation  als  brahman  (masc.)  erst  in  einem  spätem 
Zusammenhange  zu  gedenken  sein  wird,  daher  wir  hier  die- 
selbe noch  ganz  aufser  Augen  lassen. 

1«  Die  Bedentungen  des  Wortes  Brahinan. 

Schlagen  wir  das  Petersburger  Wörterbuch  nach,  so  finden 
wir  unter  dem  Worte  Brahman  (Neutrum,  Nominativ  Brahma) 
in  sorgfältiger  Sonderung  nicht  weniger  als  sieben  Bedeutungen, 
die  wir  verkürzt  wiedergeben  können  als:  1)  Gebet,  2)  Zauber- 
spruch, 3)  heilige  Rede,  4)  heiliges  Wissen  (Veda),  5)  heiliger 
Wandel  (Keuschheit),  6)  das  Absolutum,  7)  der  heilige  Stand 
(die  Brahmanen).  —  Hier  möchten  wir  die  Frage  aufwerfen: 
ist  es  möglich,  dafs  ein  Wort  so  viele  Bedeutungen  hat?  dafs 
es  überhaupt  mehr  als  eine  Bedeutung  hat?  Eigentlich  wohl 
nicht!  Denn  wenn  wir  von  den  Homonymen  absehen,  bei 
denen  ein  zufälliges,  durch  die  Armut  der  Laute  bedingtes 
Zusammenfallen  des  Lautwertes  für  verschiedene  Begriffe  statt- 
findet, so  hat  eine  jede  Sprache  von  Rechts  wegen,  und  von 
besondern,  nicht  ohne  weiteres  zuzugestehenden  Umständen 
abgesehen,  für  jeden  Begriff  nur  ein  Wort  und  für  jedes  Wort 
nur  einen  Begriff,  und  wenn  wir  beim  Übersetzen  aus  einer 
fremden  Sprache  für  dasselbe  Wort  abwechselnd  verschiedene 
Ausdrücke  wählen  müssen,  so  beruht  dies  darauf,  dafs  sich  die 
Sphären  der  Begriffe  in  den  verschiedenen  Sprachen  nicht 
völlig  decken,   dafs  vielmehr  ein  Wort  und   sein  Begriff  oft 
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vielerlei  Merkmale  oder,  populär  gesprochen,  Nebenvorstel- 
lungen enthält,  von  denen  bald  die  eine,  bald  die  andre  in 
den  Vordergrund  tritt  und  dadurch  den  Übersetzer  jedesmal 
zur  Wahl  eines  andern  Ausdruckes  nötigt.  Hierbei  wird  aber 
oft  die  Hauptvorstellung  der  Nebenvorstellung  zuliebe  unter- 
drückt, während  in  der  Ursprache  auch  bei  dem  Hervortreten 
der  Nebenvorstellung  die  Hauptvorstellung,  ja  Gesamtvor- 
stellung im  Hintergrunde  des  Bewufstseins  stehen  bleibt  und 
von  dort  das  Denken  des  Redenden  oder  Hörenden  beeinflufst. 
Wir  wollen  davon  die  Anwendung  auf  das  Wort  Brahman 
machen  und  versuchen,  die  Einheit  zu  gewinnen,  in  der  seine 
sieben  Bedeutungen  wurzeln. 

Zunächst    scheidet    die    Bedeutung    5)    heiliger   Wandel, 
Keuschheit,  aus,  da  sie  vergleichsweise  selten  und  spät  ist,  und, 
wie  wir  mutmafsen,   sich  erst  aus  den  Begriffen  des  brahna- 
cärin  und  brahmacaryam ,   des  Brahmanenschülers  und   seines 
Wandels,  abgesetzt  hat,  welchem  unter  andern  Pflichten  die 
der  völligen  Keuschheit  auferlegt  wurde.  —  Von  den  übrigen 
Bedeutungen    fallen   dann   weiter   die   drei  ersten:    1)  Gebet, 
2)  Zauberspruch,  3)  heilige  Rede  zu  einem  Begriffe  zusammen' 
der  hier  in  einer  für  die  Religionsentwicklung  Indiens  sehr 
charakteristischen  Weise  nach  verschiedenen  Seiten  schillert, 
und  diesen  einheitlichen  Begriff,  der  zugleich  die  einzige  Be- 
deutung des  Wortes  brahman  im  Rigveda  an   den  mehr  als 
zweihundert  Stellen,  in  denen  es  vorkommt,  ist,   können  wir 
annähernd,  wiewohl  unzulänglich,  wiedergeben   durch  unser 
Wort  „Gebet".    Unzulänglich,  weil  das  Wort  brahman,  wie  die 
Etymologie  ergibt,  von  einer  andern  Grund  an  schauung  aus- 
geht als  seine  Äquivalente  in  den  abendländischen  Sprachen; 
„ursprünghch  nämlich  bedeutet  das  Wort  brahman  (nicht,  wie 
die  Vedäntin's  etymologisieren,   «das  Losgelöste»,    «das  Ab- 
solutum» von  barhj  vellere,  sondern  vielmehr)  von  barh,  farcire, 
«die  Anschwellung»,  d.  h.  «das  Gebet»,  aufgefafst  nicht  als  ein 
Wünschen  (eu^scj^ai)  oder  Wortemachen  (orarc,  precari)  oder 
Fordern  (bidjan)  oder  Erweichen  (Mo^nibcfl)  oder  gar  Beräuchern 
(ii^r),  sondern  als  der  zum  Heiligen,  Göttlichen  empor- 
strebende Wille    des   Menschen"   (System    des   Vedänta 
S.  128),  wiewohl  auch  in  Indien  die  Auffassung  des  brahman. 

Decssek,  Geschichte  Her  Philosophie.    I.  -ic 


:?:Stk 


242 


IV.    Geschichte  des  Brahman. 


Bedeutungen  des  Wortes  bruhman. 


243 


Gebetes,  keineswegs  jener  hohen  Intention  treu  geblieben  ist, 
die  sich  in  seiner  Etymologie  ausspricht.  Der  Begriff  des 
Gebetes  hat  ja  überall,  und  so  auch  hier,  zwei  Seiten,  eine 
hohe  und  edle,  und  eine  niedrige  und  gemeine;  die  hohe  liegt 
darin,  dafs  wir  im  Gebete  uns  zu  unserm  göttlichen  Ursprung 
erheben,  vorübergehend  mit  ihm  eins  werden,  wobei  wir  alle 
Sünde  und  alle  Not  dieser  individuellen  Existenz  hinter  uns 
lassen,  um  sodann,  gestärkt  und  geläutert  durch  das  Gebet, 
zu  derselben  zurückzukehren;  die  niedrige  Seite  besteht  darin, 
dafs  wir  zu  Gott  mitbringen  was  wir  dahinten  lassen  sollten, 
unsere  individuellen  Interessen,  um  für  dieselben  von  ihm, 
gleich  als  wäre  er  ein  Mensch,  gewisse  Vorteile  für  uns  zu 
erbitten,  zu  erschmeicheln,  oder,  wie  in  Indien,  zu  erzwingen. 
Es  gereicht  dem  Vaterunser  zu  einer  nicht  geringen  Empfehlung, 
dafs  jene  hohe  Seite  durch  sechs  Bitten,  die  niedrige  nur  durch 
eine  (die  vierte)  vertreten  ist.  In  Indien  laufen  beide  Seiten 
neben  einander  her  und  spiegeln  sich  in  jenen  beiden  Neben- 
bedeutungen wider,  welche  brahman  als  heilige  Rede  (3)  und 
als  Zauberspruch  (2)  hervorkehrt.  Wir  wollen  jene  beiden 
Seiten  des  Gebetes,  welche  beide  für  das  Verständnis  der 
indischen  Religionsentwicklung  im  Auge  zu  behalten  sind,  als 
die  überindividuelle  und  individuelle  etwas  näher  aus- 
einanderlegen. In  gewissem  Sinne  schliefsen  sie  sich  an  die 
beiden  Elemente  an,  aus  denen  wir  oben  (S.  77—82)  die 
Rehgion  selbst  erwachsen  sahen,  und  die  wir  als  das  mora- 
lische und  mythologische  unterschieden. 

Die  überindividuelle  Seite  des  Gebetes  kündigt 
sich  deutlich  in  dem  Ursprünge  des  Wortes  brahman  an.  Denn 
brahman  ist  ursprüngUch,  wie  gezeigt,  die  Anschwellung  des 
Gemütes,  die  Erhebung  und  das  Erhabensein  über  den  Indivi- 
dualstand,  welche  wir  erleben,  wenn  wir  auf  den  Schwingen 
der  Andacht  zu  einer  vorübergehenden  Einswerdung  mit  dem 
Göttlicken  gelangen.  Die  Worte  des  Gebetes  sind  nur  der 
Ausdruck  dieses  Gefühls  der  Vereinigung  mit  Gott,  sie  ge- 
hören nicht  dem  Menschen  als  solchen  an,  sondern  Gott  ist 
es,  der  sie  in  uns  und  durch  uns  redet.  Dieses  Gefühl  der 
Inspiration  des  Betenden  ist  schon  im  Rigveda  sehr 
lebendig    entwickelt,    wie    folgende,    aus    allen   Büchern    des 


Rigveda  ausgewählte  Beispiele  zeigen.  Rigv.  1,37,4:  „singet  ein 
von   Gott   gegebenes   Gebet";    1,105,15:    „Varuna   wirket   die 
Gebete;  ihn,  den  Pfadfinder,  flehen  wir  an,  dafs  er  das  heilige 
Lied  durch  unser  Herz  offenbare"  (vyionotu  hridä  matim).  — 
2,9,4:    „du   bist   (o  Agni)   der  Ersinner  des  glänzenden   Lob- 
liedes". —  3,34,5:  „(Indra)  machte  diese  Lieder  dem  Sänger 
kund".  —  4,11,3:  „von  dir,  o  Agni,  kommen  die  Dichtergaben, 
von  dir  die  Andachtslieder,  von  dir  die  Lobgesänge,  wenn  sie 
gehngen  sollen".  —  5,42,4:   „begäbe  uns,  o  Indra,   mit  dem 
Gebete,  welches  gottverliehen  ist".  —  6,1,1:  „denn  du,  o  Agni, 
warst  der  erste  Ersinuer  dieser  Andacht".  —  7,97,3 :  „(Indra), 
welcher   der   König   des   gottgeschaffenen   Gebetes   (brahmano 
devakritasya)  ist".   —  8,42,3:   „o  Gott  Varuna,   schärfe  diese 
Andacht,    schärfe    die    Einsicht,    die    Tüchtigkeit    des    Lern- 
begierigen". —  9,95,2:  „(Soma)  als  Gott  offenbart  der  Götter 
geheimnisvolle  Namen  (Wesenheiten)  auf  der  Opferstreu,   sie 
zu  verkünden".  —  10,98,7:  „Brihaspati  hat  ihm  (dem  Dichter) 
die  Rede  dargereicht".  —  Diese  Äufserungen,  welche  ihr  Ana- 
logen in  allen  Regionen  der  Religion,  Kunst  und  Philosophie 
ünden,  beweisen,  dafs  schon  die  vedischen  Sänger  sich  vielfach 
bewufst  sind,  nicht  als  Individuen,  sondern  im  Dienste  einer 
höhern  Macht  zu  reden;  und  wir  lernten  im  Rigv.  1,164,37—39 
bereits  oben,  S.  1 16  eine  Stelle  kennen,  in  welcher  der  Sänger 
seiner  Ergriffenheit   von   dem   Göttlichen   einen   fast  wunder- 
baren Ausdruck  gibt.     Und  weil  das  Gebet  göttlicher  Natur 
ist,  darum  ist  es  auch  nicht  blofs  auf  das  beschränkt,  was  der 
betende  Sänger  äufsert;  nur  ein  Viertel  der  heiligen  Rede  weilt 
unter  den  Menschen,  drei  Viertel  bleiben  im  Himmel  verborgen 
(^igv.  1,164,45,   oben,  S.  118)   als  die  heilige  Rede,   welche 
Rigv.  10,125  personifiziert  auftritt  (oben,  S.  147—148).    Sie  ist 
die  Sprache   der  Himmlischen  und  zugleich  der  Gegenstand 
ihrer  Unterhaltung:   „die  Götter  unterredeten  sich  über  das 
Brahman"  (Taitt.  Samh.  3,5,7,2);   —   „das  Brahman  redeten 
die  Gandliarven,  sangen  die  Götter"  (Taitt.  Samh.  6,1,6,6),  und 
nur  ein  beschränkter  Teil  dieses  Brahman   bildet  den  Veda: 
„beschränkt  sind  die  Ric,  beschränkt  die  Säman,  beschränkt 
die  Yajus,  aber  dessen  ist  kein  Ende,  was  das  Brahman  ist" 
(Taitt.  Samh.  7,3,1,4).     Vgl.  auch  die   schöne  Erzählung  von 
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der  Unendlichkeit  des  Veda  Taitt.  Br.  o,10,ll,3.  Und  diese 
unendliche  AVesenheit  fühlte  der  Betende  in  sich  erwachen, 
trug  er  in  sich;  „in  den  geheimnisvollen  Tiefen  der  eigenen 
Brust  gewahrte  der  durch  die  Andacht  des  Gebetes  (brahman) 
über  seine  eigene  Individualität  hinausgehobene  Beschauer  eine 
Macht,  welche  er  allen  andern  Mächten  der  Schöpfung  über- 
legen fühlte,  eine  göttliche  Kraft,  die,  wie  er  empfand,  allem 
irdischen  und  überirdischen  Sein  als  innerlich  regierendes 
Prinzip  (aniaryämin)  einwohnt,  auf  der  alle  Welten  und  alle 
Götter  beruhen,  aus  Furcht  vor  der  das  Feuer  brennt,  die 
Sonne  leuchtet,  das  Gewitter,  der  Sturmwind  und  der  Tod  ihr 
Werk  verrichten  (Käth.  Up.  G,3),  und  ohne  welche  kein  Stroh- 
halm von  Agni  verbrannt,  von  Väyu  fortgeführt  werden  kann 
(Kena  Up.  3,19.23).  Dieselbe  poetische  Gestaltungskraft  nun, 
welche  Agni,  Indra  und  Väyu  mit  Persönlichkeit  umkleidet 
hatte,  eben  dieselbe  war  es,  welche  dann  weiter  jene  «in 
niederer  Enge  nach  allen  Seiten  sich  entfaltende,  als  Erfreuer 
der  grofsen  [Götter]  mit  Macht  wachsende,  als  Gott  zu  den 
Göttern  weithin  sich  ausbreitende  und  dieses  Weltall  um- 
fassende» (Rigv.  2,24,11)  Kraft  der  Andacht  zunächst  noch  in 
leicht  durchsichtiger  Personifikation  (als  JJrihaspafi,  Brak- 
manaspati)^  dann  aber  wahrer,  kühner,  pliilosophischer  als  das 
Brahman  (Gebet),  den  Aiman  (Selbst)  über  alle  Götter  erhob 
und  diese  mit  der  ganzen  übrigen  Welt  in  zahllos  variierten 
Phantasiespielen  aus  ihm  hervorgehen  liefs."  —  Ehe  wir  den 
durch  diese  Worte  (aus  Syst.  des  Vedänta  S.  18)  vorge- 
zeichneten Weg  weiter  verfolgen,  müssen  wir  auf  eine  andre 
Seite  der  Sache  unser  Augenmerk  richten,  welche  für  die 
Entwicklung  des  Brahmanbegriffes  nicht  weniger  von  Einflufs 
gewesen  ist. 

Die  individuelle  Seite  des  Gebetes  reicht  gerade  so 
weit  wie  das  mythologische  Element  der  Religion  (S.  78  ^g,)^ 
mit  dem  sie,  wie  gesagt  (S.  242),  ebenso  eng  verwachsen  ist 
wie  die  überindividuelle  mit  dem  moralischen  Elemente,  sofern 
alles  Moralische  schliefshch  auf  Entselbstigung,  mithin  auf 
den  in  der  religiösen  Andacht  vorübergehend  erreichten  Zu- 
s^tand  hinzielt.  Im  Gegensatze  dazu  macht  die  njythologische 
Seite  der  Religion,   statt  über  alle  Individualität  hinaus  und 
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mit    Gott    zusammenzuwachsen,    diesen    selbst    zu    einem 
Individuum  nach  Menschenart,  welchem  nun  der  Mensch  als 
ein  anderes  Individuum,  dem  Grofsen  als  Kleiner,  dem  Mäch- 
tigen als  Schwacher  und  Bedürftiger,  gegenübertritt.     Er 
trägt  ihm  seine  Wünsche  vor  und  sucht  ihre  Gewährung  zu 
erreichen,   indem   er   sein   Gesuch   durch   allerlei   Mittel,   wie 
Opfergaben,   Schmeicheleien   (Lob  und  Dank)  u.  dgl.,   unter- 
stützt.   Zu  diesen  Mitteln  gehört  denn  auch  das  wohlgesetzte 
Gebet,  das  brahman  selbst,  wie  es  als  „wohlgezimmertes  Lob- 
lied" (2,35,2  mantra  sutashta)  von  dem  vedischen  Dichter  ge- 
baut und  rezitiert  oder  gesungen  wird.     In  der  individuellen 
Sphäre,   mit  der   wir  es  hier  zu   tun   haben,  ist  das  Gebet 
(entsprechend  seinem  Etymon  in  den  abendländischen  Sprachen, 
oben,  S.  241)  einerseits  der  Träger  der  menschhchen  Wünsche, 
anderseits   der   notwendige   Begleiter  der  Opfergabe,   um  die 
Götter  auf  diese  aufmerksam  zu  machen  und  zu  ihrem  Genüsse 
einzuladen.     Dafs  die  Götter  am  Somatranke   sich  laben  und 
aus  ihm  Begeisterung  und  Kraft  für  ihre   Taten  gewinnen, 
beruht    auf   ihrer    anthropomorphischen   Natur    und  ist  voll- 
kommen verständlich.     Nun  aber,  wie  eine  Sache,  die  immer 
mit  einer  anderu  zusammenhegt,  zuletzt  auch  deren  Geruch 
annimmt,   so  erstreckt  sich  das  Wohlgefallen  der  Götter  von 
der  Opfergabe  aus  zugleich  auf  das  sie  begleitende  Gebet,  an 
dessen  kunstvollem  metrischen  Gefüge  sie  eine  Art  ästhetischer 
Freude  empfinden.    Wie  am  Soma,  so  erquicken  und  stärken 
sie   sich   auch  an  dem  Gebete  (brahmanä  vdvridhdndh) ,   wie 
Soma  und  Butter,  so  ist  auch  das  Gebet  der  Frommen  für  sie 
ein    Stärkungsmittel    {yasya    brahma    vardhanam,    yasya    somo, 
hiefs  es  in  dem  Sajanäsa-Hymnus  an  Indra  2,12,14,  vgl.  oben, 
S.  96),  „durch  welches  Indra  seine  Kraft  erhält"  {ijena  Indrah 
gushmam  id  dadhe,  8,6,11);  —  „dann  erst  hast  du  (o  Indra) 
deine  grofse  Heldentat  verrichtet,  nachdem  du  vor  derselben 
(asya  agre)  dein  Ungestüm  durch  das  Gebet  aufgeregt  hast" 
(2,17,3);  —  „möge   unser  Gebet   in   den  Kämpfen  obsiegen" 
(1,152,7);  —  hier  sehen  wir  schon  das  Gebet  von  der  ästhe- 
tischen  Einwirkung    auf   die   Götter   zu    einer    magischen 
Kraftwirkung  aufsteigen,   und  diese  wird  noch  deutlicher  in 
den  Hymnen  an  Brahmanaspati,  der  ja  selbst  eine  Verkörperung 


I  TVJtUm'*!' : 


246 


IV.   Geschichte  des  Biahman. 


dieser  magischen  Kraft  ist,  und  von  dem  es  daher  z.  B.  2,24,3 
heifst:  „er  trieb  die  (Wolken-)Kühe  aus,  ind^^ra  er  die  Höhle 
durch  das  Gebet  spaltete";  —  noch  weiter  geht  ein  später 
Hymnus,  10,162,1 — 2,  in  welchem  das  Gebet  nicht  mehr  an 
Agni  gerichtet,  sondern  vielmehr  gewünscht  wird,  dafs  Agni 
mit  dem  Gebete  sich  verbünden  soll,  um  eine  Krank- 
heit auszutreiben.  Hier  ist  die  ursprüngliche  Bedeutung  des 
Gebetes  schon  völlig  verschoben.  Früher  waren  es  die  Götter, 
welche  durch  das  Gebet  angetrieben  wirkten,  jetzt  wird  das 
Gebet  das  eigentliche  Agens,  welches  vermittelst  der  Götter 
die  gewollte  Wirkung  übt  oder  auch  sie  ganz  beiseite  läfst, 
in  dem  einen  wie  dem  andern  Falle  aber  nicht  mehr  an  den 
guten  Willen  der  Götter  gebunden  ist,  sondern,  durch  sie 
oder  ohne  sie,  mit  magischer  Kraft,  als  Zauberformel  ge- 
sprochen, den  gewollten  Zweck  unfehlbar  bewirkt.  Dies  ist 
der  Standpunkt  des  Atharvaveda,  der  von  Beispielen  davon 
voll  ist,  wie  durch  das  Gebet  (hrnhmanä)  eine  Krankheit  ge- 
heilt oder  eine  sonstige  Wirkung  erzielt  wird;  aber  auch 
aufserhalb  desselben  ist  diese  Auffassung  zu  finden;  Vaj. 
Samh.  11,82:  „ich  vernichte  die  Feinde  durch  das  Gebet'*; 
i^atap.  Br.  5,2,4,18:  „durch  das  Gebet  tötet  er  die  Unholdinnen, 
die  Kobolde";  und  wenn  dieses  Gebet  ohne  Götter  von 
RiCy  Säman  und  Yajus  unterschieden  und  ihnen  als  Brahmaa 
(Zauberspruch)  koordiniert  wird,  so  nehmen  doch  alle  Gebete 
des  Veda  in  dieser  Periode  den  Charakter  von  Zauberformeln 
an;  die  Götter  sind  nur  der  Durchgangspunkt  ihrer  Wirkung, 
sie  haben  keinen  andern  Willen  als  denjenigen  des  das  Gebet 
sprechenden  Priesters:  „der  Brahmane,  der  solches  weifs,  in 
dessen  Gewalt  sind  die  Götter",  wie  der  schon  oben, 
S.  168  aus  Vaj.  Samh.  31,21  zitierte  Ausspruch  lautet,  in  dem 
diese  Subordination  der  Götter  unter  das  })rahman,  das  Gebet, 
zum  schärfsten  Ausdruck  kommt. 

—  Wir  haben  gesehen,  wie  in  den  drei  ersten  Bedeutungen 
von  brahman  als  1)  Gebet,  2)  Zauberspruch,  3)  heilige  Rede 
nicht  sowohl  drei  verschiedene  Begriffe,  als  vielmehr  ein  Stück 
Ent\\icklungsgeschichte  des  einen  und  einheitlichen  Begriffs 
des  Gebetes  vorliegt,  welches  sich  einerseits  nach  der  über- 
individuellen Seite  hin  entwickelt  zu  dem  unendlichen  Gottes- 
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Worte,  von  dem  der  Veda  nur  ein  Teil  ist,  mit  welchem  der 
Betende  verschmilzt  und  welches  im  Grunde  nur  der  Aus- 
druck des  göttlichen  Willens  ist,  und  anderseits  nach  der* 
individuellen  Seite  hin  aus  einem  blofsen  Ausdrucke  der 
menschlichen  Wünsche  zu  der  diese  Wünsche  mit  oder  ohne 
Vermittlung  der  Götter  verwirklichenden  Kraft  wird. 

Ein  weiteres  Stück  Entwicklungsgeschichte  liegt  in  zwei 
andern  Bedeutungen  von  brahman  als  4)  heiliges  Wissen 
(Veda),  7)  heiliger  Stand  (Brahmanen).  Wir  besprachen  oben 
S.  159  fg.  die  Einwanderung  der  Ärya's  in  die  Gangesebene 
und  sahen,  wie  infolge  dieser  Völkerwanderung  nicht  nur 
ein  Versiegen  der  Liederdichtung,  sondern  auch  das  Aufkommen 
der  Vorstellung  bedingt  war,  dafs  nur  durch  jene  alten,  aus 
dem  Pendschäb  mitgebrachten  und  im  Besitze  bestimmter 
Familien  befindlichen  Gebete  und  die  zugehörigen  Zeremonien 
eine  richtige  und  wirksame  Verehrung  der  Götter  möglich 
sei ;  wir  zeigten  auch,  wie  jene  Liederschätze  durch  Austausch 
zu  Samhitä's,  d.  h.  gröfsern  Ganzen,  verschmolzen,  wie  an  sie, 
als  das  brahman,  sich  anschlofs  das  brähmanam,  d.  h.  die  theo- 
logische Auslegung  und  Gebrauchsanweisung  für  jene  Gebete, 
und  wie  Samhitä  und  Brähmanam,,  nach  Ric,  Säman  und  Yajus 
gegliedert,  sich  zur  trayi  vidyä,  der  „dreifachen  Wissenschaft", 
d.  h.  dem  Veda,  zusammenschlofs,  dessen  Besitz  und  Anwendung 
in  den  Angelegenheiten  der  Fürsten  und  Völker  das  Privi- 
legium eines  bestimmten  Standes,  der  brähmana's,  d.  h.  der 
Verwalter  des  brahman,  „der  Beter",  wurde.  Es  ist  sehr  be- 
deutungsvoll für  die  Religionsentwicklung  Indiens,  dafs  die 
Brahmanen  den  Gesamtkomplex  der  kanonischen  Urkunden 
(samhitä''s  und  brähmand's)  mit  jenem  alten  Ausdrucke  als 
brahman,  d.  h.  Gebet,  bezeichneten  und  wie  jenes  durchaus  für 
inspiriert  erklärten,  sich  selbst  aber  so  sehr  als  Träger  dieser 
göttlichen  Offenbarung  betrachteten,  dafs  sie  den  Namen 
brahman  auch  auf  die  Brahmanenkaste,  als  den  Vertreter  des 
Göttlichen  auf  Erden  ^  ja  als  die  Personifikation  desselben, 
ausdehnten,  so  sehr,  dafs  sie  sich  als  die  deväh  pratyaJcsham, 
als  die  offenbar  gewordenen  Götter  betrachteten.  —  Nunmehr 
bedeutet  brahman  nicht  nur  das  Gebet,  sondern  auch  zugleich 
den  Veda  als  Inbegriff   des   Gebetes   und  die  Brahmanen 
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als  Träger  desselben,  und  wenn  auch  bald  die  eine  oder  andre 
Bedeutung  in  den  Vordergrund  tritt,  so  ist  doch  an  hundert 
Stellen  nicht  zu  entscheiden,  ob  die  wirkungskräftige,  zauber- 
kräftige Gebetsformel,  oder  das  ganze  corpus  canonicum^  oder 
die  es  handhabenden  canonici  gemeint  sind,  und  es  liegt  in 
dem  gemeinsamen  Namen  brahman  gleichsam  die  Aufforderung, 
überall,  wo  dasselbe  in  der  Brähmanaliteratur  vorkommt,  an 
alle  drei  zu  denken  und  in  den  Begriff  des  Brahman  als  Gebet 
den  des  Veda  und  den  der  Brahmanen  so  viel  wie  möglich 
mit  einzuschliefsen.  y 

—  Noch  bleibt  uns  eine  Bedeutung  des  Wortes  brahman 
übrig,  welche  nicht,  wie  die  bisher  besprochenen,  nur  ver- 
schiedene Se  ten  eines  einheitlichen  Begriffes  ausdrückt,  sondern 
dieses  seiner  bisher  besprochenen  Entwicklung  nach  so  durch- 
sichtige Wort  in  einem  neuen  und  auf  den  ersten  Blick  höchst 
befremdlichen  Sinne  gebraucht.  —  Denn  wie  kommt  das  Wort 
brahman,  welches  das  Gebet,  einerseits  als  Zaubermittel, 
anderseits  als  göttliche  Offenbarung,  ferner  den  Veda  als 
Inbegriff  und  endlich  die  Brahmanenkaste  als  Verkörpe- 
rung des  Gebetes  und  der  götthchen  Offenbarung  bedeutet,  — 
wie  kommt  dieses  Wort  nun  weiter  dazu,  den  göttlichen  Ur- 
grund aller  Dinge,  das  schaffende  und  erhaltende  Prinzip  der 
Welt,  das  Absolutum  zu  bezeichnen?  — 

Um  dies  zu  verstehen,  müssen  wir  auf  die  Philosophie  des 
Rigveda  zurückgehen. 


3.  Brabmanaspati  und  Brahman. 
Wir  sahen  S.  141 — 143,  wie  schon  in  einer  Reihe  späterer 
Hymnen  des  Rigveda  unter  dem  Namen  Brihaspati  und  (damit 
wechselnd)  Brahmanaspaii  eine  Gottheit  auftaucht,  welche, 
ursprünglich  ein  blofser  Genius  des  Gebetes,  in  dem  Mafse, 
wie  dessen  Bedeutung  als  Stärkungsmittel  der  Götter  sich 
steigerte,  immer  höher  wuchs  bis  zu  einem  Vater  der  Götter, 
welchem  nunmehr  deren  Grofstaten,  namentlich  die  des  Indra, 
mit  Vorliebe  zugeschrieben  werden,  ohne  dafs  doch  seine  ur- 
sprüngliche Bedeutung  vergessen  wird  (S.  142),  wie  ja  auch 
die  Namen  Brihaspati  und  Brahmanaspaii  nur  lockere  Kompo- 
sita bilden,   da  jedes  derselben  zwei  Akzente   trägt.     In  der 


Brahmanaspati  und  brahman. 


249 


Tat  ist  dieser  neue  Gott  blofs  eine  ganz  durchsichtige  Per- 
sonifikation des  brahman  oder  Gebetes,  und  kaum  hat  in  der 
Brähmanazeit    die   Interpretation    der    Hymnendenkmäler   be- 
gonnen,  als  auch  von  allen   Seiten   die  Behauptung   auftritt, 
Brihaspati  sei  in  Wahrheit  das  Gebet.    So  Ait.  Br.  1,19,1 
brahna  vai  Brihaspatih;  Ait.  Br.  1,30,6  brahma  vai  Brihaspatih; 
Taitt.  Samh.  3,1,1,4  brahma  vai  devändm  Brihaspatih;  Qatap. 
Br.  13,5,4,25   brahma  vai  Brihaspatih;    ^atap.  Br.  3,9,1   finde 
ich  in  §  11.  12.  14  dreimal  diese  Formel  hinter  einander,  und 
zum  Schlüsse  heifst  es :  „das  Brahman  wahrlich  ist  Brihaspati, 
ist  dieses  Weltall,  ist  alle  Götter,  das  Brahman   [nicht  «the 
priesthood»,  die  ja  sogleich  erst  folgt]  macht  er  zum  Haupte 
dieses  Weltalls;  darum  ist  der  Brahmane  das  Haupt  dieses 
Weltalls";  während  in  ^atap.  Br.  11,4,3,13  Brihaspatir,  Brahma, 
Brahmapaiih  eine  Interpretation  vorzuliegen  scheint:  „Brihaspati, 
welcher  Brahman,  nämlich  Brahma-pati  ist".     Hand  in  Hand 
mit   dieser  Identifikation   von   Brahman   und  Brihaspati   geht 
die  Erhebung  des  Brahman  zum  obersten  göttlichen  Prinzip: 
Qatap.  Br.  2,3,2,9—13  erscheint  es  als  ebenbürtig  in  einer  Reihe 
neben  Rudra,  Varuna,  Indra  und  Mitra;  nach  Qatap.  Br.  3,3,4,17 
„treibt  das  Brahman  die  Götter  vorwärts"  (wenn  nicht  mehr, 
pracyavayati);  und  Qatap.  Br.  12,8,3,29  erscheint  es,  weil  iden- 
tisch mit  Brihaspati,   als  Hauspriester  (purohita)  der  dreiund- 
dreifsig  Götter:  ^,es  heifst:    die  dreiunddreifsig  Götter  haben 
Brihaspati  als  Purohita;  aber  Brihaspati  ist  Brahman;  also  be- 
deutet es:  sie  haben  das  Brahman  als  Purohita".     Nach  (Ja- 
tap.  Br.  2,1,4,10  wird  beim  Agnyädhänam  das  Feuer  durch  das 
Brahman  angelegt;  denn  Brahman  ist  die  Rede  {väc,  vgl.  oben, 
S.  146  fg.),  und  die  Wahrheit  (satyam,  die  metaphysische  Reali- 
tät) dieser  Rede  ist  das  Brahman";  und  nach  ^atap.  Br.  4,1,4,10 
wird  es  mit  dem  ritam,  mit  der  ewigen  Weltordnung  gleich- 
gesetzt, welche  auch  über  den  Göttern  steht  (oben,  S.  92). 

Auch  an  andern  Gleichsetzungen  ist  kein  Mangel.  So 
ist  im  brahmanah  parimarah  Ait.  Br.  8,28  das  Brahman  der 
Wind,  in  welchem  die  fünf  Gottheiten,  Blitz,  Regen,  Mond, 
Sonne,  Feuer,  ersterben,  um  wieder  aus  ihm  hervorzugehen; 
nach  gatap.  Br.  8,4,1,3  sind  die  Präna's  Brahman,  während 
dieselben  in  der  üpanishad  Qatap.  Br.  14,9,2,7  zum  Brahman 
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als  Schiedsrichter  ihres  Rangstreites  gehen,  wie  vordem  zu 
Prajäpati  (oben,  S.  194).  —  Am  häufigsten  aber  ist  in  dieser 
Periode,  wo  man  noch  nicht  fähig  war,  den  Begrift*  des 
Brahman  in  seiner  Abstraktheit  festzuhalten,  die  Gleich- 
setzung des  Brahman  mit  der  Sonne  (vgl.  Prajäpati  und 
Rohita,  oben,  S.  212  fg.).  ^atap.  Br.  7,4,1,14:  „wenn  es  heifst 
w Brahman  zuerst  im  Osten  ward  geboren»,  so  wird  als  jene 
Sonne  das  Brahman  Tag  für  Tag  im  Osten  geboren";  —  Qatap. 
Br.  8,5,3,7:  „was  dieses  Brahman  ist,  das  ist  eben  das,  was 
als  jene  Sonnenscheibe  glüht";  Taitt.  Samh.  5,3,4,4;  „das  Brah- 
man ist  der  Gott  Savitar";  —  Väj.  Samh.  23,48:  „das  Brahman 
ist  ein  sonnengleiches  Licht";  —  Shadv.  Br.  1,2:  „jenseits  des 
Luftraums  ist  der  Ort  des  Brahman";  —  ^äiikh.  Br.  8,3:  „jener 
Mann  (purusha),  den  sie  in  der  Sonne  zeigen,  der  ist  Indra,  ist 
Prajäpati,  ist  Brahman";  und  so  noch  später,  Taitt.  Ar.  10,63,15: 
„jener  Mann  in  der  Sonne  ist  Parameshthin,  Brahman,  Ätman".  — 
(Jatap.  Br.  14,1,3,3  (und  fast  gleichlautend  ^änkh.  Br.  8,4): 
„Wenn  es  heifst:  «Brahman  zuerst  im  Osten  ward  ge- 
boren», so  wird  als  jene  Sonne  das  Brahman  Tag  für  Tag 
im  Osten  geboren."  Hier  werden  die  Anfangsworte  eines  viel 
erwähnten  Liedes  zitiert,  das  wir  im  folgenden  mitteilen  wollen; 
dasselbe  scheint  also  auch  von  der  Anschauung  des  Brahman 
als  Sonne  auszugehen,  doch  wohl  mehr  symbolisch,  indem  das 
Erstgeborne  des  Tages  nur  als  sinnlicher  Vertreter  für 
das  Erstgeborne  der  Schöpfung  auftritt,  als  welches  das 
Brahman  in  den  nunmehr  zu  besprechenden  Stellen  erscheint. 

3.  Brahma  pratbaiiiajum, 
das  Brahman  als  Erstgebornes. 

Dafs  die  älteste  Philosophie  in  Bildern  denkt,  haben  wir 
schon  oben,  S.  182  fg.  an  den  mannigfachen  Versuchen  kennen 
gelernt,  die  Weltentwicklung  als  die  Bebrütung  eines  vor- 
weltlichen Eies  anzuschauen.  Ein  weiterer  Beleg  dazu  ist  es, 
wenn  die  Entstehung  der  Welt  aus  dem  chaotischen  Urzustand 
gleichnisweise  als  der  Anbruch  des  Tages,  als  der  Aufgang 
der  Sonne  geschildert  wird,  welche  aus  dem  unterschiedslosen 
Dunkel  der  Nacht  die  Gestalten  zu  schaffen  scheint,  indem 
sie  dieselben  sichtbar  macht.    Diese  Anschauung  blickt  schon 
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in  dem  Schöpfungsliede  Rigv.  10,129  durch,  wenn  daselbst  v.  3 
der  Urzustand  als  Finsternis,  als  ein  von  Finsternis  bedecktes, 
lichtloses  Gewoge  geschildert  wird  (oben,  S.  122);  und  dieselbe 
Anschauung  liegt,  nach  den  S.  250  erwähnten  Stellen  Qatap. 
Br.  14,1,3,3  und  Qänkh.  Br.  8,4,  einem  alten,  nur  in  Trümmern 
erhaltenen  Liede  mit  den  Anfangsworten:  j^brahma  jajndnam 
prftfhamnni  purastad"  zugrunde,  welches  ursprünglich  nur 
das  Brahman  als  Sonne  zu  feiern  scheint,  während  in 
spätem  Verwendungen  desselben  unter  dem  Tage,  welchen 
das  Brahman  durch  seinen  Aufgang  herbeiführt,  der  grofse 
Welttag  mit  seiner  Offenbar  machung  aller  Namen  und  Ge- 
stalten zu  verstehen  ist,  wie  denn  auch  purastät  sowohl  „im 
Osten"  als  auch  „vormals,  vor  Zeiten"  bedeutet.  Dieses  Lied 
wird,  teils  nur  nach  den  Anfangsworten,  teils  in  mannigfacher 
Verbindung  mit  verschiedenen  Versen  der  philosophischen 
Hymnen  des  Rigveda,  vielfach  zitiert;  so  in  den  angeführten 
Stellen:  ^atap.  Br.  7,4,1,14.  14,1,3,3;  gäiikh.  Br.  8,4;  ferner: 
Ait.  Br.  1,19,1;  Taitt.  Samh.  4,2,8,2.  5,2,7,1;  Taitt.  Br.  2,8,8,8. 
3,12,1,1;  Taitt.  Ar.  1,13,3.  10,1,10:  Atharvav.  4,1;  Ägval.  Qr. 
4,6,3;  ^äiikh.  Qr.  5,9,9.  Längere  Stücke  daraus  geben  die 
beiden  letzterwähnten  Sütrastellen,  sowie  Taitt.  Br.  2,8,8,8  und 
Atharvav.  4,1.  Wir  beschränken  uns  darauf,  diese  beiden 
letztem  Stellen  wiederzugeben. 

Taittirlya-brahntanam  2,8^8,8—10. 

Die  Stelle  zerfällt,  wie  sie  vorliegt,  in  zwei  schon  durch 
das  Metrum  geschiedene  Teile,  indem  in  den  beiden  ersten 
Trishtubh -Versen  Brahman  als  Sonne,  in  den  drei  ange- 
hängten Anushtubh -Versen  Brahman  als  Prinzip  der  Welt 
besungen  wird. 

1.  Brahman  zuerst  im  Osten  ward  geboren; 

Vom  Horizont  deckt  auf  den  Glanz  der  Holde; 
Die  Formen  dieser  Welt,  die  tiefsten,  höchsten, 
Zeigt  er,  die  Wiege  des,  was  ist  und  nicht  ist. 

2.  Vater  der  glänzenden,  der  Schätze  Zeuger, 
Ging  ein  er  in  den  Luftraum  allgestaltig; 
Ihn  preisen  sie  durch  Lobgesang;   das  Junge, 

Das  Brahman  ist,    durch  Brahman  (Gebet)  wachsen    machend. 
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3.  Das    Brahman    hat    die    Gottheiten^    Brahman    die    Welt   hervor- 

gebracht; 
Die  Kshatriya's  brahman-erzeugt  sind,  Brahman  Brahmanen  durch 

ihr  Selbst. 

4.  In  ihm  sind  diese  Welträume,  in  ihm  die  ganze  Lebewelt, 

Der  Wesen  Erstling  ist  Brahman ;  wer  wagt,  ihm  zu  vergleichen 

sich? 

5.  In   ihm  die  dreimal  zehn  Götter,  in  ihm  Indra,   Prajapati, 

In  Brahman  sind  die  Weltwesen  beschlossen   wie  in  einem  Schiff. 


Einen  etwas  andern  Sinn  als  in  diesem  Fragment  zeigen 
die  Verse  des  Liedes  hralima  jajhänam  in  ihrer  Verwendung 
Atharvav.  4,1,  wo  unter  dem  ve)ia  „dem  Holden"  nicht  mehr 
die  Sonne,  auch  nicht  mehr  Brahman  als  das  geistige, 
die  Welt  offenbarende  Licht,  sondern  vielmehr  der 
Seher  als  Träger  dieser  göttlichen  Offenbarung  zu 
verstehen  ist,  dessen  Verherrlichung  hier  (wie  schon  Rigv. 
10,129,5)  der  Zweck  ist.  Diese  Entwicklung  hat  eine  Vor- 
geschichte, deren  Hauptmomente  in  den  Liedern  Rigv.  10,123 
(nebst  dem  verwandten  Stücke  Rigv.  10,139,4 — 6)  und  Atharvav. 
2,1  liegen  und,  als  zum  Verständnis  unentbehrlich,  hier  kurz 
zu  skizzieren  sind. 

Venus  (von  van,  ven),  d.  h.  der  Liebende,  der  Holde,  ist 
Rigv.  1,83,5  ein  Beiwort  der  Sonne,  wird  aber  dann  Rigv. 
10,123  als  Bezeichnung  des  Gandharva  gebraucht,  unter  dem 
wir  in  diesem  Liede  und  Rigv.  10,139,4 — 6  (nicht  sowohl 
nach  Qknkh.  Br.  8,5  Indra,  als  vielmehr)  nach  Roths  und 
Grafsmanns  sehr  annehmbarer  Vermutung  den  Regenbogen 
„gleichsam  als  Sohn  der  Sonne"  (suryasya  <^i^m  na)  zu  verstehen 
haben  werden.  So  passend  nun  die  Sonne,  schon  in  der 
Gäyatri  (dhiyo  yo  nah  pracodayät),  namentlich  aber  seit  ihrer 
Identifikation  mit  dem  Brahman,  als  Quelle  der  göttlichen 
Offenbarung  erschien  (oben,  S.  250),  ebenso  passend  würde 
der  von  der  Sonne  abhängige  und  vom  Himmel  zur  Erde 
sich  spannende  Regenbogen  (Vena,  Gandharva)  als  Ver- 
mittler dieser  Offenbarung  an  die  Menschen  erscheinen,   und 
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diese  Rolle  spielt  der  Gandharva  in  der  Tat  schon  im  Rig- 
veda  in  den  genannten  Liedern  und  auch  anderweit;  10,123,4: 
„der  Gandharva  fand  Unsterbliches";  10,123,7:  „er  erzeugte 
was  lieblich  wie  das  Sonnenlicht  ist";  10,139,6:  „der  Gan- 
dharva möge  das  Unsterbliche  jener  (Ströme)  verkünden"; 
10,139,5:  „mit  allem,  was  wahr  ist,  und  was  wir  nicht  wissen, 
damit  möge  er  (der  Gandharva),  der  die  Einsicht  fördert,  uns 
zur  Einsicht  helfen";  10,177,2:  der  (Sonnen-) Vogel  trägt  die 
Rede  in  seinem  Geiste;  der  Gandharva  hat  sie  verkündet 
schon  im  Mutterleibe"  (nämlich  des  Sehers,  —  wenn  es  nicht 
zu  kühn  ist,  die  auf  Rigv.  4,26,1.  27,1  beruhende  spätere 
V^orstellung,  ^ankara  ad  Brahmas.  3,4,51  p.  1044,10:  garbhor 
stha'  cva  ca  Vdmadcvah  pratipede  hrahma-hhävam,  schon  hier 
zu  finden). 

An  das  Gandharva-Lied  Rigv.  10,123  knüpft  zunächst  an 
Atharvav.  2,1,  wie  nicht  nur  durch  den  gemeinsamen  Gebrauch 
mehrerer  Ausdrücke  (Pri^ni,  samänam  yonim,  ahhyanüshata 
vräh)  wahrscheinlich  wird,  sondern  mehr  noch  dadurch,  dafs 
in  beiden  Stücken  Vena  und  Gandharva  als  identisch  er- 
scheinen; nur  dafs  in  dem  Jüngern  Texte  die  physische  Be- 
deutung des  Vena,  Gandharva  verschwunden  ist,  so  dafs  er 
nur  noch  als  derjenige  erscheint,  welcher  die  himmlischen 
Geheimnisse  schaut  und  sie  dem  Sänger  offenbart,  der  daher 
als  der  Sohn  des  Gandharva,  als  sein  natürlicher  Vertreter 
auf  Erden  erscheint. 


Atharvaveda  2,1, 

1.    Der  Vena  schaut  das  Höchste,  was  verborgen, 
In  dem  die  ganze  Welt  ist  eingestaltig  * ; 
Prigni*  ermolk  die  Welt,  und  die  gebornen. 
Des  Lichts  teilhaftig,  jauchzten  auf,  die  Scharen^. 

1.  Die  Einheit,  von  der  die  Einheitslieder  Rigv.  1,164.  10,129  reden.  2.  Wie 
l)eim  Gandharva,  ao  ist  auch  bei  der  Prigiii  die  ursprüngliche  Bedeutung  als  bunte 
Wolke  (Rigv.  10,123)  verlassen;  sie  ist  das  Prinzip  der  Vielheit,  ähnlich  wie 
gonst  das  Urwasser,  und  so  mag  sie  allerdings  (mit  Weber,  Ind.  Stud.  13,130) 
als  Vorläuferin  der  Mvlaprahriti  angesehen  werden.  3.  In  einem  Optimismus, 
wie  er  der  unerfahrnen  Menschheit  eigen  ist,  preisen  hier  (vgl.  auch  ^igv.  1,164,8, 
oben,  S.  110)  die  Geschöpfe  ihre  eigene  Erschaffung,  ähnlich  wie  Hiob  38,7: 
,,da  mich  die  Morgensterne  mit  einander  lobeten,  und  jauchzeten  alle  Kinder 
Gottes". 
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2.     Uns  soll,  des  Ew'gen   kundig  ^   der  Guiidharva 
Kund  tun  da»  Reich,  das  höchste,  das  verborgen; 
Drei   Viertel  davon  bleiben  im  Geheimen^; 
Wer  dieses   weii's,   wäre  des   Vaters   Vater**! 

1.  amritasya  vidoän,  wie  Rigv.  iU,rjy,4  vidud  (Jandharvo  amr'Uäni  tiämu.  2.  Die  El^ 
kläiung  liegt  iu  Stellen  wie  Rigv.  1,164,45  und  10,90,3,  oben,  S.  118.  153.  3.  Daf* 
der  Vater  des  Sängera  der  Gandharva  ist,  sagt  ja  der  folgende  Vers;  des  Vaters 
Vater  mufs  also  der  schon  Rigv.  1,164,22  genannte  Weltvater  »eiu,  welclier  alle 
Geheimnisse  kennt  {so  anya  veda,  Rigv.  10,129,7),  während  auch  das  Wissen  de» 
Gandharva  ein  beschränktes  ist.  Innerhalb  dieser  Schranken  aber  weifs  der 
Gandharva  alles,  wie  der  folgende  aus  dem  Vi<jvakarmanlied  10,82,3  (obeu,  S.  138) 
entlehnte  und  etwas  adaptierte  Vt-is  besagt. 


3.    Kr  unser   Vater,  Zeugtr  und   Verwandter* 
Kennt  die  Wohnstätten   und  die  Wesen  alle; 
Er  gab  allein  den  Göttern  ihre   Namen*'*, 
Von  ihm  erfragten   sie   die   Wesen  alle. 

1.  Der  Gandharva  ist  das  himmlische  Urbild  des  Dichters.  2.  Diese  ursyriiuglich 
Rigv.  10,82,3  von  ViqiaLurman  gesagten  Worte  konnten  um  so  leichter  auf  den 
ütuulhana  bezogen  werden,  als  man  iu  seinem  Llede  ^llgv.  10,123,4  und  7  die 
Worte:  vidad  IJandhai'vo  ainritähi  näma  und  svar  /»a  nänia  janaUi  priydni ,  wenn  mau 
von  dem  Zusammenhang  absieht,  au«h  übersetzen  konnte:  ,.der  Gandhai  va  erfand 
die  unsterblichen  Namen",  und:  „er  erzeugte  die  wie  das  Sonnenlicht  lieblichen 
Namen".  —  Die  Verherrlichung  des  Gandharva  geht  in  den  folgenden  Versen  in 
eine  solche  des  Dichters  über,  welcher,  von  ihm  ergriffen,  sich  durch  tlie  ganze 
Welt  und  unmittelbar  zu  dem  pratfiamajä  rita.^a  geführt  fühlt,  d.  h.  wolil  zu  dem 
ßrahman  als  Eistgebornem  des  Ewig- Einen  und  als  gemeinsamem  Mutterschofse 
der  Götter. 


4.    Mit  eins  umwandelt  hab'   ich  Erd'   und  llinnuel, 
Mich  der  Weltordnung  Erstgebornem  nalit'  ich, 
Wie  einer  Stimme  des,   der  spricht;  —  der  durstig 
In  allem  Sein  weilt,  —  ist's  der  hier?  ist's  AgniV* 

1.  Wie  oben,  S.  l'J9— 201  Prajäpati  als  Agni  (Ayn)  aus  dem  Weltei  hervortrat, 
Bo  wandelt  es  hier  den  Dichter  an,  den  Erstgebornen  der  Weltorduung,  d.  h.  dai 
Brahman,  als  unmittelbar  gegenwärtig  in  dem  trinklustigen  (dhnsyu)  Opferfeuer 
ftnzuschauen. 


5.     Umwandelt  hab'   ich   alle   Wesen,  ob  ich 

Gespannt  den  Faden  der  Weltordnung  sähe, 
Da  WO  die  Götter,  Ewigkeit  erlangend. 
Entsprangen  aus  dem  allgemeinen  Scliofse. 

Die  Fortbildungen   unseres  Liedes,   Väj.  Samh.  32,8 — 12 
und  Taitt.  Ar.  10,1,1,  welche  schon  ganz  auf  dem  Upanishad- 


hrahma  prathamajam;  der  Vena,  Atharvav.  4,1. 
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Standpunkte  stehen,  werden  wir  später  besprechen.  Ihnen 
gegenüber  erscheint  die  Fassung  Atharvav.  2,1  ursprünglicher, 
wie  sie  denn  auch  die  Voraussetzung  des  schwer  zu  beurteilen- 
den Liedes  Atharvav.  4,1  zu  sein  scheint.  Dasselbe  ist  zum 
gröfsten  Teil  aus  Fragmenten  des  Liedes  hrahma  jajndnam 
und  vielleicht  noch  anderer  zusammengesetzt  (v.  1 — 2  =  Ägv. 
gr.  4,6,3  und  ^änkh.  Qr.  5,9,9;  v.  3  =  Taitt.  Samh.  2,3,14,6; 
v.  4*  ist  Einschiebsel,  den  Übergang  zu  gewinnen;  v.  4^  5* 
=  Taitt.  Samh.  2,3,14,6  und  Äqv.  Qt.  4,6,3),  welche  jedoch  der 
Form  wie  dem  Sinne  nach  unter  dem  Einflüsse  von  Atharvav.  2,1 
zu  stehen  scheinen;  der  Form  nach,  sofern  die  Abänderungen 
vorwiegend  als  von  dort  herübergenommen  erscheinen  (hhuvor 
neMhähj  dhäsyave,  bandhnr),  dem  Sinne  nach,  sofern  auch  hier 
der  Zweck  eine  Verherrlichung  der  göttlichen  Offen- 
barung an  die  Menschen  ist;  aber  während  Atharvav.  2,1 
diese  Offenbarung  des  Brahman  an  den  Sänger  durch  Ver- 
mittlung des  Gandharva  geschieht,  so  scheint  Atharvav.  4,1 
dieser  Mittler  zu  fehlen  und  die  Offenbarung  direkt  an  den 
Sänger  zu  ergehen,  der  unter  dem  Jcävya  v.  6,  dem  deva  kavi 
v.  7,  dem  asya  (hrahmano)  bandhuh  v.  3  und  so  wohl  auch 
schon  unter  dem  vena  v.  1  zu  verstehen  ist.  Die  pitryä  räshfri. 
nach  Ait.  Br.  1,19  die  Vdc,  scheint  diese  als  Trägerin  der  Offen- 
barung zu  sein,  sofern  sie,  ganz  ähnlich  wie  Atharvav.  2,1,4 
(oben,  S.  254)  und  nur  noch  bestimmter,  als  in  dem  Opferfeuer 
verkörpert  und  gegenwärtig  vorgestellt  wird.  —  Der  ver- 
änderten Beziehung  entsprechend  wird  auch  die  Übersetzung 
von  V.  1  eine  andere  als  oben,  S.  251  sein  müssen. 

Ätharvaveda  4,1. 

1.  Brahman  zuerst  vor  Zeiten  ward  geboren; 
Und  später  deckt  es  auf  der  Seher,   glanzvoll^, 
Indem  er  seine  tiefsten,  höchsten  Formen, 

Den  Schofs  des,  was  da  ist  und  nicht  ist;  aufschlofs. 
1.  vfHa,  purastät,  sim  cUah  and  suruco  (nom.  sing.)  zeigen  hier  verändei'ten  Sinn. 

2.  Die  Fürstin  hier,   des  Vaters  Kind,  voran  geli' 
Zur  Erstgeburt  als  der  In -Wesen -Weiler  * ; 

Für  ihn  spornt'   an  ich  diese  Schlange,  funkelnd. 
Ihm  kocht  zuerst,  dem  Durstigen,  den  Gluttrank. 
l.  Die  Vur  erscheint  zuerst  in  der  Form  als  Aqni,  dem  dann,  als  ihrer  ErscheinuTig». 
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form,   die  leuchtende  Schlange  des  Feuers  entzündet  und  der  Milchtrank  gekoclit 
(oder  gemischt)  wird. 

3.  Der  Wissende  entstand,  der  Ihm   Verwandte, 
Alle  Geburten  kund  zu  tun   der  Götter; 

Er  rifs  heraus  das  Brahman  aus  dem  Brahman, 
Tief,  hoch,  zu  seinen  Satzungen  drang  durch  er. 

4.  Denn  Er,  als  Ruhesitz,  der  Heil'ge,  stützte 
Des  Himmels  und  der  Erde  grofse  Ufer; 

Als  grofser  stützt  die  grofsen  Er,  sich  wandelnd 
Zur  Himmelswohnung,  zu  der  Erde  Räumen. 

5.  Vom  Urgrund  auf  bis  zu  der  Wesen   Spitze 
Reicht  Gott  Brihaspati,   der  Fürst  des  Weltalls;  — 
Drum,  wie  der  lichte  Tag  aus  Licht  entstanden, 
So  sollen  glanzumstrahlt  die  Weisen  leuchten. 

6.  Und  jetzo  wirbelt  sie  der  Weise  auf, 

Des  grofsen,  vorgewes'nen  Gottes  Schöpfung, 

Wiewohl  er  mit  den  Vielen  ward  geboren. 

Noch  schlummerf\d,  als  sie  vormals  ward  entbunden. 

7.  Er,  der  den  Vater,  Götterfreund  Atharvan, 

In  Ehrfurcht,  den  Brihaspati  erkannt  hat,  —    - 

So  wahr  du  dieses  Weltalls  Vater  bist, 

Lafs  leiden  nicht  den  göttlich  Weisen,  Treuen! 


Ein  Vergleich  der  beiden  von  uns  mitgeteilten  Verwen- 
dungen des  Liedes  hrahma  jajnänam  (S.  251  fg.,  255  fg.)  wird 
lehren,  dafs  dasselbe  ursprüngUch  in  der  Anschauung  des 
Brahman  unter  dem  Symbol  der  Sonne  (S.  250)  wurzelt,  dafs 
aber  in  der  weitern  Geschichte  dieses  Liedes  mehr  und  mehr 
unter  dem  von  der  Brahmansonne  heraufgeführten  Tage  der 
grofse  Welttag,  unter  dem  Brahman  aber  nicht  mehr  das 
Erstgeborne  des  Tages,  sondern  das  Erstgeborne  der  ganzen 
Schöpfung  verstanden  wurde,  von  welchem  die  ganze  Welt 
abhängt,  während  es  selbst  doch  noch  nicht  svayambhu  (durch 
sich  selbst  seiend)  sondern  nur  iwailuimajam  (zuerst  geboren), 
d.  h.  noch  von  einem  liöhern  Prinzip  abhängig  ist.     Dieser 


Standpunkt  wird  auch  von  vielen  Stellen  der  Brähmana*s 
vertreten.  So  wenn  es  heifst,  (Jatap.  Br.  10,3,5,10:  „dieses 
Brahman  ist  das  Vornehmste  (Älteste);  denn  nicht  gibt  es 
ein  Vornehmeres  als  dieses;  —  dieses  Brahman  ist  ohne 
Früheres  und  ohne  Höheres";  —  ^^tap.  Br.  8,6,1,5:  „dieses 
Brahman  ist  das  Erstgeborne";  —  ^atap.  Br.  13,6,2,7:  „darum 
sagen  sie:  das  Brahman  ist  das  Oberste  dieser  ganzen  Welt";  — 
^atap.  Br.  8,4,1,3:  „darum  sagen  sie:  durch  das  Brahman  sind 
Erde  und  Himmel  gestützt  worden";  —  ^^tap.  Br.  7,3,1,42: 
„die  ganze  Welt  ist  Brahman".  —  In  Stellen  wie  diesen  sehen 
wir  das  Brahman  mehr  und  mehr  zimi  alleinigen  Prinzip  aller 
Dinge  erwachsen,  und  doch  bleibt  es  dabei  immer  noch  das, 
was  es  ursprünglich  war,  das  Gebet  und  der  Veda  als  der 
Inbegriff  alles  Gebetes.  Das  Brahman  ist  also  in  den  vorher- 
gehenden wie  in  den  nachfolgenden  Stellen  stets  zu  denken 
nicht  als  eine  transscendente,  schwer  erreichbare  Abstraktion, 
sondern  als  jenes  konkrete,  allem  übermächtige  Wunderding 
{yaksham,  Kena  Up.  15),  welches  der  Betende  in  sich  trägt 
und  fühlt,  und  dessen  Edukt  der  Veda  oder  auch  die  Silb«) 
Gm  als  Inbegriff  des  Veda  ist;  ^atap.  Br.  10,2,4,6:  „(jene  Sonne) 
ist  gegründet  in  dem  siebensilbigen  Brahman ;  denn  das  Brah- 
man ist  siebensilbig;  nämhch  Ric  ist  eine  Silbe,  Yajus  zwei 
Silben,  Säman  zwei  Silben,  und  was  aufser  diesen  noch  an 
Brahman  vorhanden,  das  ist  als  Brahman  zweisilbig;  darum 
ist  das  ganze  Brahman  siebensilbig,  und  in  ihm  ist  jener  (die 
Sonne)  gegründet";  —  ^atap.  Br.  10,4,1,9:  „Dieses  erkennend 
hat  der  Rishi  gesprochen: 

Was  war  und  sein  wird,  das  preis'  ich,  Brahman,  das  eine  Silbe  nur, 

So  grofs,  und  eine  Silbe  nur! 

denn  in  diese  Silbe  gehen  alle  Götter  und  alle  Wesen  ein." 
Unter  der  einen  Silbe  ist  nach  dem  Brähmanam  die  Silbe 
Vauk  für  Väc  (die  lieiüge  Rede),  vielleicht  aber  schon  dio 
Silbe  Gm  zu  verstehen;  vgl.  Taitt.  Ar.  7,8:  „Die  Silbe  Gm  ist 
das  Brahman,  die  Silbe  Gm  ist  diese  ganze  Welt";  ib.  10,33 
(A.),  p.  914:  „diese  eine  Silbe  Gm  ist  das  Brahman". 
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form,   die  leuchtende  Schlange  des  Feuers  entzündet  und  der  Milchtrank  gekocht 
(oder  gemischt)  wird. 

S.    Der  Wissende  entstand,  der  Ihm   Verwandte, 
Alle  Geburten  kund  zu  tun   der  Götter; 
Er  rifs  heraus  das  Brahman  aus  dem   Braliman, 
Tief,  hoch,  zu  seinen  Satzungen  drang  durch  er. 

4.  Denn  Er,  als  Ruhesitz,  der  Heil'ge,  stützte 
Des  Himmels  und  der  Erde  grofse  Ufer; 

Als  grofser  stützt  die  grofsen   Er,  sich  wandelnd 
Zur  Himmelswohnung,  zu  der  Erde  Räumen. 

5.  Vom   Urgrund  auf  bis  zu  der  Wesen   Spitze 
Reicht  Gott  Brihaspati,   der  Fürst  des  Weltalls;  — 
Drum,   wie  der  lichte  Tag  aus  Licht  entstanden, 
So  sollen  glanzumstrahlt  die  Weisen  leuchten. 

6.  Und  jetzo  wirbelt  nie  der  Weise  auf, 

Des  grofsen,  vorgewes'nen  Gottes  Schöpfung, 

Wiewohl  er  mit  den  Vielen  ward  geboren. 

Noch   8chlummerr\d,  als  sie  vormals  ward  entbunden. 

7.  Er,  der  den   Vater,  Götterfreund  Atharvan, 
In  Ehrfurcht,  den  Brihaspati  erkannt  hat,  — 
So  wahr  du  dieses  Weltalls  Vater  bist, 

Lafs  leiden  nicht  den  göttlich  Weisen,  Treuen! 


Ein  Vergleich  der  beiden  von  uns  mitgeteilten  Verwen- 
dungen des  Liedes  hrahma  jajnänam  (S.  251  fg.,  255  fg.)  wird 
lehren,  dafs  dasselbe  ursprüngUch  in  der  Anschauung  des 
Brahman  unter  dem  Symbol  der  Sonne  (S.  250)  wurzelt,  dafs 
aber  in  der  weitern  Geschichte  dieses  Liedes  mehr  und  melir 
unter  dem  von  der  Brahmansonne  heraufgeführten  Tage  der 
grofse  Welttag,  unter  dem  Brahman  aber  nicht  mehr  das 
Erstgeborne  des  Tages,  sondern  das  Erstgeborne  der  ganzen 
Schöpfung  verstanden  wurde,  von  welchem  die  ganze  Welt 
abhängt,  während  es  selbst  doch  noch  nicht  svayamhhii  (durch 
sich  selbst  seiend)  sondern  nur  prailianidjam  (zuerst  geboren), 
d.  h.  noch  von   einem  höhern  Prinzip  abhängig  ist.     Dieser 


Standpunkt  wdrd  auch  von  vielen  Stellen  der  Brähmana's 
vertreten.  So  wenn  es  heifst,  (fatap.  Br.  10,3,5,10:  „dieses 
Brahman  ist  das  Vornehmste  (Älteste);  denn  nicht  gibt  es 
ein  Vornehmeres  als  dieses;  —  dieses  Brahman  ist  ohne 
Früheres  und  ohne  Höheres";  —  ^^tap.  Br.  8,6,1,5:  „dieses 
Brahman  ist  das  Erstgeborne";  —  ^atap.  Br.  13,6,2,7:  „darum 
sagen  sie:  das  Brahman  ist  das  Oberste  dieser  ganzen  Welt";  — 
^atap.  Br.  8,4,1,3:  „darum  sagen  sie:  durch  das  Brahman  sind 
Erde  und  Himmel  gestützt  worden";  —  ^atap.  Br.  7,3,1,42: 
„die  ganze  Welt  ist  Brahman".  —  In  Stellen  wie  diesen  sehen 
wir  das  Brahman  mehr  und  mehr  zum  alleinigen  Prinzip  aller 
Dinge  erwachsen,  und  doch  bleibt  es  dabei  immer  noch  das, 
was  es  ursprünglich  war,  das  Gebet  und  der  Veda  als  der 
Inbegriff  alles  Gebetes.  Das  Brahman  ist  also  in  den  vorher- 
gehenden wie  in  den  nachfolgenden  Stellen  stets  zu  denken 
nicht  als  eine  transscendente,  schwer  erreichbare  Abstraktion, 
sondern  als  jenes  konkrete,  allem  übermächtige  Wunderding 
{yaksliam,  Kena  Up.  15),  welches  der  Betende  in  sich  trägt 
und  fühlt,  und  dessen  Edukt  der  Veda  oder  auch  die  Silbo 
Um  als  Inbegriff  des  Veda  ist;  ^atap.  Br.  10,2,4,6:  „(jene  Sonne) 
ist  gegründet  in  dem  sieben  silbigen  Brahman;  denn  das  Brah- 
man ist  siebensilbig;  nämlich  Ric  ist  eine  Silbe,  Yajus  zwei 
Silben,  Säman  zwei  Süben,  und  was  aufser  diesen  noch  an 
Brahman  vorhanden,  das  ist  als  Brahman  zweisilbig;  darum 
ist  das  ganze  Brahman  siebensilbig,  und  in  ihm  ist  jener  (die 
Sonne)  gegründet";  —  ^atap.  Br.  10,4,1,9:  „Dieses  erkennend 
hat  der  Rishi  gesprochen: 

Was  war  und  sein  wird,  das  preis'  ich,  Brahman,  das  eine  Silbe  nur, 

So  grofs,  und  eine  Silbe  nur! 

denn  in  diese  Silbe  gehen  alle  Götter  und  alle  Wesen  ein." 
Unter  der  einen  Silbe  ist  nach  dem  Brähmanam  die  Silbe 
Vatik  für  Väc  (die  heiüge  Rede),  vielleicht  aber  schon  die 
Silbe  Om  zu  verstehen ;  vgl.  Taitt.  Ar.  7,8 :  „Die  Silbe  Om  ist 
das  Brahman,  die  Silbe  Om  ist  diese  ganze  Welt";  ib.  10,33 
(Ä.),  p.  914:  „diese  eine  Silbe  Om  ist  das  Brahman". 
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Der  weitere  Übergang  von  ßrahraan  als  dem  Erstgebornen 
(praihamaja)  zu  Brahman  als  dem  Absolutum  (svayamhhi) 
läfst  sich  schrittweise  verfolgen  in  den  Schöpfungsberichten, 
in  denen  zuerst  das  Brahman  unter  Prajapati  steht,  dann  ihm 
gleichgesetzt  wird,  dann  über  ihn  tritt  und  endhch  als  das 
schlechthin  oberste  Urprinzip  erscheint. 

1)  Brahman  von  Prajapati  abhängig.  Wir  teilten 
oben,  S.  199—202  den  Schöpfungsbericht  aus  Qatap.  Br.  6,1,1 
mit,  in  dem  es  von  Prajapati  hiefs  (S.  200):  „nachdem  er  sich 
abgemüht  und  Tapas  geübt,  schuf  er  als  Erstgebornes  (pm- 
fhamajam)  das  Brahman,  das  heifst  die  dreifache  Wissenschaft 
[trayi  viihjä,  die  drei  Veden];  die  ward  ihm  zur  Grundlage; 
darum  sagt  man:  das  Brahman  ist  die  Grundlage  dieser 
ganzen  Welt'*.  Hier  sehen  wir  recht  deutlich,  wie  zwischen 
dem  Schöpfer  und  der  Welt  als  Mittelglied  das  Brahman, 
d.  h.  der  Veda,  steht.  Das  Brahman  dient  weiter  dem 
Schöpfer  als  Grundlage,  auf  der  er  steht,  indem  er  aus  der 
Väc  als  Ort,  d.  h.  wiederum  aus  dem  Brahman,  dem  Veda, 
die  Wasser  schafft,  in  sie  mitsamt  dem  Veda  als  Weltei  ein- 
geht, worauf  sich  abermals  aus  dem  Weltei  als  (empirisch) 
Erstgebornes  das  Brahman  ergicfst  und  nach  ihm  erst  Praja- 
pati selbst  als  Agni  (S.  200),  worin  wir  schon  oben  (S.  202) 
eine  erste  Anwandlung  erkannten,  dem  Brahman  die  Priorität 
vor  Prajapati  zu  geben. 

2)  Brahman  identisch  mit  Prajapati.  Diese  An- 
schauung ist  vertreten  durch  den  Schöpfungsmythus  Taitt. 
Ar.  1,23  (oben,  S.  19G— 198),  nach  welchem  Prajapati  als 
Brahma  svayamhhu  die  Welt  schafft  (oben,  S.  197  fg.);  und 
demselben  Standpunkte  entsprechen  die  Stellen,  in  welchen 
Prajapati  dem  Brahman  gleichgesetzt,  oder  auch  beide  im  Dual 
koordiniert  werden.  So  Qatap.  Br.  13,6,2,8:  „wahrlich,  Praja- 
pati ist  Brahman,  denn  Prajapati  ist  von  Brahmanart";  — 
Taitt.  Ar.  10,31:  „du  bist  Brahman  (hier  personifiziert),  du 
bist  Prajapati";  —  Taitt.  Ar.  4,1,1,3:  „Schutz  seien  mir 
Brahma-Prajäpati". 

3)  Prajapati  von  Brahman  abhängig.  Auch  diese 
Stufe  lernten  wir  bereits  kennen  in   dem  Schöpfungsmythus 
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Taitt.  Br.  2,2,9  (oben,  S.  202—204),  nach  welchem  (vgl.  die 
Rekapitulation  am  Schlüsse,  oben,  S.  203)  das  Manas  den 
Prajapati  schafft;  das  Manas  aber  ist  das  Qvovasyasam  näma 
Brahma^  d.  h.  „das  für  die  Zukunft  das  Bessere  bringende 
Gebet".  (Dieser  Unterordnung  entspricht  es,  wenn  ^atap. 
Br.  10,6,5,9  das  Brahman  zum  Lehrer  des  Prajapati  gemacht 
wird,  während  in  den  Listen  Qatap.  Br.  14,5,5,22  und  14,7,3,28 
Prajapati  ganz  beseitigt  und  durch  Parameshthin  ersetzt  ist.)  — 
Aber  auch  in  dem  erwähnten  Schöpfungsmythus  ist  das  Brah- 
man-Manas  zwar  Schöpfer  des  Prajapati,  selbst  aber  noch 
von  dem  Asad  hervorgebracht  worden.  Nach  Ubersteigung 
dieser  letzten  Schranke  wird  es  zu  dem,  was  es  in  der  Folge 
immer  geblieben  ist,  zum  hrahma  svayamhhu. 

4.  Brahma  svayainbhn, 
das  durch  sich  selbst  seiende  Brahman. 

4)  Das  Brahman  als  höchstes  schöpferisches 
Prinzip.  Welche  grofse  Veränderung  hier  vor  sich  gegangen 
ist  (unbeschadet  dessen,  dafs  das  Alte,  Abgestorbene  als  Schale 
und  Schlacke  daneben  fortbesteht,  worüber  oben,  S.  180),  das 
wird  fühlbar,  wenn  man  mit  dem  alten:  „Prajapati  war  allein 
zu  Anfang;  er  begehrte"  usw.,  folgende  beiden  Kosmogonien 
aus  den  letzten  Büchern  des  ^atapatha-brähmanam  vergleicht. 

Qatapatha-hrähmanam  i1f2,3. 

,, Brahman  fürwahr  war  diese  Welt  zu  Anfang.  Dasselbe  schuf 
die  Götter.  Nachdem  es  die  Götter  geschaffen,  setzte  es  sie  über 
diese  Welten:  den  Agni  über  diese  Welt,  den  Väyu  über  den  Luft- 
raum, den  Sürya  über  den  Himmel.  Was  aber  die  Welten  betrifft, 
die  noch  höher  als  diese  sind,  so  geschah  es,  dafs  es  die  Götter, 
welche  noch  höher  als  diese  sind,  diese  über  jene  Welten  setzte; 
und  so  wie  diese  W^elten  hier  offenbar  sind  und  diese  Gottheiten, 
so  sind  auch  jene  Welten  offenbar  und  jene  Gottheiten,  welche  es 
über  dieselben  setzte.  —  Es  selbst  aber,  das  Brahman,  ging  ein 
in  die  jenseitige  Hälfte  [die  nicht  wie  alle  jene  Welten  und 
Götter  „offenbar",  d.  h.  zur  empirischen  Realität  gehörig  ist;  — 
welcher  Tiefblick  in  diesen  Worten!].  Nachdem  es  in  die  jenseitige 
Hälfte  eingegangen,  erwog  es:  «wie  kann  ich  nun  in  diese  Welten 
hineinreichen  ?  »     und  es  reichte  in  diese  Welten  hinein  durch  zwei, 
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durch  die  Gestalt  (rupam)  und  durch  den  Namen  (tiäman);  darum, 
was  immer  eines  Dinges  Name  ist,  das  ist  sein  Name;  und  welches 
Diner  keinen  Namen  hat,  und  das  man  an  der  Gestalt  erkennt 
und  spricht:  «so  ist  seine  Gestalt»,  das  ist  seine  Gestalt.  Denn 
diese  Welt  reicht  so  weit,  wie  die  Gestalt  und  der  Name  reicht. 
Diese  beiden  sind  die  beiden  grofsen  Ungetüme  (abhva) 
des  Brahman;  wer  diese  beiden  grofsen  Ungetüme  des  Brahman 
weifö,  der  wird  zum  grofsen  Ungetüm;  diese  beiden  sind  die 
beiden  grofsen  Erscheinungen  (yalcsha)  des  Brahman;  wer 
diese  beiden  grofsen  Erscheinungen  des  Brahman  weifs,  der  wird 
zur  grofsen  Erscheinung.  [Man  vergleiche  den  De^is  des  Spinoza 
mit  seinen  beiden  unendlichen  Attributen  der  Extensio  und  Cogitatio.'] 
A'on  diesen  beiden  ist  das  Edlere  von  beiden  die  Gestalt;  denn 
auch  was  Name  ist,  das  ist  Gestalt.  Wer  das  Edlere  der  beiden 
weifs,  der  wird  edlei-  als  der,  edler  als  welcher  er  zu  sein  wünscht.  — 
Denn  sterblich  waren  zu  Anfang  auch  die  Götter;  und  erst  als  sie 
es  durch  das  Brahman  erlangten,  da  wurden  sie  unsterblich.  Wer 
nun  aus  dem  Manas  (Verstand)  sprengopfert,  —  denn  Manas  ist 
die  Gestalt,  denn  durch  das  Manns  weifs  man,  dafs  es  diese  Gestalt 
ist,  —  der  erlangt  dadurch  die  Gestalt;  und  wer  aus  der  Väc 
(Rede)  sprengopfert,  —  denn  die  Väc  ist  der  Name,  denn  durch  die 
Väc  greift  man  den  Namen,  —  der  erlangt  dadurch  den  Namen;  es 
erstreckt  sich  aber  diese  ganze  Welt  nur  so  weit,  wie  sich  Gestalt 
und  Name  erstreckt;  somit  erlangt  er  das  Ganze;  das  Ganze  aber 
ist  unvergänglich ;  dadurch  behält  er  unvergänglich  sein  gutes  Werk, 
unvergänglich  seine  Welt." 

Qitapatha-hrähmanam  13,7,1^1. 

„Brahman,  das  durch  sich  selbst  Seiende  (brahuia  scayamhlm)^ 
übte  Tapas.  Da  erwog  es:  «fürwahr,  in  dem  Tapas  ist  die  Un- 
endlichkeit nicht!  Wohlan,  so  will  ich  in  den  Wesen  mein  Selbst 
opfern  und  die  Wesen  in  meinem  Selbst.  ».  Da  opferte  es  in  allen 
den  Wesen  sein  Selbst  und  die  Wesen  in  seinem  Selbst.  Dadurch 
erwarb  es  den  Vorrang,  die  Alleinherrschaft,  die  Oberherrlichkeit 
über  alle  Wesen." 

An  Stellen  wie  dieser  sehen  wir  die  spätere  Lehre,  wonach 
durch  Brahman  der  Ursprung,  der  Bestand  und  der  Ver- 
gang der  Wesen  ist,  keimartig  sich  entwickeln.  1)  Brahman 
opfert  sein  Selbst  in  den  Wesen,  d.  h.  es  schafft  sie,  jedoch 
nicht   als  äufseres  Machwerk,  sondern  indem  es  sich  in  sie 
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verwandelt.  Daher  auch  alle  Wesen  2)  durch  Brahman  und 
in  Brahman  ihren  Bestand  haben.  Als  eine  andre  Stelle,  die 
dies  in  ihrer  Weise  lehrt,  haben  wir  schon  oben  (S.  178 — 179) 
die  Libationsformel  Taitt.  Br.  3,10,8  kennen  gelernt,  nach 
welcher  alle  Kräfte  der  Natur,  oder,  indisch  zu  reden,  alle 
Götter  (Ägnif  Vdyu,  Sürya,  Candramäs,  Bigas,  ApcLS,  Trithivi, 
Oshadhi-vanaspatayas,  Indra,  Varjanya,  tgäna  und  der  kosmische 
Aiman)  in  den  entsprechenden  menschhchen  Kräften  (Rede, 
Odem,  Auge,  Manas,  Ohr,  Samen,  Leib,  Haare,  Kraft,  Haupt, 
Zornmütigkeit  und  dem  psychischen  Atman),  diese  aber  wieder 
im  Herzen,  durch  dieses  im  Ich  und  durch  dieses  im  Brahman 
beruhen  (brahmani  grita).  Endlich  3)  wenn  es  in  obiger 
Stelle  hiefs,  dafs  das  Brahman  alle  Wesen  in  seinem  Selbst 
opfert,  so  ist  damit  seine  dritte  spätere  Eigentümlichkeit  be- 
zeichnet, wonach  alle  Wesen  mit  dem  Tode  wieder  in  Brahman 
vergehen;  und  ebenso  heifst  es ^atap. Br.  11,3,3,1 :  „das  Brahman 
überlieferte  die  Geschöpfe  dem  Tode". 

Aber  diese  völlige  Abhängigkeit  der  Wesen,  nach  Ent- 
stellen, Bestehen  und  Vergehen,  von  Brahman  erweckte  auch 
die  Hoffnung,  nach  dem  Tode  in  Lebensgemeinschaft  mit  dem 
Brahman  einzugehen.  So  sind  nach  ^atap.  Br.  11,4,4  Agni, 
Väyu,  Äpas,  Candramäs,  Vidyut,  Äditya  die  sechs  Pforten 
des  Brahman,  durch  welche  man,  bei  richtigem  Opfern,  ., ein- 
gehend, Lebensgemeinschaft  (Ilimmels-)Weltgemeinschaft  mit 
dem  Brahman  erwirbt"  (vgl.  Pancav.  Br.  25,18,6)  und  ^atap. 
Br.  11,5,0,9  wird  dem,  welcher  richtig  den  Veda  studiert,  ver- 
heifsen,  dafs  er  „von  dem  Wiedersterben  (punarmrüyu)  erlöst 
werden  und  mit  Brahman  in  Wesensgemeinschaft  (sätmatä) 
eingehen"  soll.  Ob  dieses  „Wiedersterben"  schon  die  Theorie 
von  der  Seelenwanderung  voraussetzt  oder  nur  eine  unbestimmte 
Furcht  vor  einem  möglichen  abermaligen  Sterben  im  Jenseits 
ist,  wird  später  zu  untersuchen  sein. 

Nachdem  das  Brahman  in  dieser  Weise  zum  absoluten 
Prinzip  der  Welt  erhoben  war,  wurden  auf  dasselbe  natur- 
gemäfs  die  Gedanken  der  Schöpfungshymnen  des  Rigveda 
übertragen.  Die  Hauptstelle  hierfür  ist  Taitt.  Br.  2,8,9.3 — 7, 
wo  zunächst  das  Näsadäsiya-lA^d  Rigv.  10,129  rezitiert  wird 
(die  Abweichungen   sind   wohl   nur   Druckfehler)    und,   sofort 
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daran  anknüpfend,  in  den  Worten  des  VigvaJiarman-]Äo^cs 
Rigv.  10,81,4  die  grofse  Frage  gestellt  wird: 

Was  ist  das  Holz,  was  ist  der  Baum  gewesen, 
Aus  dem  sie  Eid'  und  Himmel  ausgehauen? 
Ihr  Weise,  forscht  im  Geiste  diesem  nach,  worauf 
Er  sich  gestützt  hat,  wenn  er  trägt  das  Weltenall! 

Im  Rigveda  bleibt  diese  Frage,  wenigstens  scheinbar,  unbe- 
antwortet (oben,  S.  136).  Jetzt  aber,  im  Brähmanam,  nach- 
dem man  die  lange  gesuchte  ewige  Einheit  endlich  da  gefunden 
hat,  wo  sie  allein  zu  finden  ist,  im  eigenen  Innern,  bricht  der 
Dichter  mit  einer  Freudigkeit,  der  man  das  Neue  dieser  Er- 
kenntnis anzufühlen  glaubt,  in  die  Worte  aus: 

Das  Brahman  ist  das  Holz,   der  Baum  gewesen. 
Aus  dem  sie  Erd'  und  Himmel  ausgehaueu! 
Ihr  Weise,  euch,  im  Geiste  forschend,  melde  ich: 
Auf  Brahman  Stützt  er  sich  und  trägt  das  Weltenall. 

Das  heifst:  der  Stoff,  aus  dem  die  Welt  besteht,  und  zugleich 
der  Grund,  auf  dem  ihr  Träger  {Prajäpatij  Rigv.  10,121,1) 
selbst  wieder  ruht,  ist  Brahman,  —  ist  das  Gebet.  —  Wer 
begreift,  dafs  das  Gebet  im  Grunde  nichts  andres  ist  als  eine 
vorübergehende  Abstreifung  der  Individualität,  eine  Rückk(»hr 
des  im  Beter  verkörperten  individuellen  Willens  zu  Gott 
als  seinem  eigenen,  raumlosen,  zeitlosen,  individualitätslosen 
Selbst,  —  dem  wird  die  Thesis  des  indischen  Weisen:  „das 
Gebet  ist  der  Urgrund  der  Dinge"  nicht  allzu  paradox  er- 
scheinen. Ihm  fehlt  zur  vollen  Erkenntnis  nur  noch  ein  Kleines: 
dieses  nämlich,  zu  begreifen,  dafs  das  Wesen  des  Gebetes, 
dafs  das,  was  er  an  ihm  so  über  alles  andre  schätzt,  eben 
jene  Rückkehr  von  der  Verirrung  ins  individuelle  Sein  zu 
unserm  wahren,  metaphysischen,  göttlichen  Selbst,  —  mit 
andern  Worten,  dafs  das  Brahman  der  Atman  ist. 

Auch  diese  Erkenntnis,  mit  der  der  Upanishadstandpunkt 
erreicht  wird,  vollzieht  sich  schon  auf  dem  Boden  der  Bräh- 
mana's;  als  zwei  Hauptstellen  haben  wir  dafür  anzuführen 
Taitt.  Br.  3,12,9  (vgl.  Paiicav.  Br.  25,18,5)  und  gatap.  Br.  10,6,3. 
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Taittiriya-brähmanam  3^12^9. 

1.  Den  Rig -Versen  gehört  der  grofse  Osten, 
Den  Yajus- Sprüchen  uferlos  der  Süden, 
Den  Atharvan's  und  Angiras'   der  Westen, 
Der  weite  Nord  gehöi't  den  Säma-Liedern. 

2.  Durch  Ric's  geht  morgens  auf  der  Gott  am  Himmel, 
Im  Yajur-Veda  steht  zur  Mittagszeit  er. 

Strahlt,  untergehend,   durch   den  Säma-Veda, 
So  zieht  die  Sonne  stets  durch  die  drei   Veden. 

3.  Die  Formen  all  sind  aus  den  Ric's  geboren, 
Alle  Bewegung  stammt  nur  aus  den  Yajus', 
Und  alle  Kräfte  stets  sind  säma-artig; 

Die  ganze   Welt  durch  Brahman  ist  geschaffen. 

4.  Die  Vaijya-Kaste  ist  aus  Ric's  entstanden; 
D^r  Kshatriya  entsprang  dem  Yajur-Veda; 
Der  Brähmana  ward  aus  dem«  Sama-Veda; 
So  sagten  schon  die  Alten  zu  den  Alten. 

Nach  dieser  Darlegung,  wie  alles  aus  dem  Veda  als  dein  In- 
begritie  des  Brahman  oder  Gebetes  entstanden  ist,  folgt  die 
Erzählung,  wie  die  Götter  vor  der  Schöpfung  das  Opfer  der 
Allschöpfer  (vi^vasrij)  vollbringen,  bei  welchem  Tapas,  Brah- 
man, Satyam  usw.  als  Priester  funktionieren.  Dann  heifst 
es  (p.  292) : 

1.  Als  sie  zuerst  als  Allschöpfer  begingen 
Die  tausendjähr'ge  Sitzung,  Soma  kelternd, 
Da  ward  geboren,  als  der  Welt  Behüter, 
Der  goldne  Vogel,  der  da  heifset  Brahman. 

2.  Durch  den  die  Sonne  scheint,  durch  Glut  entzündet, 
Der  Vater  wird  durch  jeden   Sohn,  der  geboren, 
Nur  wer  den  Veda  kennt,  versteht  den  grofsen 
Allgegenwärt'gen  Atman  beim  Hinscheiden. 

3.  Er,  der  als  Grofsheit  einwohnt  dem  Brahmanen, 
Wird  nicht  vermehrt  durch  Werke,  noch  vermindert. 
Das  Selbst  ist  sein  Pfadfinder,  wer  ihn  findet. 
Wird  durch  das  Werk  nicht  mehr  befleckt,  das  böse. 
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Die  hier  gelehrte  Identität  des  Brahman  mit  dem  allgegen- 
wärtigen Ätman,  die  Auffindung  dieses  Ätman  mittels  des 
individuellen  Atman  als  Pfadfinder,  die  Befreitheit  dessen,  der 
ihn  gefunden,  von  den  Werken,  sind  schon  Grundgedanken 
der  Upanishad's,  wie  denn  auch  der  letzte  Vers  an  einer  der 
schönsten  Stellen  derselben  (Brih.  Up.  4,4,23)  wiederkehrt. 
Ebenso  ist  die  nunmehr  noch  mitzuteilende  Stelle  zum  Grund- 
gewebe eines  Hauptkapitels  der  Chändogya-üpanishad  (3,14) 
geworden. 

(Jatapathabrähmannm  10,6jS. 

„«Als  die  Realität  (satt/am)  soll  man  das  Brahman  verehren. 
Ja  fürwahr,  aus  Wille  (kratu)  ist  der  Mensch  gemacht,  und  welchea 
Willens  er  aus  dieser  Welt  dahinscheidet,  nach  diesem  Willen  wird 
er,  in  jene  Welt  hinübergehend,  gestaltet.  Ja,  den  Ätman  soll  man 
verehren;  Geist  ist  sein  Stoff,  Leben  sein  Leib,  Licht  seine  Gestalt, 
das  Unendliche  sein  Selbst.  Nach  Wunsch  sich  gestaltend;  schnell 
wie  der  Gedanke,  wahrhaften  Vorsatzes,  wahrhaften  Beschlusses, 
allriechend  ist  er,  allschraeckend ,  alle  Weiten  erfüllend,  alle  Welt 
durchdringend,  schweigend,  unbekümmert.  Wie  ein  Reiskorn,  oder 
Gerstenkorn,  oder  Hirsekorn,  oder  eines  Hirsekornes  Kern,  so  ist 
dieser  Geist  (purusha)  im  innem  Selbst,  golden  wie  eine  Flamme  ohne 
Rauch;  und  er  ist  gröfser  als  der  Himmel,  gröfser  als  der  Raum, 
gröfser  als  diese  Erde,  gröfser  als  alle  Wesen.  Er  ist  des  Lebens 
Seele,  er  ist  meine  Seele;  zu  ihm,  von  hier,  zu  dieser  Seele  werde 
ich  hinscheidend  eingehen.  Wem  dieses  ward,  fürwahr,  der  zweifelt 
nicht!»  —  Also  sprach  Qändilya:   «so  ist  esl»** 

5.  Anhang  zur  Geschichte  des  Brahman: 
Die  Hymnen  des  AtharTareda  ttber  Brahman  und  den  Brahmacärin. 

Die  hierher  gehörigen  Hymnen  des  Atharva-Veda,  10,2. 
11,8  und  11,5  erlauben  zwar  nicht,  wie  die  bisher  besprochenen 
Brähmanastellen ,  die  Entwicklung  des  ßrahmanbegriffes 
von  seiner  ursprünglichen  Bedeutung  bis  zu  der,  welche  er 
später  immer  behalten  hat,  von  seiner  Geltung  un  Rigveda 
bis  zu  seiner  Geltung  in  den  Upanishad's,  stufenweise  zu  ver- 
folgen, setzen  vielmehr  (wodurch  sie  ihre  Posteriorität  be- 
kunden) den  fertig  entwickelten  Brahmanbegriff  voraus,  liefern 
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aber  doch  einen  sehr  dankenswerten  Beitrag  zu  demselben, 
sofern  sie  als  Thema  die  Verwirklichung  des  Brahman 
im  Menschen  behandeln,  und  zwar  10,2  mehr  von  der  phy- 
sischen, teleologischen,  11,8  mehr  von  der  psychischen 
Seite  her,  während  der  Hymnus  11,5  das  Brahman  dadurch 
verherrlicht,  dafs  er  den  Menschen,  welcher  und  solange  er 
ein  Träger  und  gleichsam  eine  Inkarnation  des  Brahman  ist, 
d.  h.  den  Brahmacärin,  über  alles  andre  hinaushebt. 

Ätharvaveda  10,J2. 

Das  Brahman  als  teleologisches  Prinzip. 

Seiner  Form  nach  erscheint  dieser  Hymnus  als  eine  Nach- 
bildung  von  Rigv.  10,121.  Dort  wurde  von  dem  vedischen 
Rishi  auf  die  mannigfachen  Wunder  der  Natur  hingewiesen 
und^als  Urheber  derselben  zuletzt  Frajäpati  genannt,  —  hier 
vertieft  sich  ein  mehr  nüchterner,  aber  darum  nicht  weniger 
interessanter  Dichter  in  Bau  und  Funktionen  des  menschlichen 
Organismus  und  weist  schliefslich  zur  Erklärung  seiner  Wunder 
auf  das  Brahman  hin,  das  ihn  gebildet  und  in  ihm  seinen 
Wohnsitz  genommen  hat.  —  Der  Hymnus  gliedert  sich  in  vier 
Teile,  jeder  zu  acht  bis  neun  Versen: 

1)  Vers  1 — 8.     Der  Bau  des  Leibes. 

2)  Vers  9 — 17.  Die  Funktionen  des  Leibes  in  Zu- 
sammenhang mit  der  Zweckmäfsigkeit  der  übrigen  Natur, 
V.  16.  (Wer  diesen  Vers  ausscheiden  wollte,  würde  vier  voU- 
konmien  gleiche  Teile  gewinnen.) 

3)  Vers  18 — 25.  Übermacht  des  Menschen  über  die  Welt 
und  die  Götter.  Bei  dieser  letzten  Darstellung  wird  auf 
Brahman  als  Urheber  der  Macht  des  Menschen  hingewiesen 
(v.  21.  23.  25). 

4)  Vers  26 — 33.  Nachtrag.  Das  Haupt  als  Behälter 
von  Göttern,  der  Leib  als  die  Burg  des  Brahman,  das  Herz 
als  der  Wohnsitz  desselben.  Wer  so  sich  selbst  als  Ver- 
körperung des  Brahman  erkennt,  wird  zu  Brahman  und 
dadurch  zum  Prinzip  aller  Dinge  (v.  28). 
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Vers  1 — 8.    Bau  des  Leibes. 

1.  Von  wem  geschaffen  sind  des  Menschen  Fersen? 
Von  wem  das  Fleisch?    von  wem  der  Füfse  Knöchel? 
Wer  schuf  die  Öffnungen,  der  Finger  Zierde, 

Die  Strecker^  aus  der  Mitte,  das  Gestell  wer? 

1.  ucchlaLhdu  ist  unbekannt;  Ludwig  rät  auf  „Fufssohlen".  Da  aber  madhyatns 
dazu  gezogen  werden  mufs,  können  nur  zwei  parallel  vorhandene,  von  der  Mitte 
ausgehende  Glieder  gemeint  sein,  also  vielleicht  die  Arme;  denkbar  wäre  für  diese 
ucrhläkhau  (von  ^lakh  nach  Düätupätha  5,13  =  vyaptau),  „die  von  der  Mitte  aus  sich 
«treckenden". 

2.  Wie  kommt's,   dafs  sie  Fufsknöchel  unten   schufen 
Und  oberhalb  die  Kniescheiben  am  Menschen? 
Dafs  sondernd  sie  die  Beine  bauten?    Wo  sind 
Der  Kniee  Angeln?    Wer  hat  das  ergründet? 

3.  Vier  sind  gefügt,  dafs  sie  zusammenlaufen  ^ 

Als  Last  den  Knie'n,  zur  leichtbewegten  Tonne. 

Wer  macht,  dafs  Hüften  sind  und  Schenkel,  so  dafs 

Des  Rumpfes  Masse  wohlgefestigt  dasteht?  « 

1.  Einer  ähnlichen  Anschauung  über  die  Entstehung  des  Rumpfes  begegneten 
•wir  oben,  S.  199. 

4.  Wieviel  Götter  und  welche  sind's  gewesen, 

Die  Brust  und  Nacken  ausgedacht  des  Menschen? 
Wer  brachte  die  Brustzitzen  an,   die  Schultern, 
Die  Ellenbogen^?   wer  erfand  die  Rippen? 
1.  kfiphaudati  wahrscheinlich  =  kaphoni,  Ellbogen. 

5.  Wer  fügte  seine  Arme  wohl  zusammen, 
Dafs  er  mit  ihnen  Mächtiges  vollbringe? 
Und  welcher  Gott  hat  weiterhin  an  ihm 
Die  Schulterblätter  auf  den   Rumpf  gesetzt? 

6.  Wer  hat  am  Kopf  die  sieben  Öffnungen  gebolirt, 
Die  Ohren  hier,  die  Nase,  Augen  und  den   Mund, 
In  deren  Tatkraft  mannigfacher  Mächtigkeit 
Vierfüfsler  und  Zweifüfsler  finden  ihren  Weg? 

7.  In  Kinnladen  die  vielgewandte  ^  Zunge 
Baut  er,  der  Rede  Kunst  in  sie  zu  legen. 
Er  regt  sich  eifrig  in  der  Wesen  Innerm, 

Mit  Wasser  sich  bekleidend 2.    Wer  versteht  das? 

1.  pui-üct  (von  PW.  mit  Hinweisung  auf  Rigv.  3.67,6  ohne  Not  für  verdorben  aus 
urüct  erklärt)  fem.  eines  fehlenden  jurucyaüc^  wie  uruci  von  unwyaüc.  2  Vgl 
Rigv,  10,121,7  (oben,  S.  132). 
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8.    Der  Gott,  der  sein  Gehirn  anfänglich  baute, 

Die  Stirn,  des  Haargeflechtes  Wulst  ^,  den  Schädel,  ^ 
Der,  auf  das  Kinn  auftürmend  dieses  Bauwerk, 
Himmelwärts  aufstiegt,  welcher  Gott  ist  dieser? 

1.  knkAtikä;  die  Nennung  der  andern  Teile  läfst  auf  das  Hinterhaupt,  die  mut- 
Tuafsliche  Verwandtschaft  mit  kata  Geflecht,  katl  Hüfte  auf  den  Haarwulst  des- 
«elben  raten.  2.  Wohl  nur  hyperbolisch  für:  nach  oben  baute.  {Your  ladyship  is 
nearer  to  heaven  than  when  I  snw  you  last  by  the  altitude  of  a  rhopine,  Shajispere, 
Hamlet  2,2). 


Vers  9 — 17.    Funktionen  des  Organismus. 

9.    Die    Lust    und    Unlust    vielzweigig,    Schlaf,    Angstgefühl    und 

Mattigkeit, 
Die  Freuden    alle   und  Wonnen,    woher   nimmt's  der  gewalt'ge 

Mensch? 

10.  Not,  Niedergang,  Zugruiidgehen  und  Dürftigkeit,  woher  sind  sie? 
Und   Glück,  Gedeihn,  Nichtfehlschlagen,  Verstand  und  alle  Art 

Erfolg  ? 

11.  Wer  schuf  in  ihm  den  Stromkreislauf,  allwärts  verzweigt,    der 

Flüssigkeit, 
Scharf,  hellrot,  dunkelrot,  schwärzlich,  aufwärts,  abwärts  und 

seitenwärts  ? 

12.  Wer  war's,  der  ihm  Gestalt  schenkte,  wer  gab  Beleibtheit,  Namen 

ihm, 
Den  Gang,  des  Intellekts  Leuchte,  der  Beine  kunstvoll  Gehewerk? 

13.  Wer   wob   in   ihm    den  Aushauch   ein,    den   Einhauch   und    den 

Zwischenhauch, 
Den  Allhauch  auch?    Wer  war  der  Gott,  der  sie  im  Menschen 

setzte  ein? 

14.  Wer  war   es,   der   ihm    einpflanzte   als  ein'ger  Gott  des  Opfers 

Dienst? 
Wer   gab   ihm  Wahrheit,    Unwahrheit,    wer  Tod,   wer  die  Un- 
sterblichkeit ? 

15.  Wer  war's,    wer    ihm  verlieh  Kleidung,    wer   schuf  des  Lebens 

Dauer  ihm. 
Wer  reichte  ihm  der  Kraft  Gabe,  wer  schenkte  ihm  die  Schnellig- 
keit? 
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16.  Wodurch  hat  er  gespannt  Wasser,   wodurch  macht  leuchten  er 

den  Tag, 
Liefs  Morgenröten  aufflammen  und  gab  der  Abendwerdung  Gut? 

17.  Wer,    dafs   er   des    Geschlechts   Faden    fortspinne,    pflanzt'  ihm 

Samen  ein, 
Wer  häufte  auf  ihn  Geisteskräfte,  gab  Stimme  ihm  und  Mienenspiel  ? 

Vers  18 — 25.    Übermacht  des  Menschen 

und   ihr  Grund. 

18.  Wodurch  bevölkert  die  Erde,  wird  selbst  des  Himmels  Meister  er 
Und  überwachst  die  TJerghöhen,  —  wer  gab  ihm  dieses  Opfer- 
werk ^  ? 

1.  Durch  die  Opfer  beherrscht  er  Erde  und  Himmel  (die  Götter)  und  wächit 
höher  als  Berge,  wie  er  nach  biblischer  Hyperbel  durch  den  Glauben  Berge 
versetzt. 

19.  Wodurch  erreicht  er  Parjanya  und  Soma,  den  weitschauenden. 
Wodurch  das  Opfer,  den  Glauben,  wer  hat  ihm  eingepflanzt  den 

Geist? 

20.  Wodurch  erlangt   er  Schriftwissen,    wodurch    den  Parameshthin 

hier, 
Wodurch  erlangt  er  dies  Feuer,  wodurch  mafs  er  den  Jahreslauf? 

Bevor  der  Dichter  in  die  Antwort  auf  v.  1— 20  ausbricht,  erscheinen  hier  als 
höchste  Leistungen,  die  er  am  unmittelbarsten  dem  Göttlichen  in  ihm  verdankt: 
1)  qrotriynm  sc.jnänam,  das  Wissendes  Schriftkundigen,  2)  Parameshfhhi,  der  höchste 
Geist,  d.h.  die  Kenntnis  desselben,  3)  asau  agnih  dies  Feuer,  mit  Hinweisun'j  auf 
das  Opferfeuer,  4)  die  Ausmessung  des  Jahres  als  Voraussetzung  de»  jährigen 
öpferzyklas.     Und  nun  endlich  dij  Antwort: 

21.  Als  Brahman*  hat  er  Schriftwissen,  als  Brahman  Parameshthin 

hier, 
Als  Brahman  hat  er  dies  Feuer,  als  Brahman  mafs  er  aus  das  Jahr. 

1.  Als  Brahman,  d.h.  vermöge  des  ihm  einwohnenden  Brahman,  welches  zwar 
hier  noch  das  im  Menschen  wohnende  „Gebet",  jedoch  sclion  als  eine  weltbauende 
nnd  weltbeherrschende  Macht,  bezeichnet.  —  Charakterstisch  ist  im  folgenden  der 
Wechsel  zwischen  hrahmn  und  brahmnnä;  der  Mensch  erlangt  seine  Übermncht 
durch  das  Brahman,  ist  aber,  seinem  bessern  Teile  nach,  dieses  Brahman 
selbst. 

22.  Durch  wen  wohnt  unter  Göttern  er  und  unter  Menschen,  gott- 

entstammt? 
Durch  wen  heifst  jenes  Nicht-Kshatram,  und  dies  der  Kshatra 

edler  Stand? 
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2.3.    Als  Brahman  *  wohnt  er  bei  Göttern  und  unter  Menschen,  gott- 
entstammt, 
Als    Brahman    heifst   dies    Nicht-Kshatram,    jenes    der   Kshatra 

edler  Stand. 

1.  Die  vier  Kasten  werden,  wie  ßigv.  10,90  auf  den  Ptirusha,  so  hier  auf  das 
Brahman  zurückgeführt:  der  Mensch  xar'  lioxh"*,  d.h.  der  Brahmane,  wohnt  unter 
Göttern,  die  ihn  umgeben  und  schützen,  uud  er  wohnt  unter  den  gottentsprofsnen 
Stämmen:  Kshatra,  yai<;ya,  (^üdra.  Sowohl  das  edle  Kßhatram  (sdt  kshatrdvi)  als 
auch  das  übrige  (udicshatram  oder,  wenn  man  ändern  will,  ud  Juhatrdm),  nämlich 
Vai^a  und  ^'«(i/o,  hat  von  Brahman  seine  Benennung  und  durch  diese  seine  soziale 
Ordnung  empfangen. 

24.  Wer  schuf  hier  diesen  Erdboden,  wer  baute  hoch  den  Himmel  auf? 
Wer  hat  in  Höhe  und  Breite  des  Luftraums  Weite  ausgespannt? 

25.  Brahman  ^  schuf  hier  den  Erdboden,  Brahman  baute  den  Himmel 

auf, 
Brahman  2  in  Höhe  und  Breite  ist  als  der  Luftraum  ausgespannt. 
1.  Als  causa  efticieus  (brahmanä).     2.  Als  causa  materialis  (brahma). 

Vers  26—33.    Nachtrag  (über  Haupt,  Leib,  Herz). 

26.  Als  zusammen  sein  Haupt  nähte  Atharvan  und  das  Herz  in  ihm, 
Regt'  er  über  dem  Hirn  ihn  an  als  Läuterer  vom  Haupte  her^ 

1.  Atharvan,  als  Soma  (pavamänn)  zu  Kopfe  steigend,  nimmt  seinen  Sitz  oberhalb 
des  Hirns,  von  wo  er  den  Menschan  (d.  h.  den  Brahmauen)  anregt. 

27.  Dem  Atharvan   gehört  dies  Haupt,    ein  Fafs  mit  Göttern  voll- 

gestopft ^, 
Es  schützen  dieses  Haupt  Präna,  Nahrung  und  Manas  im  Vereint 

1.  Mund,  Nase,  Auge,  Ohr  sind  der  Sitz  von  Agni,  Väyu,  Äditya,  Diqas,  Alt.  Up.  1,1,4. 
Vgl.  den  Vers  Atharvav.  10,8,9,  Bfih.  Up.  2,2,3.  2.  Vgl.  den  pränamaya,  annamaya, 
manomaya  ko^Oy  Taitt.  Up.  2. 

28.  Der  Mensch  wächst  aufwärts,  wächst  seitwärts,  wird  gegenwärtig 

allerwärts. 
Der  erkannt  hat  die  Burg  Brahman's,  deren  Bürger  er  selber  ist  V 
1.   Der  Leib   ist  die  Burg  (pur)   des  Biahman,   der  Mensch  ihr  Bürger  (pw-usha); 
wer  sich  so  als  das  Brahman  erkennt,  wird,  wie  dieses,  allgegenwärtig. 

29.  FürH'ahr,    wer    diese    Burg    Brahmau's    umhüllt   weifs    von   Un- 

sterblichem ^, 

Dem  schenkt  Brahman  und  sein  Anhang*  Gesicht,    Leben  und 

Nachkommen. 

1.   Von  den  v.  27  erwähnten  Göttern.     2.   Eben  die  genannten  Götter. 
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30.  Fürwahr,  dem  fehlt  die  Sehkraft  nicht  und  Leben  bis  zum  Alter 

hin, 
Der  erkannt  hat  die  Burg  Brahman's,  deren  Bürger  er  selber  ist. 

31.  Acht  Räder*  sind  und  neun  Pforten-  an  dieser  festen  Götterburg, 
In  ihr  ist  ein  Gefäfs^  goldig,  himmlisch,  von  Lichtglanz  ringn 

umhüllt. 

1.  Vermutlich  die  Arme,  Beine,  Hände  und  Füfse  (vgl.  ashtanga).  2.  Die  neun 
Öffnungen  des  Körpers.     3.   Das  Herz. 

32.  In  diesem  goldigen  Gefäfs,  das  drei  Speichen  ^  drei  Stützen'  hat, 
Da  wohnt  ein  Wunderding,  selbsthaft  3;   das  kennt  nur,  wer  das 

Brahman  kennt. 

1.  und  2.  Wird  sich  auf  anatomische  Verhältnisse  bezichen,  also  etwa  die  beiden 
Herzohren  nebst  der  Herzspitze  und  die  drei  entsprechenden  Stellen  des  Peri- 
kardium  bedeuten.     3.   Ein  yakiham  atniawat,  nämlich  das  Brahman. 

33.  In  die  strahlende,  goldgelbe,    mit  Herrlichkeit  umgeb'ne   Burg, 
Die  goldne,  unbezwingbare,  —  in  diese  ging  das  Brahman  ein. 

Atharvaveda  11,8. 
Die  Entstehung  des  Menschen, 

Von  verwandtem  Inhalte  wie  das  vorige  Stück,  nur  weniger 
ernsthaft  und  daher  auch  weniger  ernst  zu  nehmen,  ist  das  Lied 
Atharvav.  11,8,  das  die  ursprüngliche  Entstehung  des  Menschen 
durch  ein  Zusammenfahren  psychischer  und  physischer,  übrigens 
insgesamt  von  Brahman  abhängiger  Faktoren  schildert.  Der 
Verfasser  ist  einer  jener  geistreichen  aber  paradoxen  Gesellen, 
von  denen  oben,  S.  209  die  Rede  war,  und  die  an  der  heiligen 
Überlieferung  ihren  Mutwillen  üben.  Aus  den  Göttern  (Indra, 
Agni,  den  A^vin's,  Soma,  Tvashtar  und  selbst  dem  Schöpfer 
Brihaspati,  v.  5.  8.  9)  macht  er  sich  sehr  wenig;  sie  sind  nur 
Epigonen,  sind  nur  die  Nachkommen  ihrer  gleichnamigen  Vor- 
fahren (v.  9),  und  auch  diese  Vorfahren  (denen  allenfalls  auf 
den  Bau  des  Leibes  ein  HandlangereinfluTs  zugestanden  wird, 
V.  18)  sind  nicht  ursprünglich,  sondern  aus  Tapas,  Karman 
und  zuhöchst  aus  Brahman  entstanden,  ebenso  wie  die  zehn 
Götter,  d.  h.  psychischen  Kräfte,  die  durch  ihre  Verbindung 
den  Menschen  hervorbringen  (v.  4.  26),  und  neben  denen  noch 
eine  grofse  Zahl  andrer,  auch  übler  Götter  (v.  19  päpmdno 
ndma  devatdh)  zum  Aufbau  des  menschlichen  Organismus  bei- 
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tragen.  Dieser  Leichtigkeit,  mit  der  aus  der  Hand  unseres 
Dichters  allerlei  neue  Götter  hervorgehen  (zu  denen  auch  die 
Samdhä  v.  15.  16  und  das  kurzer  Hand  kreierte  Ehepaar  /fd 
und  Vaga  v.  17  gehören),  entspricht  die  Leichtfertigkeit, 
mit  der  er  die  anerkannten  Götter,  Agni,  Indra  usw.,  be- 
handelt, ohne  dafs  er  doch  versuchte,  ihre  Stellung  gegenüber 
dem  Brahman  und  den  im  Menschen  wohnenden  Göttern 
ernstUch  zu  fixieren;  und  nehmen  wir  hierzu  noch  die  Re- 
nommistereien in  v.  3  und  7,  den  humoristischen  Eingang 
v.  1 — 2,  die  Parodie  v.  29,  und  den  schlechten  Witz,  mit  dem 
er  schliefst,  so  dürfen  w  ir  so  ziemlich  alles  zu  seiner  Charakte- 
ristik Nötige  beisammen  haben. 

Seine  Grundanschauung,  sow^eit  bei  ihm  von  einer  solchen 
die  Rede  sein  kann,  ist  folgende.  Oberstes  Prinzip  ist  das 
Brahman,  das  im  Menschen  verkörpert  ist,  in  dem  daher  auch 
alle  Götter  wohnen  „wie  die  Kühe  im  Kuhstall"  (v.  32). 
Neben  dem  Brahman  steht  (ob  von  ihm  abhängig,  wird  nicht 
gesagt)  „der  grofse  Ozean"  (v.  2.  6),  „die  Viny  (v.  30),  „die 
alten,  trägen  Wasser"  (v.  34),  mit  andern  Worten,  die  uns 
wohlbekannten  Urwasser.  Aus  ihnen  gingen  hervor  als  älteste 
Götter  Karman  und  Tapas  (v.  2.  6).  Von  diesen  dreien, 
Brahman,  Karman  und  Tapas,  geht  nun,  wie  es  scheint,  eine 
doppelte  Genealogie  von  Göttern  aus,  die  wir  als  die  mytho- 
logische und  die  psychologische  unterscheiden  wollen. 

a.  Die  mythologischen  Götter:  als  Beispiele  werden 
genannt  v.  5  der  Schöpfer  Brihaspati,  Indra,  Agni,  die  J.ft;m's; 
V.  9  Indra,  Soma,  Agni,  Tvashtar;  v.  31.  33  Agni,  Väyu,  Sürya. 
Zu  ihnen  dürfen  wir  wohl  auch  die  Ritu's  (Jahreszeiten)  v.  5, 
die  Bhümi  (Erde)  v.  7,  die  Samdhä  (Harmonie)  v.  15.  16,  end- 
lich Vaga  (Wille)  und  t^ä  (Macht)  v.  17  rechnen.  Hingegen 
wird  Prajdpati  nicht  anerkannt,  sondern  in  v.  30  durch  Identi- 
likation  mit  Brahman  wegerklärt.  Woher  nun  diese  Götter? 
Diese  Frage  wird  v.  5 — 9,  und  zwar  höchst  ungenügend,  be- 
handelt. Nach  V.  9  stammen  sie  von  gleichnamigen  frühern, 
also  Indra  von  einem  Ur- Indra,  Tvashtar  von  einem  Ur- 
Tvashtar,  Bhümi  von  einer  Ur- Bhümi  (v.  7)  usw.  Diese 
Urgötter  scheinen  höher  zu  stehen  als  die  jetzigen;  mit  der 
Kenntnis  der  Ur- Bhümi   tut   der  Dichter  v.  7   sehr  wichtig,. 
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ohne  dafs  etwas  dahinter  wäre;  vielleicht  denkt  er  sie  als 
identisch  mit  dem  ürwasser.  Ur-Tvashtar  leistet  nur  bei  dem 
Bau  des  Leibes,  und  auch  hier  nur  einen  nebensächlichen 
Dienst,  indem  er  die  Höhlungen  desselben  bohrt  v.  18;  das 
übrige  baut  nicht  er,  sondern  die  Samdhä  oder  Harmonie 
V.  15.  16.  Weiter  ist  kein  Einflufs  dieser  Götter,  weder  der 
jetzigen  noch  der  ursprünglichen,  auf  den  Menschen  zu  er- 
kennen, nur  dafs  Sdrya,  Väyu,  Agni  sich  nach  dem  Tode  in 
der  übhchen  Weise  in  den  Leib  teilen  v.  31.  33.  Ohne  Zweifel 
stammen  sie  von  Brahman,  Karman,  Tapas,  v.  5.  6,  aber  in 
welcher  Weise,  das  bleibt  unklar.  Dürften  wir  v.  10  pressen, 
nach  welchem  die  mythologischen  Götter  Kinder  (puirah)  der 
zehn  psychologischen  zu  sein  scheinen,  so  liefse  sich  folgende 
Genealogie  herstellen : 

1)  Brahman,  Satyam  und  Tapas, 

2)  die  zehn  psychologischen  Götter, 

3)  die  mythologischen  Urgötter, 

4)  die  jetzigen  mythologischen  Götter. 

Dadurch  würden  war  den  wertvollen  Gedanken  gewinnen,  dafs 
die  zehn  psychologischen  Urprinzipien,  von  denen  sogleich  zu 
reden  sein  wird,  nicht  nur  den  Menschen,  sondern  auch  den 
Göttern  zugrunde  liegen;  aber  dieser  Gedanke  ist  kaum  an- 
gedeutet (v.  10),  und  so  läfst  sich  aus  dem  ganzen  Abschnitt 
V.  5 — 9  nur  so  viel  •entnehmen,  dafs  die  Götter  der  Mythologie 
nicht  über,  sondern  neben  dem  Menschen  stehen,  auf  dessen 
Genesis  der  Dichter  seine  ganze  Aufmerksamkeit  richtet. ' 

b.  Die  zehn  psychologischen  Götter  und  der 
Mensch.  Der  erste  Knoten  zum  Wesen  des  Menschen  wird 
dadurch  geschürzt,  dafs  3Ianyu  (^ujjid?)  v.  1  eine  Gattin  aus 
dem  Hause  des  Sanikdlpa  (Entschlufs) ,  und  zwar  die  Ah'di 
(Absicht)  V.  4,  als  Braut  heimführt,  wobei  Brahman,  Tapas 
und  Karman  Brautführer  sind.  Der  Mensch  als  eine  Ehe 
zwischen  Manyu  imd  Aküti,  zwischen  Wille  und  Intellekt,  das 
wäre  ein  eines  Philosophen  nicht  unwürdiger  Gedanke.  Nur 
ist  das  Bild  insofern  liinkend,  als  die  drei  Brautführer  in 
Wahrheit  die  Schöpfer  des  Manyu  oder  vielmehr  der  zehn 
Ki'äfte  sind,  die  nach  v.  4  die  Braut  heimführen  (ävahan,  nicht 


„zuführen",  da  die  Brautführer  ja  Brahman,  Tapas,  Karman 
sind,  auch  ävah  in  v.  1  und  4  nicht  wohl  in  verschiedener 
Bedeutung  genommen  werden  kann),  und  die  wir  daher  mit 
Manyu  identifizieren  müssen.  Diese  zehn  Kräfte  sind  1 — 4 
die  vier  Lebenshauche,  Fräna,  Apäna,  Vyäna,  Udäna,  5 — 8 
Auge,  Ohr,  Rede,  Manas,  9.  Akshiti,  wohl  die  den  Menschen 
zusammenhaltende,  und  10.  Kshiti,  die  ihn  beim  Tode  trennende 
Kraft  (wie  ja  auch  die  spätere  Philosophie  für  die  Funktion 
des  Sterbens  eine  eigene  Seelenkraft,  den  Uddna,  annahm). 
Diese  zehn  psychischen  Götter,  welche  nach  v.  4  die  ÄkM 
(das  Bewufstsein)  heiraten  und  daher  nach  v.  1  mit  Manyu 
identisch  sind,  sind  nach  v.  10  von  frühern  Göttern  (Brahman, 
Tapas,  Karman)  geboren;  sie  überlassen  die  Welt  „den  Kindern" 
(den  mythologischen  Göttern)  und  schaffen  sich  eine  eigene 
Welt  in  Gestalt  des  Menschen,  v.  10.  Zu  diesem  Zwecke 
tragen  sie  (v.  11)  oder  giefsen  sie  (v.  13)  die  v.  11 — 15  ge- 
nannten Körperteile  zusammen,  welche  dann  von  der  Göttin 
Samlhd  (Harmonie)  gefügt  (v.  15),  von  der  fgd  mit  Farbe  be- 
kleidet (v.  17),  und  von  Ur-Tvashtar  mit  Bohrlöchern  versehen 
werden  (v.  18),  worauf  der  Leib  fertig  ist  und  die  Götter,  näm- 
lich zunächst  die  genannten  zehn,  in  ihn  eingehen  (v.  10.- 
11.  13.  18.  26.  29).  Ferner  aber  gehen  aufser  ihnen  noch  eine 
grofse  Zahl,  nämlich  über  fünfzig  andre  Götter  (psychische 
Kräfte)  in  den  Menschen  ein,  die  v.  19 — 27  aufgezählt  werden, 
wobei  V.  26  auch  jene  zehn  ersten  wieder  mit  erscheinen.  Es 
werden  dann  v.  28  noch  die  acht  Wasser  des  Leibes  aufgezählt, 
V.  29  wird  eine  kleine  Parodie  auf  Rigv.  10,90,6  eingeflochten, 
und  dann  zum  Schlüsse  heifst  es  v.  30:  als  die  Wasser  (die 
acht  V.  28  genannten),  als  die  Gottheiten  (die  zehn  erstem 
und  die  mehr  als  fünfzig  andern),  und  als  die  mit  dem  Brah- 
man verbundene  Viräj  (der  grofse  Ozean  v.  2.  6,  die  Ürwasser, 
aus  denen  nach  v.  34  der  Leib  und  seine  v.  11 — 15  genannten 
Teile  stammen)  fährt  das  Brahman  in  den  Leib,  in  welchem 
es  „der  dem  Leibe  vorstehende  Prajäpati"  ist.  Darum  ist 
(v.  32)  „dieses  (Ganze  des  Menschen)  Brahman",  denn  im 
Menschen  wohnen  alle  Götter,  die  Götter  aber  in  Brahman. 
Die  Verse  31  und  33  handeln  vom  Tode,  v.  34  von  der  ersten 
Entstehung  des  Körpers  im  Ürwasser. 

Dbdssbx,  Geschiebte  der  Philosophie.     I.  18 
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Vers  1 — 4.    Die  Seele  als  Brautpaar. 

1.  Als  sich  Nani/u  eine  Gattin  aus  des  Samlxalpa   Haus  erkor, 
Wer  war  Brautführer,  wer  Werber,  wer  war  der  Werber  oberster? 

2.  Topas  und   Karman   waren  da  tief  in  dem  grofsen  Ozean, 

Die  waren  Brautführer,  Werber,  lirahman  der  Werber  oberster. 

3.  Zehn    der  Götter*  geboren   sind  vordem  von  Göttern'  allzumal, 
Wer  diese   kennt  von  Angesicht,  der  mag  wahrlich  sich  rühmen 

laut. 

1.  Die  im  folgenden  Verse  genau nten;  Pn'nta,  Apana,  Cakshuh,  ^^otram,  Akshitit 
Kthiti,  Vyäna,  Udäna,  Väc,  Manas;  sie  sind  zusammen  der  v.  1  genannte  ManyUy 
da  ale  v.  4  die  Äkuli  heimfübren.     2.  Von  Topos,  Karman  und  zuhöchst  von  Brohman. 

4.  Einhuuch  und  Aushauch,  Aug'  und  Ohr,  der  Unvergang 

und  der  Vergang, 
Qu  er  hauch,    Aufhauch,     Wort    und    Verstand    führten    als 

Braut  die  Absicht  da. 


Vers  5—9.    Episodisch.    Die  Naturgötter  und  ihr 

Ursprung. 

5.  Damals  gab's  noch  nicht  Jaiiizeiten,  nicht  den  Schöpfer  Brihasputiy 
Nicht  Indrüy  Agni,  nicht  A^vin^s;  —  wen  ehren  die  als  Ältestes? 

6.  Topas  und  Kanuan  da  waren  tief  in  dem  grofsen  Ozean, 
Audi  Topas  wwd  erst  aus  Karmon;  dies  eliren  sie  als  Ältestes. 

7.  Und  die  Erde,  die  vor  dieser,  die  nur  Wahrwissern  ist  bekannt, 
Wer   all    diese*    kennt    mit  Namen,    der    dünke    sich    der  Urzeit 

kund. 

1.  Tapa$,  Kaiman  und  die  \}Y-Bhünii;  diese  Zusammenstellung  l&fst  vermuten, 
dafa  unter  letzterer  der  UrstotT  (v.  2.  6  moh'in  arnaiah,  v.  30  Viraj^  v.  34  viidilh'ih 
6tim&'  äpas)  zu  vei-atehen  ist.  Die  Unterscheidung  der  ürerde  von  der  jetzigen 
könnte  dann  dns  Motiv  gewesen  sein  zu  der  wunderlichen  Unterscheidung  des 
Indra  und  Ur-Indra  usw.  In  den  beiden  folgenden  Versen. 

8.  Woraus  slammt  Indra  und  Soma,  und   Agni,   woraus  stammt  er 

her? 
Woraus  Tvashtar,  der  bildende,  woraus   entstammt  der  Schöpfer 

selbst? 

9.  Indra  aus  Indra,  Soma  aus  Soma,   Agni  aus  Agni  stammt; 
Tvashtar    entsprang    nur   aus    Tvashtar,    der    Schöpfer    aus    dem 

Schöpfer  nur. 
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Vers  10 — 18.    Zusammenschüttung  des  Körpers 
durch  die  zehn  v.  4  genannten  Götter. 

10.  Doch  jene  zehn  geborenen  Götter  ^  von  Göttern  ^  ehedem, 

Diesen  Kindern  ^  die  Welt  lassend,  in  welcher  Welt  *  verweilen  die? 

1.    Präna,  Apäna   usw.    v.  4.      2.    Brahman,   Karman,    Topas.      3.  Indra ,   Soma  usw. 
4.    Der  menschliehe  Leib  ist  ihre  W^It  (Ihr  Ort,  loha). 

11.  Als   man   Haare,    Knochen,    Sehnen    und   Fleisch  und  Mark  zu- 

sammentrug. 
Den  Leib    nebst   seinem    Fufsgestell,    in    welche  Welt   ging   da 

man   ein  ? 

12.  Woher  ^  trug  man  sie  zusammen,  die  Haare,  Knochen,  Sehnen  da, 

Wer-  trug  zusammen  und  woher  GHeder,  Gelenke,  Mark  und 

Fleisch? 
1.    Aus  dem  Urstoffe,  vgl.  v.  7.     2.   Die  zehn  Götter  v.  4. 

13.  Zusammengiefser  lieifsen  sie,  die  Götter,   die  dies  sammelten, 
Zusammen  gössen  ihn  Götter  und  gingen  in  den  Menschen  ein. 

14.  Die  Schenkel,  Füfse,   Kniescheiben,  das  Haupt,  die  Hände  und 

den  Mund, 
Die  Rippen,   Brustwarzen,   Seiten,   wer  hat  so  weise  das  gefügt? 

15.  Haupt,  Hände  und  den  Mund  ferner,  Zunge,  Halswirbel,  Brust- 

korb  auch, 
Das   hat,   in  Haut   es    einhüllend,    die  grofse  Harmonie  gefügt. 

16.  Als  fertig  dieser  Leib  vorlag,  grofs  durch  die  Harmonie  gefügt, 
Wer  hat,  durch  die  er  glänzt  heute,  auf  ihn  die  Farbe  aufgelegt? 

17.  Alle  Götter  sich  abquälten,    das  merkte  da  ein  trefflich  Weib, 
Igä  (die  Macht)   des    Vaga  (Willens)  Eh'gattin,    die   legte  ilira 

die  Farbe  auf. 

18.  Türen  bohrte  dann  ein  Tvashtar,  Tvashtar's  Vater,   der  höhere. 
So    ward    als    sterblich    Haus    der    Mensch,    in    den    die    Götter 

gingen  ein. 

Vers   ly— 27.    Einzug  der  Seelenkräfte. 

19.  Schlaf,    Mattigkeit    und    Auflösung,  —  Götter,    die    Übel    sind 

genannt,  — 
Alter,  Kahlheit  und  Grauwerden,  die  gingen  in  den  Körper  ein. 
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20.  Stehlsuclit,  Untat  und  Ränkelust,  Waliiheit,   Opfer  und  grofser 

Ruhm, 
Kraft,  Herrschaft  und  Gewalthabeu,  die  gingen  in  den  Körper  ein. 

21.  Da  kamen  Übermacht,  Ohnmacht,  Wohlwollen,  Übelwollen  auch, 
Des    Hungers    und    des    Dursts   Heerschar,    die    gingen    in    den 

Körper  ein. 

22.  Tadelsucht   und   Kichttadelsucht,    was   spricht    'so   nimm!'    und 

spricht  'o  nein!', 
Glauben,  Spenden  und  Unglauben,  die  gingen  in  den  Körper  ein. 

23.  Die  Wissenschaften,    Nichtwissen   und  alles,    was  erlernbar  ist, 
In  den  Körper  sodann  gingen,  Brahman,  Ric^  Sänian,  Yajus^  ein. 

24.  Der  Wonnen,  Freuden,  Lusl  Heerschar  sowie  des  Jubels  froher 

Schall, 
Das  Lachen,  Scherten  und  Tanzen,  die  gingen  in  den  Körper  ein. 

25.  Geplauder   und  Geschwätzigkeit    sowie    des  Jammers  Klagelaut, 
Die  gingen  ein  in  den  Körper,  Ansporn  und  Triebe  allerlei. 

26.  Einhauch  und  Aushauch,  Aug'  und  Ohr;  der  Unvergang  und  der 

Vergang, 
Querhauch,    Auf  hauch,    Wort   und  Verstand*    mit   dem  Körper 

verbanden  sich. 

1.    Die    zehn    Grundkiäfte    aus    v.  4,    deren    Voranstellung    man    erwartet    hättft. 
redanterie  ist  der  Fehler  unseres  Dichters  nicht. 

27.  Wunschäufserung  und  Anordnung,    Einzelbefehl  und   Allbefehl, 
Vorsätze  und  Entschliefsungen,    die  gingen  in  den  Körper  ein, 

Vers  28 — 29.    Die  acht  Körperwasser. 

28.  Das    Blasenwasser,    Blutwasser,    Schweifswasser,    Tränenwasser 

auch. 
Dann-,  Same-,  Kot-,  Gemein -Wasser  verlegten  sie  an  ekeln  Ort. 

29.  Einlegend  so  die  acht  Wasser,  Gebein  zum  Brennholz  *  machten 

sie, 
Zum  Schmalz^  den  Samen,  so  gingen  die  Götter  in  den  Menschen 

ein. 

1.  Dieser  plötzliche  Einfall  (da  doch  nirgends  vorher  von  einer  Auffassung  der 
Ueaschenschaflfung  als  Opfer  die  Rede  war),  wird  wohl  nur  als  eine  scherzhafte 
Parodie  von  Rigv.  10,90,6  (oben,  S.  157)  aufzufassen  sein. 
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Vers  30.  32.     Die  Summa. 

(Wir  stellen  v.  31  und  32  um.) 

30.  Als  die  Wasser  und  Gottheiten  und  Viräj,  die  mit  Brahman  war, 
Ging  Brahman  in  den  Leib  ein,  ihm  als  Prajäpati  vorzustehn. 

32.    Drum,  wahrlich,  wer  den  Menschen  kennt,  weifs,  dafs  der  Leib 

hier  Brahman  ist, 
Air  jene  Götter  sind  in  ihm,  wie  im  Kuhstall  die  Kühe  sind^ 

1.   Auch  dies  dürfte  scherzhaft  zu  nehmen  sein. 

Vers  3L  33.     Das  Sterben. 

31.  In  Aug'  und  Odem  des  Menschen  teilten  dann  Sonne  sich  und 

Wind ; 
Was    sonst  von    ihm    noch    bleibt,    reichsten  die  Götter  da  dem 

Agni  dar. 

.33.     Sobald  das  Sterben  ihn  ankommt,  geht  dreifach  auseinander  er, 
Nach  dorthin  geht  mit  einem  er  (zur  Sonne), 
Nach  dorthin  geht  mit  einem  er  (zum  Winde), 
Hienieden  bleibt  mit  einem  er  (bei  Agni). 

Vers  34.    Nachträglicher  Wortwitz. 

34.    Im  Gerinnsel    der  Urwasser  war   sein   Körper   verborgen    einst; 

In  ihm   ward,  er  gelaicht  gleichsam,   darum  wird  Leichnam*  er 

genannt. 

1.   Anders  (zwischen  <;ava  Leichnam   und  gavas  Kraft),   aber  nicht  besser  ist  das 
Wortspiel  im  Original. 

Atharvaveda  11^5, 
Der  BraJmian Schüler  als  InJcarnation  des  Brahman, 

Das  Brahman  bringt  diese  Welt  hervor;  aber  es  ist  darum 
doch  nicht  diese  Welt;  wollen  wir  daher  zu  Brahman  gelangen, 
so  müssen  wir  uns  dieser  W^elt  entäufsern,  uns  von  ihr  los- 
lösen, ihr  entsagen,  kurz,  dasjenige  üben,  was  der  Inder  tapas 
(Askese)  nennt.  Daher  gehören  Brahman  (Erhebung  über  das 
Individuelle)  und  Tapas  (Entsagung  dem  Individuellen)  eng 
zusammen,  wie  Theorie  und  Praxis,  das  Tapas  ist  die  Ver- 
wirkhchung  des  Brahman  im  Leben,  ist  das  praktisch  ge- 
wordene Brahman  selbst. 
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Der  Mensch  hat  das  Bedürfnis,  dieses  Höchste  (hrahman) 
und  seine  Verwirklichung  (tapas)  nicht  nur  in  Geist  und 
Gemüt  zu  erstreben,  er  will  es  auch,  wenn  möghch,  im 
Menschen  verwirklicht  anschauen,  weil  er  nur  so  der  Mög- 
lichkeit, es  auch  selbst  zu  verwirklichen,  sicher  zu  sein  glaubt, 
worauf  ja  auch  die  Bedeutung  der  Christusidee  in  unserer 
Kirche  beruht.  In  Indien,  wo  man  weniger  individuell  denkt 
als  bei  uns,  ist  es  nicht  eine  Person,  in  der  der  Dichter 
unseres  Hymnus  das  Göttliche  verwirklicht  sieht,  sondern  eine 
ganze  Menschenklasse,  der  jeder  einmal  angehören  soll,  die 
Klasse  der  Brahmacärin's  oder  Brahmanschüler. 

Jeder  Dvija  (BräJimana,  Kshatrlya  und  Vai^ya)  soll  in 
seiner  Jugend  eine  Reihe  von  Jahren  Brcüimacärin  sein,  einer- 
seits um  das  Brahman  in  Gestalt  des  Veda  in  sich  aufzunehmen, 
anderseits  um  es  als  Tapas  durch  eine  Reihe  von  Entsagungen 
praktisch  zu  üben,  worauf  alle  Vorschriften  für  den  Brah- 
macärin  (Keuschheit,  Gehorsam  gegen  den  Lehrer,  Bedienung 
desselben  im  Hause  durch  Pflege  der  heiligen  Feuer,  aufser 
dem  Hause  durch  Betteln  für  ihn  usw.)  hinauslaufen.  So 
ist  dieser  Stand,  wie  schon  der  Name  brahma-cärin  „der  in 
Brahman  Wandelnde"  besagt,  recht  eigentlich  dem  Brahman 
und  seiner  Verwirklichung  im  Erkennen  und  Handeln  ge- 
widmet; in  beiden  Richtungen  soll  der  Brahmanschüler  nur 
Brahman  und  nichts  andres  sein.  Insofern  er  aber  dieses 
ist,  ist  er  nicht  mehr  Individuum,  sondern  das  Prinzip  aller 
Dinge  selbst  (aham  hrahma  asmi)^  ist  er  Schöpfer  und  Beieber 
von  allem  im  Himmel  und  auf  Erden,  wie  unser  Hymnus  es 
ausführt,  und  wenn  in  demselben  für  den,  welcher  mehr  an 
das  Individuum  als  an  die  Idee  denkt,  deren  Träger  es  ist, 
manches  übertrieben,  ja  ungeheuerlich  erscheinen  mag,  so 
liegt  in  ihm  doch  der  sehr  wahre  Gedanke,  dafs  wir  das 
Prinzip  der  Dinge,  das  Brahman,  nicht  in  irgendeinem  Wolken- 
kuckucksheim zu  suchen  haben,  sondern  in  unserm  eigenen 
Innern,  und  zwar  nicht  in  der  individuellen  Seite  desselben, 
sondern  in  derjenigen,  welche  in  uns  in  dem  Mafse  lebendig 
wird,  in  welchem  wir  in  der  Weise  des  Brahmacäxin  durch 
Tapas  uns  über  die  ganze  Sphäre  des  Individuellen,  ihm  ent- 
sagend, erheben. 
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Wir  übersetzen  den  Hymnus,  indem  wir  versuchen,  seine 
Teile  zu  sondern,  bemerken  aber  im  voraus,  dafs  manches 
in  demselben  auch  uns  problematisch  bleibt. 

Vers  1 — 2.   Der  Brahmacärin  als  Inbegriff  der  Gottheit. 

1.  Der  Brahmanschüler  belebend  beide  Welten  geht. 
In  ihm  sind  einmütig  die  Götter  alle. 

Er  hält  und  trägt  die  Erde  und  den  Himmel, 
Er  sättigt  durch  sein  Tapas  selbst  den  Lehrer  ^ 
1,  Das  Bettel Q  für  den  Lehrer  ist  Tapas. 

2.  Dem  Brahmanschüler  nah'n,  ihn  zu  besuchen, 
Väter  und  Götter,  einzeln   und  in  Scharen; 

.  .  .  ihm  folgen  die  Gandharven  ^   .  .  . 

Sechstausend  und  dreihundertdreiunddreil'sig'. 

Und  alle  Götter  sättigt  er  durch  Tapas  ^. 

1.  Vermutlich  Glosse.  2.  Nach  Rigv.  3,9,9  gibt  es  3339,  nach  Bfih.  Up.  3,9,1 
3306  Götter.     3.  Die  Pflege  der  heiligen  Feuer  ist  Tapas. 

Vers  3 — 4.    Bedeutung  der  Einführung  und  der 

Holzscheite. 

3.  Der  Lehrer,  der  den  Brahmanschüler  einführt, 

Nimmt  ihn  wie  eine  Leibesfrucht  in  sich  auf; 

Drei  Nächte  ^  trägt  er  ihn  im  Mutterleib,  dann 

Gebiert  er,  den  zu  schauen  Götter  kommen. 

1.  vielleicht  auf  die  (freilich  nicht  allgemeine)  Vorschrift  bezüglich,  nach  welcher 
der  Lehrer  drei  Nächte  nach  der  Einführung  (upanayanam)  dem  Schüler  als  Erstem 
die  Gäyatri  lehrt,  ^änkh.  Grihyas.  2,6. 

4.  Ein  Brennholz  ist  die  Erde,  eins  der  Himmel, 
Und  mit  dem  dritten  füllt  er  an  den  Luftraum. 
Durch  Brennholz,  Gürtel,  Studium  V  —  durch  das  Tapas 
Sättigt  die  Welträume  der  Brahmauichüler. 

1.  Alle  diese  Dinge  sind  für  den  Schüler  nach  einer  Vorschrift  geregelt,  der  CP 
sich  unterwerfen  mufs,  und  folglich  Tapas. 

Vers  5 — 6.    Der  Brahmanschüler,   als   Brahman, 

macht  Tag  und  Nacht. 

6.    Der  Brahmanschüler,  im  Ost  brahmangeboren, 
In  Glut  sich  kleidend,  steigt  empor  durch  Tapas, 
Aus  ihm  ward  Brahmankraft,  das  höchste  Brahman, 
Die  Götter  all,  und  was  sie  macht  unsterblich. 


mimf^tß^ 
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6.  Der  Brahmanschüler  zieht,  brennholzerleuchtet, 
Geweiht,  schwarzfellgekleidet,   langen  Bartes*; 
Zieht  täglich  von  uer  Ostsee  zu  der  Nordsee*, 
Verschlingt  die  Welt  und  heifst  sie  wiederkehren. 

1.  Poetische  Schilderung  der  Narht.     2.  Aufh  wir  nennen  ja  so  da«  westliche  Meer. 

Vers  7 — 9.    Der  Brahmanschüler  als  Welthüter. 

7.  Er  zeugte  Brahman,  Urwasser  und  Weltraum, 
Er  den  Prajäpati,  Parameshthin,  Viräj ; 

Als  Keim  *,   verborgen  in  des  Ew'gen   Schofse, 
Hat  er  zermalmt  als  Indra  die  Dämonen. 

1.   Als  Blitz.  —  Im  folgenden  Verse  erscheinen  Lehrer  und  Schüler,  die  ja  beide 
Trager  des  Brahman  und   Tapas  sind,  als  Schöpfer  und  Erbalter  der  Welt. 

8.  Der  Lehrer  baute  diese  beiden  Welten, 
Die  weiten,  tiefen,  Erde  und  den  Himmel, 

Der  Brahmanschüler  schützt  sie  durch  sein  Tapas, 
In  ihm  sind  einmütig  die  Götter  alle. 

9.  Als  Bettelgabe  hat  die  breite  Erde 

Vormals  erbracht  der  Schüler  und  den  Himmel;    • 
Auf  ihnen,  die  er  als   Brennhölzer  ehrte. 
Sind  angesiedelt  alle  diese  Wesen. 

Vers  10 — 16.    Feuer,   Sonne,  Gewitter  und   Regen; 

Gewinnung  des  Lichts. 

10.  Hier  einer,  über  des  Himmels  Rücken  der  andere, 
Sind  zwei  Behälter  *  der  Brahmankraft  verborgen ; 
Durch  Tapas  hütet  sie  der   Brahmanschüler; 

Nur  weil  er  kennt  das  Brahman,  tut  er  dieses. 

1.  Die   Behälter  des  Opferfeuers  und   des  Sonnenfeuers  ,    aus   deren  Verbindung 
nach  dem  Folgenden,  wie  es  scheint,  das  Blitzfeuer  entspringt. 

11.  Eins  hier,  jenseits  das  andre  von  der  Erde, 

Zwei  Feuer  treffen  sich  zwischen  Erd'  und  Himmel; 
In  ihnen  ruhen  gar  gewalt'ge  Strahlen, 
Durch  Tapas  meistert  sie  der  Brahmanschüler. 

12.  Er  brüllt,  er  donnert,  züngelt  rot  und  weifslich, 
Mit  mächt'gem  Gliede  dringt  er  in  die  Erde, 
Mit  seinem  Strom  benetzt  er  ihren  Rücken, 
Davon  die  vier  Weltweiten  alle  leben. 


1.3.    In  Feuer,  Sonne,  Mond,  in  Wind  und  Wasser 
Legt  er  sein  Brennholz   an,   der  Brahmanschüler, 
Davon  die  Funken  in  der  Wolke  stieben. 
Als  Opferschmalz  Dunst  ^  Regen,   Wasser  abtrieft. 

1.  pw'isham  statt  punisho,  mit  Ludwig. 

14.  Tod,   Varuna  war  ihm  Lehrer,  Soma  war  Kräuter  ihm  und  Milch, 
Die  Wolken  seine  Heuhaufen,  durch  die  dies  Licht  er  hat  erbracht. 

15.  Varuna  selbst  als  sein  Lehrer  nährt  ihn  daheim  mit  Butterseim, 

Um  was  man  bittet  bei  Prajäpati, 
Das    reicht    der   Brahmanschüler    dar    als   Freund    aus    seinem 

eignen  Selbst. 

16.  Der  Brahmanschüler  ist  Lehrer,  ja,  ist  Prajäpati  sogar, 

Als  solcher  herrscht  er,  als  Herrscher  ward  Indra  er,  der  waltende. 

Vers  17 — 19.    Kraft  des  hrahmacaryam,  Brahman- 

wandels. 

17.  Durch   Brahmanwandel,    durch  Tapas   beschützt    der  Fürst  sein 

Königreich, 
Aus  Brahmanwandel   der  Lehrer  wünscht  einen  Brahmanschüler 

sich. 

18.  Durch  Brahmanwandel  die  Jungfrau  erlangt  den  Jüngling  zum 

Gemahl; 
Durch    Brahmanwandel    der    Ochse,    das    Pferd  ^    erkämpft    die 

Nahrung  sich. 

1.   Alle  Arbeit  (Kurman)   ist  als  solche,    und   wenn   man  von   dem  Zweck  absieht, 
Tapojs.     Daher  die  häutige  Zusammenstellung  von  Brahman,   Topas,  Karman. 

1  9.    Durch  Brahmanwandel,  durch  Tapas  wehrten  die  Götter  ab  den 

Tod, 
Durch  Brahmanwandel  hat  Indra  das  Licht  den  Göttern  zugebracht. 

Vers  20—22.    Nocliraals   der  Brahmanschüler  als 

Schöpfer. 

20.  Vergangenes   und    was    künftig,    Tag   und  Nacht,    Kräuter   und 

der  Baum, 
Das  Jahr  mitsamt  den  Jahrzeiten  vom  Brahmanschüler  sind  erzeugt. 

21.  Der  Erde  und  der  Luft  Tiere,  wilde  Tiere  und  zahme  auch. 
Die  ohne  Flügel,  mit  Flügeln,  vom  Brahmanschüler  sind  erzeugt. 
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22.  Alle  Kinder  Piajäpati's  tragen  in   sich  des  Lebens   Hauch, 
Doch  alle  diese  schützt  Brahman,  wie  es  im  Brahmanschüler  wohnt. 

Vers  23 — 24*.    Nochmals  Brahman  als  Sonne. 

23.  Von  Göttern  angetrieben  glänzt   unüberragt  die  Sonne  dort; 

Aus  ihr  ward  Brahmankraft,  das  höchste  Brahman^ 
Die  Götter  all,  und  was  sie  niacbt  unsterblich. 

24*.  Der  Brahmanschüler  trägt  das  Brahman   glanzvoll, 
Ihm  sind  die  Götter  alle  eingewoben. 

Vers  24^ — 25.    Gebet  (wohl  an  Brahman). 

24^.  Einhauch,   Aushauch  und  Zwischenhauch  verleihend, 
Rede  und  Geist,  Herz   und  Gebet  und  Einsicht, 

25.  Gib  Auge  uns  und   Ohr,  gewähre  Ruhm  uns, 
Nahrung  und  Samen,  Blut  und  Leibessegen. 

Vers  26.     Das    Brahman    als   Urprinzip    über    den   Ur- 

wassern  schwebend  —und  zugleich  in  der  Erscheinung 

der  Brahmanschüler  verwirklicht. 

26.  Dies  schuf  der  Brahmanschüler,  über  der  Wasser  Rücken 
Stand  er  und  übte  Tapas  in  dem  ürmeer,  — 

Und  er,  gebadet,  braun  und  gelb  gekleidet,  glänzt  im  Land  umher. 


V.   Geschichte  des  Atman  (und  der  verwandten  Begriffe, 
Purusha  und  Präna)  bis  auf  die  Upanishad's. 

Soll  über  das  Rätsel,  als  welches  die  Welt  dem  philo- 
sophierenden Menschengeiste  sich  darstellt,  ein  Aufschlufs 
überhaupt  möglich  sein,  so  wird  derselbe  wesentlich  und  vor 
allem  aus  unserm  eigenen  Innern  geschöpft  werden  müssen. 
Denn  erstlich  ist  der  Mensch  die  oberste  Stufe  der  Natur, 
auf  welcher  dasjenige,  was  im  Unorganischen,  in  der  Pflanze, 
im  Tiere  in  gradueller  Steigerung  erscheint,  seinen  voll- 
kommensten Ausdruck  findet;  —  zweitens  aber  ist  unser 
eigenes  Sein  der  einzige  Punkt  der  Welt,  in  welchem  sich 
uns  die  Natur  von  innen  öffnet  und  einen,  wenn  auch  nur 
beschränkten.    Blick   in   ihre  abgründlichen  Tiefen  gestattet. 
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Hierauf  beruht  es,  dafs  unter  den  Begriffen,  durch  welcTie 
das  indische  Denken  über  die  schon  im  Rigveda  erkannte  ewige 
Einheit  einen  nähern  Aufschlufs  zu  gewinnen  sucht,  diejenigen 
am  bedeutsamsten  und  erfolgreichsten  gewesen  sind,  w^elche 
zum  Naturganzen  den  Schlüssel  in  der  Anschauung  des  eigenen 
Selbstes  finden,  also  namentlich  die  Auffassung  jenes  ewigen 
Einen  als  der  Purusha  (Mann,  Geist),  der  Präna  (Leben)  und 
vor  allem  andern  als  der  Atman,  d.  h.  als  „das  Selbst";  .ja, 
man  kann  sagen,  dafs  für  das  Prinzip  der  Welt  in  allen  Zeiten, 
Ländern  und  Sprachen  kein  glücklicherer  Ausdruck  gefunden 
worden  ist,  als  die  Bezeichnuno;  desselben  als  der  Atman,  das 
Selbst,  welche  in  den  upanishad's  und  weiterhin  ganz  über- 
wiegend   und   völlig   synonym   mit  Brahman  gebraucht  wird. 

Inzwischen  ist  eine  Geschichte  des  Wortes  ätman  von 
seinem  ersten  Auftreten  an  bis  zu  den  upanishad's  hin,  in 
denen  es  neben  brahman  der  gewöhnliche  Ausdruck  für  das 
innerste  Wesen  sowohl  des  Menschen  als  auch  der  gesamten 
Natur  ist,  mit  grofsen  Schwierigkeiten  verknüpft  und  läfst 
sich  in  der  Weise,  wie  wir  die  Geschichte  des  brahman  ge- 
liefert haben,  gar  nicht  gewinnen,  indem  bei  diesem  Worte 
die  Verhältnisse  wesentlich  anders  liegen. 

Oldenberg,  der  sich,  unseres  Wissens,  am  eindringendsten 
mit  dieser  Frage  beschäftigt  hat,  unterscheidet  zwei  parallele 
Strömungen  der  Gedanken,  von  denen  die  eine  das  brahman^ 
die  andre  den  ätman  zum  Prinzip  erhob,  und  welche  beide 
innerhalb  ihres  Gebietes  immer  mehr  und  mehr  sich  erweiterten, 
bis  sie  schliefslich  zur  Einheit  der  Brahman-Ätman-Lehre,  wie 
sie  in  den  Upanishad's  vorliegt,  verschmolzen.  „Es  hat",  sagt 
er  (Buddha,  1.  Aufl.,  S.  30.  31),  „etwas  von  der  ruhig  unaufhalt- 
samen Notwendigkeit  eines  Naturprozesses,  dieses  Vordringen 
oder  dieses  Anschwellen  jener  beiden  Vorstellungen,  des  Atman 
und  des  Brahma,  von  denen  jede  erst  in  ihrem  Kreise 
den  Herrscherplatz  gewinnt  und  dann  von  dem  vorwärts- 
dringenden Gedanken  in  Weltweiten  hinausgetragen  wird  und 
auch  da  eine  immer  wachsende  Macht  betätigt  ....  Der  be- 
stimmte, selbstverständlich  gegebene  und  begrenzte  Inhalt,  den 
einst  das  einfache  Bewufstsein  in  der  Vorstellung  des  Atman 
wie  in  der  des  Brahma  gedacht  hatte,  dehnt  sich  zu  unbe- 
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stimmten  Weiten  aus,  und  damit  sehwindet  zugleich  die  Unter- 
schiedenheit  beider  Vorstellungen  immer  mehr  und  mehr .... 
Und  endlich  fallen  die  letzten  Schranken  . . .  Ätman  und  Brah- 
man  strömen  zusammen  zu  dem  Einen,  bei  dem  der  suchende 
Geist,  müde  von  dem  Durchirren  einer  Welt  düster  gestalt- 
loser Phantasmen,  seine  Rast  findet."  (Für  die  letzten  Worte 
möchten  wir  die  Verantwortung  nicht  tragen,  und  wir  hoffen, 
durch  unsere  Darstellung  im  Vorhergehenden  und  Nachfolgen- 
den zu  zeigen,  dafs  der  indische  Genius  weder  so  düster  noch 
so  phantastisch  ist,  wie  er  manchen  bisher  erschien.)  —  Schon 
vor  Jahren  trugen  wir  Bedenken  dieser  Ansicht  Oldenbergs 
beizutreten,  indem  wir  derselben  eine  zweite  Auffassung  als 
ebenso  möglich  zur  Seite  stellten  und  es  unentschieden  liefsen 
(System  des  Vedanta,  S.  50):  „ob  der  Begriff  des  Ätman  aus 
dem  des  Brahman  durch  eine  blofse  Verschärfung  des  sub- 
jektiven Momentes,  welches  in  ihm  liegt,  sich  entwickelt  hat, 
oder  ob  wir  vielmehr  zwei  Strömungen  zu  unterscheiden  haben, 
eine  mehr  priesterliche,  welche  das  Brahman,  und  eine  mehr 
philosophische,  welche  den  Ätman  zum  Prinzip  erhob,  bis 
dann  beide,  ihrer  Natur  nach  nahe  verwandt,  in  ein  gemein- 
sames Bette  geleitet  wurden".  —  Fortgesetzte  Beschäftigung 
mit  der  Frage  hat  uns  bestimmt,  mehr  und  mehr  der  erstem 
Ansicht  zuzuneigen,  indem,  wie  wir  jetzt  glauben,  die  letztere, 
von  Oldenberg  aufgestellte,  an  den  Quellen  nicht  durchführbar 
ist.  In  der  Weise  nämlich,  wie  wir  die  Geschichte  des  Brah- 
man geschrieben  haben,  läfst  sich  eine  Geschichte  des  Ätman 
nicht  konstruieren.  Vielmehr  ergibt  sich,  dafs  ätman  ur- 
sprünghch  gar  kein  philosophischer  Begriff  ist  und  erst  ganz 
allmählich  zu  einem  solchen  wird,  in  dem  Mafse  wie  das 
philosophische  Denken  sich  der  in  ihm  liegenden  Vorteile  be- 
wufst  wird.  So  sehen  wir  das  Wort  äiman  als  Bezeichnung 
des  Prinzips  der  Dinge  zuerst  hie  und  da  gleichsam  blitzartig 
aufleuchten  und  wieder  verschwinden;  es  ist,  als  ob  es  dem 
noch  ungeschulten  Denken  schwer  würde,  die  hohe  Abstraktion, 
zu  w  elcher  dieser  Begriff  auffordert,  festzuhalten,  bis  erst  ganz 
allmählich  die  Kraft  des  abstrakten  Denkens  so  weit  erstarkt, 
um  sich  mehr  und  mehr  des  Wortes  ätman  als  des  treffendsten 
Ausdruckes  für  das,  was  man  von  jeher  suchte,   bewufst  zu 
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werden,  worauf  er  dann  (erst  mit  den  üpanishad*s)  in  den 
Mittelpunkt  der  indischen  Gedankenwelt  tritt,  von  dem  aus 
alle  andern,  synonym  damit  und  nebenher  gebrauchten  Begriffe, 
Fumsha,  Präna  und  selbst  Brahman,  ihr  rechtes  Licht  er- 
halten. 

Um  diese  schwierigen  Verhältnisse  zu  entwickeln,  müssen 
wir  zunächst  nach  der  Etymologie  und  ursprünglichen  Be- 
deutung des  Wortes  ätman  fragen. 

1.  Etymologie  und  Bedeutung  des  Wortes  ätman. 

Als  Bedeutungsentwicklung  des  Wortes  ätman  pflegt  ge- 
wöhnlich „Hauch  —  Seele  —  Selbst"  angesetzt  zu  werden, 
sei  es,  dafs  man  ätman  von  an  „atmen"  (P.  W.),  oder  at  „gehen" 
(Weber),  oder  av  =  vä  „wehen"  (Curtius,  Grafsmann  u.  a.) 
herleitet  und  mit  griechischem  aT|j.6;,  aüT[jnr|V,  düTfjnij,  germa- 
nischem äimn,  äthom,  aedm  vergleicht.  So  verlockend  diese 
Zusammenstellung  ist,  so  steht  ihr  doch  neben  lautlichen 
Schwierigkeiten  das  Bedenken  entgegen,  dafs  ätman  in  der 
Bedeutung  „Hauch",  vom  Winde  gebraucht,  nur  an  vier 
Stellen  des  Rigveda  und  vorwiegend  in  Jüngern  Hymnen  vor- 
kommt und  möglicherweise  nur  eine  sekundäre  durch  „Selbst 
—  Seele  —  Lebenshauch"  vermittelte  Bedeutung  sein  könnte; 
sowie  das  schwerere  Bedenken,  dafs  neben  ätman  im  Rigveda 
das  häufigere  und  anscheinend  ältere,  überall  (auch  1,63,8) 
pronominal  oder  adverbial  gebrauchte  tman  (in  den  Casus- 
formen tmanam,  tmanä,  tmane,  tmani,  tman)  steht.  —  Sollten 
nicht  in  ätman,  wie  vielleicht  auch  in  auTc?,  zwei  pronominale 
Stämme,  a  (in  a-ham)  und  ta  stecken,  und  als  ursprüngliche  Be- 
deutung „dieses  Ich",  das  eigene  Selbst  sich  festhali-en  lassen? 
Diese  Bedeutung  wäre  dann  in  verschiedene  auseinander- 
gegangen, je  nachdenl  man  das  Selbst  im  seelischen  oder  (mit 
Homer:  tcoXa^c^  5'[9^i{j.o^j;  v}>i)X<3t?  "Ai8i  Tcpota^'ev  Yjpcjwv,  a^xoi): 
hh  eXopta  xeO^e  x^veaatv)  im  körperlichen  Teile  des  Menschen 
erblickte,  und  der  Bedeutungsgang  würde  sein: 

Das  Selbst  (dieses  Ich)  als: 


I.    Loib.     II.    Rumpf.      III,    Seele,  Lebenshauch.      IV.    Wesen. 
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Wie  dem  auch  sein  mag,  Tatsache  ist,  dafs  eine  schon 
sehr  früh  auftretende,  mögUcherweise  die  älteste,  jedenfalls  aber 
die  hauptsächlichste  Bedeutung  des  Wortes  dtman  „das  Selbst" 
ist,  und  zwar 

„das   Selbst    im    Gegensatze    zu    dem,    was    nicht  »das 

Selbst  ist". 

Diese  Grundbedeutung  zieht  sich  durch  alle  gebräuchhchern 
Anwendungen  des  Wortes  ätman  hindurch,  sofern  durch  das- 
selbe bezeichnet  wird: 

I.    die  eigene  Person,  der  eigene  Leib,   im  Gegensatze 

zur  Aufsenwelt; 
IL   der  Rumpf  des  Leibes  im  Gegensatze  zu  den  Aufsen- 
gliedern : 
IIL    die  Seele  im  Gegensatze  zum  Leibe; 
IV.   das  Wesen  im  Gegensatze  zu  dem  Nichtwesentlichen. 

Belege  zu  allen  diesen  Bedeutungsvariationen  werden  weiter 
unten  folgen.  Hier  wollen  wir  zunächst  nur  konstatieren, 
dafs  ätman  wesentlich  und  von  Haus  aus  ein  relativer  Be- 
griff ist,  sofern  dabei  immer  etwas  vorschwebt,  was  nicht  di^-r 
Ätman  ist,  und  ein  negativer  Begriff,  sofern  der  positive 
Inhalt  nicht  in  ihm,  sondern  in  dem  liegt,  was  ausgeschlossen 
wird.  Solche  relativ-negativen,  oder,  wie  man  auch  sagen 
könnte,  limitierenden  Begriffe  sind  häufig  von  den  Philo- 
sophen und  mit  grofsem  Vorteile  gebraucht  worden,  um  das 
unerkennbare  Prinzip  der  Dinge  dadurch  zu  kennzeichnen, 
dafs  man  den  ganzen  Inhalt  der  erkannten  Welt  von  ihm 
ausschhefst.  Solcher  Art  ist  schon  die  dp/.-»]  des  Anaximandros 
im  Gegensatze  zu  allem  Dasein,  dem  ein  andres  vorhergeht; 
das  8v  des  Parmenides  im  Gegensatze  zu  der  -^tncit;  und  dem 
SXs^poi;,  welche  die  Sinnenwelt  beherrschen ;  das  5vto;  5v  des 
Piaton  im  Gegensatze  zu  dem  -fi-yvofjisvov  xal  aTCoXXufxsvov;  die 
mhstantia  des  Spinoza  im  Gegensatze  zu  den  modi,  aus  denen 
die  ganze  Welt,  die  körperliche  wie  die  geistige,  besteht; 
endlich  das  Bing  an  sich  Kants  im  Gegensatze  zur  ganzen 
Erscheinungswelt,  welche  nur  die  Dinge  enthält,  wie  sie  für 
uns,  d.  h.  für  unsern,  aus  Raum,  Zeit  und  Kausahtät  ge- 
wobenen Intellekt  sind.     Alle  diese  Begriffe:   dtpxV],  5v,  5vto; 
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5v,  substantia,  Ding  an  sich,  sind  negativ,  d.  h.  sie  sagen 
von  dem  Prinzip  nur  aus,  was  es  nicht  ist,  nicht  aber,  was  es 
ist;  sie  sind  daher  inhaltsleer,  und  gerade  hierin  liegt  ihr 
Wert  für  die  Metaphysik,  die  es  mit  einem  ewig  Unerkenn- 
baren zu  tun  hat.  Solcher  Art  ist  auch  der  Begriff  Atman, 
welcher  uns  auffordert,  das  Selbst  der  eigenen  Person,  das 
Selbst  jedes  andern  Dinges,  das  Selbst  der  ganzen  Welt  ins 
Auge  zu  fassen  und  hinwegzutun  alles,  was  nicht  streng 
genommen  zu  diesem  Selbst  gehört;  es  ist  der  abstrakteste 
und  darum  der  beste  Name,  den  die  Philosophie  je  für  ihr 
eines,  ewiges  Thema  gefunden  hat;  alle  jene  andern  Namen, 
^pri>  2'^>  8vTG)^  5v,  suhstaniia,  Ding  an  sich,  schmecken  noch 
nach  der  Erscheinungswelt,  der  sie  doch  schliefslich  entstammen; 
ätman  allein  trifft  den  Punkt,  an  dem  das  innere,  dunkle, 
nie  erscheinende  Wesen  der  Dinge  sich  uns  öffnet.  —  Es  ist 
kein  Zufall,  dafs  gerade  die  Inder  zu  dieser  abstraktesten  und 
daher  besten  Benennung  des  ewigen  Gegenstandes  aller  Meta- 
physik gelangt  sind;  denn  dem  indischen  Genius  wohnt  ein 
rastloses  Dringen  in  die  Tiefe,  ein  Verlangen  ein,  hinaus- 
zukommen über  alles,  was  noch  als  ein  Äufserliches,  Un- 
wesentliches erscheint,  wie  sich  dies,  um  nur  ein  Beispiel  an- 
zuführen, so  schön  im  zweiten  Teile  der  Taittiriya-Upanishad 
betätigt.  Dort  wird  vor  uns  gestellt  der  Mensch,  zunächst 
in  seiner  äufserlichen ,  körperlichen  Erscheinung;  als  solcher 
ist  er  aus  Nahrungssaft  bestehend  (annarasamaya  purusha); 
aber  dieser  Körper  ist  nur  eine  Hülle  (Jcoga),  die  uns  das 
innere  Wesen  verdeckt;  ziehen  wir  sie  ab,  so  gelangen 
wir  zum  lebenshauchartigen  Selbst  (pränamaya  ätman);  aber 
auch  dieses  wird  wieder  zur  Hülle,  nach  deren  Abzug  wir 
zum  verstandartigen  Selbst  (manomaya  ätman)  gelangen,  und 
so  von  diesem,  auf  demselben  Wege  immer  tiefer  dringend, 
zum  erkenntnisartigen  Selbst  (vijnänamaya  ätman)  und  von 
ihm  endhch  zum  letzten  Kern,  zum  wonneartigen  Selbst 
(änandamaya  ätman).  Hier  sind  wir  im  Zentrum  angelangt, 
und  es  ist  höchst  charakteristisch,  dafs  der  Philosoph  zum 
Schlüsse  eine  Warnung  hinzufügt,  von  hier  nicht  noch  tiefer 
dringen  zu  wollen  und  nicht  auch  dieses  letzte  Innere  der 
Natur  noch  zum  Objekte  der  Erkenntnis  zu  machen:   „denn 
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er  ist  es,  der  Wonne  schaffet;  denn  wenn  einer  in  diesem 
Unsichtbaren,  Unkörperhchen,  Unaussprechlichen,  Unergründ- 
hchen  den  Frieden,  den  Standort  findet,  dann  ist  er  zum 
Frieden  eingegangen;  wenn  er  hingegen  in  ihm  noch  einen 
Unterschied,  einen  Zwischenraum  [zwischen  Subjekt  und  Ob- 
jekt] annimmt,  dann  hat  er  Unfrieden;  es  ist  der  Unfriede 
des,  der  sich  weise  dünket". 

Bei  dieser  Beanlagung  des  indischen  Geistes,  in  die  Tiefe 
zu  dringen  und  durch  alles  Schalenartige  hindurch  den  innersten 
Kern  zu  erfassen,  wird  es  begreifhch,  wie  die  indische  Philo- 
sophie, um  dasjenige  auszudrücken,  was  sie  sagen  wollte, 
sich  des  aus  dem  gewöhnlichen  Leben  aufgenommenen,  ja 
schon  zum  pronomen  reflexivum  verblafsten  Wortes  ätman 
bemächtigte,  zuerst  schüchtern  und  tastend,  dann  immer 
häufiger  und  zuversichtlicher;  —  es  wird  begreiflich,  wie  in 
den  Händen  der  indischen  Denker  alle  jene  andern  mytho- 
logischen, anthropomorphischen,  rituellen  Benennungen  des 
höchsten  Wesens  zur  Schale  wurden,  durch  welche  hindurch, 
hier  mehr,  dort  weniger  deutlich,  als  innerster  Kern  der  Atman 
hindurchleuchtet,  bis  das  Denken  so  weit  erstarkt  ist,  im 
Ätman  den  reinsten  Ausdruck  für  das  Prinzip  der  Dinge  zu 
finden  und  alle  jene  andern,  durch  die  Tradition  geheiligten 
Namen,  Trajäimti,  Furusha,  Prchia,  ja  selbst  den  am  festesten 
haftenden  Begriff  Brahman  nur  nebenher  zu  gebrauchen. 

Von  Frajäpati  und  Brahman  war  in  diesem  Sinne  schon 
oben  (S.  198.  262—264)  die  Rede.  Es  bleibt  noch  übrig, 
dafs  wir  auf  die  Geschichte  des  Purusha  und  des  Fräna 
einen  Bhck  werfen,  um  auch  bei  ihnen  jenes  allmähhche 
Durchschimmern  des  Ätman  durch  sie  hindurch  bestätigt  zu 
finden. 

2.   Der  Purusha. 

Schon  mehrfach  sind  wir  bedeutsamen  Fortbildungen  des 
im  Rigv.  10,90  (oben,  S.  150—158)  gefeierten,  weltschöpfe- 
rischen Fiirusha  begegnet:  so,  wenn  in  dem  Mythus  Taitt. 
Ar.  1 ,23  Frajäpati  die  Rolle  des  Weltschöpfers  an  den  Furusha 
abgibt  (oben,  S.  197  fg.),  oder  wenn  gatap.  Br.  6,1  aus 
dem  Asad  die  sieben  Fjmishas  hervorgehen,   die,   zu  einem 
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zusammenfahrend,  Frajäpati  sind  (oben,  S.  199  fg.).  Hier  wollen 
wir  nur  noch  das  bedeutendste  Denkmal  aus  der  Geschichte 
des  Purusha  zwischen  Rigveda  und  Upanishad's  vorführen 
aus  Väjasaneyi-Samhitä  31  (parallel  mit  Taitt.  Ar.  3,12—13), 
woran  sich  das  folgende,  nahe  verwandte  Stück  Väj.  Samh. 
32,1—12  (parallel  mit  Taitt.  Ar.  10,1,2—4)  anschUefsen  mag. 
Hier  wird  zunächst  das  Rigvedalied  des  Furusha,  d.  h.  des 
Näräyana  (oben,  S.  153,  Anm.)  mit  einigen  Abweichungen 
wiederholt;  an  dasselbe  aber  schliefst  sich  sodann  als  „zweiter 
Teil  des  Purushaliedes",  Uttaranäräyanam,  ein  Nachtrag  Väj. 
Samh.  31,17—22  (Taitt.  Ar.  3,13),  welcher  nebst  dem  fol- 
genden,^ Tadeva  genannten  Abschnitte  Väj.  Samh.  32,1—12 
(Taitt.  Ar.  10,1,2—4)  eine  wesentHche  Fortbildung  des  Purusha 
enthält,  in  der  wir,  wenn  auch  noch  undeutlich,  in  dem  Be- 
griffe des  Purusha  den  des  Atman  durchblicken  sehen.  — 
Wir  halten  uns  an  die  Rezension  der  Väjasaneyin's  und  be- 
rücksichtigen die  der  Taittiriyaka's  nur,  wo  sie  ein  besonderes 
Interesse  bietet. 

Was  zunächst  die  Form  betrifft,  so  haben  wir  im  Uttara- 
näräyanam (wie  die  Verschiedenheit  des  Metrums  und  die 
Wiederkehr  einzelner  Verse  und  Versteile  an  andern  Veda- 
stellen  zeigt)  keine  originale  Komposition,  sondern  ein  durch 
die  Einheit  des  rituellen  Zweckes  zusammengehaltenes  Ag- 
gregat von  umlaufenden  Versen  vor  uns.  Dasselbe  gilt  noch 
mehr  vom  Tadeva,  welches  nach  einem  ihm  eigenen  Anfange 
(Väj.  Samh.  32,1 — 3*)  zu  einzelnen  Versen  des  Prajäpatiliedes 
(Rigv.  10,121,  oben,  S.  128  fg.)  und  dann  zum  Venaliede 
(Atharvav.  2,1,  oben,  S.  253  fg.)  greift,  um  dieselben  unter 
Einschiebungen  und  merkwürdigen  Modifikationen  zu  reprodu- 
zieren. 

Für  den  Inhalt  ist  zunächst  charakteristisch,  dafs  der 
Purusha  als  erste  Schöpfung  des  Vigvakarman  (Väj. 
Samh.  31,17),  als  identisch  mit  Prajäpati  (Väj.  Samh.  31,19. 
32,1.  3.  5)  sowie  mit  Brahman  [brahna  32,1;  ruca  brähma 
31,21;  ruca  hrähmi  31,20)  erscheint  und  wie  letzteres  (oben, 
S.  250—252)  mit  Vorliebe  als  verkörpert  in  der  Sonne  an- 
geschaut und  verehrt  wird.  Hierbei  sehen  wir  schon  einige 
Grundgedanken    der    Upanishad's    ziemlich    deutlich    durch- 
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er  ist  es,  der  Wonne  schaffet;  denn  wenn  einer  in  diesem 
Unsichtbaren,  Unkörperlichen,  Unaussprechhchen,  Unergründ- 
lichen den  Frieden,  den  Standort  findet,  dann  ist  er  zum 
Frieden  eingegangen;  wenn  er  hingegen  in  ihm  noch  einen 
Unterschied,  einen  Zwischenraum  [zwischen  Subjekt  und  Ob- 
jekt] annimmt,  dann  hat  er  Unfrieden;  es  ist  der  Unfriede 
des,  der  sich  weise  dünket". 

Bei  dieser  Beanlagung  des  indischen  Geistes,  in  die  Tiefe 
zu  dringen  und  durch  alles  Schalenartige  hindurch  den  innersten 
Kern  zu  erfassen,  wird  es  begreifUch,  wie  die  indische  Philo- 
sophie, um  dasjenige  auszudrücken,  was  sie  sagen  wollte, 
sich  des  aus  dem  gewöhnlichen  Leben  aufgenommenen,  ja 
schon  zum  pronomen  reflexivum  verblafsten  Wortes  äiman 
bemächtigte,  zuerst  schüchtern  und  tastend,  dann  immer 
häufiger  und  zuversichtlicher;  —  es  wird  begreiflich,  wie  in 
den  Händen  der  indischen  Denker  alle  jene  andern  mytho- 
logischen, anthropomorphischen,  rituellen  Benennungen  des 
höchsten  Wesens  zur  Schale  wurden,  durch  welche  hindurch, 
hier  mehr,  dort  weniger  deutlich,  als  innerster  Kern  der  Atman 
hindurchleuchtet,  bis  das  Denken  so  weit  erstarkt  ist,  im 
Ätman  den  reinsten  Ausdruck  für  das  Prinzip  der  Dinge  zu 
finden  und  alle  jene  andern,  durch  die  Tradition  geheiligten 
Namen,  Frajäjmti,  Piirusha,  Präm,  ja  selbst  den  am  festesten 
haftenden  Begriff  Brahman  nur  nebenher  zu  gebrauchen. 

Von  Prajäpati  und  Brahman  war  in  diesem  Sinne  schon 
oben  (S.  198.  262—264)  die  Rede.  Es  bleibt  noch  übrig, 
dafs  wir  auf  die  Geschichte  des  Purusha  und  des  Präna 
einen  Bück  werfen,  um  auch  bei  ihnen  jenes  allmähhche 
Durchschimmern  des  Ätman  durch  sie  hindurch  bestätigt  zu 
finden. 

2.  Der  Porusbn. 

Schon  mehrfach  sind  wir  bedeutsamen  Fortbildungen  des 
im  Rigv.  10,90  (oben,  S.  150—158)  gefeierten,  weltschöpfe- 
rischen Punisha  begegnet:  so,  wenn  in  dem  Mythus  Taitt. 
Ar.  1,23  Prajäpati  die  Rolle  des  Weltschöpfers  an  den  PurusJm 
abgibt  (oben,  S.  197  fg.),  oder  wenn  ^atap.  Br.  6,1  aus 
dem  Asad  die  sieben  Pumsha' s,  hervorgehen,   die,   zu  einem 


zusammenfahrend,  Prajäpati  sind  (oben,  S.  199  ig.).  Hier  wollen 
wir  nur  noch  das  bedeutendste  Denkmal  aus  der  Geschichte 
des  Purusha  zwischen  Rigveda  und  Upanishad's  vorführen 
aus  Väjasaneyi-Samhitä  31  (parallel  mit  Taitt.  Ar.  3,12—13), 
woran  sich  das  folgende,  nahe  verwandte  Stück  Väj.  Samh. 
32,1—12  (parallel  mit  Taitt.  Ar.  10,1,2—4)  anschhefsen  mag. 
Hier  wird  zunächst  das  Rigvedalied  des  Purusha,  d.  h.  des 
Näräyana  (oben,  S.  153,  Anm.)  mit  einigen  Abweichungen 
wiederholt;  an  dasselbe  aber  schliefst  sich  sodann  als  „zweiter 
Teil  des  Purushaliedes",  Uttaranärdyanam,  ein  Nachtrag  Väj. 
Samh.  31,17—22  (Taitt.  Ar.  3,13),  welcher  nebst  dem  fol- 
genden, Tadeva  genannten  Abschnitte  Väj.  Samh.  32,1 — 12 
(Taitt.  Ar.  10,1,2—4)  eine  wesenthche  Fortbildung  des  Purusha 
enthält,  in  der  wir,  wenn  auch  noch  undeutlich,  in  dem  Be- 
griffe des  Purusha  den  des  Atman  durchblicken  sehen.  — 
Wir  halten  uns  an  die  Rezension  der  Väjasaneyin's  und  be- 
rücksichtigen die  der  Taittiriyaka's  nur,  wo  sie  ein  besonderes 
Interesse  bietet. 

Was  zunächst  die  Form  betrifft,  so  haben  wir  im  Uttara- 
närdyanam  (wie  die  Verschiedenheit  des  Metrums  und  die 
Wiederkehr  einzelner  Verse  und  Versteile  an  andern  Veda- 
stellen  zeigt)  keine  originale  Komposition,  sondern  ein  durch 
die  Einheit  des  rituellen  Zweckes  zusammengehaltenes  Ag- 
gregat von  umlaufenden  Versen  vor  uns.  Dasselbe  gilt  noch 
mehr  vom  Tadeva,  welches  nach  einem  ihm  eigenen  Anfange 
(Väj.  Samli.  32,1 — 3*)  zu  einzelnen  Versen  des  Prajäpatiliedes 
(Rigv.  10,121,  oben,  S.  128  fg.)  und  dann  zum  Venaliede 
(Atharvav.  2,1,  oben,  S.  253  fg.)  greift,  um  dieselben  unter 
Einschiebungen  und  merkwürdigen  Modifikationen  zu  reprodu- 
zieren. 

Für  den  Inhalt  ist  zunächst  charakteristisch,  dafs  der 
Purusha  als  erste  Schöpfung  des  Vi9vakarman  (Väj. 
Samh.  31,17),  als  identisch  mit  Prajäpati  (Väj.  Samh.  31,19. 
32,1.  3.  ö)  sowie  mit  Brahman  {hrahma  32,1;  ruca  brähma 
31,21;  ruca  hrähmi  31,20)  erscheint  und  wie  letzteres  (oben, 
S.  250—252)  mit  Vorliebe  als  verkörpert  in  der  Sonne  an- 
geschaut und  verehrt  wird.  Hierbei  sehen  wir  schon  einige 
Grundgedanken    der    Upanishad's    ziemlich    deutlich    durch- 
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brechen;  so  die  Erlösung  durch  Erkenntnis  des  Purusha  (tarn 
eva  viditvd  ati' mrittjnni  eii,  31,18),  die  Identität  seiner  Ver- 
körperung im  Menschen  und  im  Weltall  (31,19.  32,4),  die 
Verschiedenheit  desselben  von  der  ganzen  Erscheinungswelt 
{na  tasya  pratimd  asti  32,3)  und  die  Einswerdung  mit  ihm 
auf  dem  Wege  der  Erkenntnis  {tad  apa^yat,  tad  ahhavat,  iad 
äsU  32,12).  Hierbei  kommt  es  zu  dem  Ausspruche,  dafs  der 
die  Welt  durchsuchende  und  so  zu  Gott  gelangende  Weise 
ätmanä  dtmänam  abhisamvivega  „mit  seinem  Selbst  völlig  auf- 
geht in  dem  göttlichen  Selbst"  (32,11),  worin  eine  wenn  auch 
noch  undeutliche  Überführung  des  Purusha -Begriffes  in  den 
Ätman  in  seiner  doppelten  Bedeutung  als  Einzelseele  und 
Weltseele  gefunden  werden  kann. 

üttaranäräyanam,   Vdj.  Samh.  31,17—22  (Taut.  Ar.  3,13). 

Vers  17.    Der  Purusha  ist  aus  den  Urwassern  von  Vi^va- 
karman  geschaffen  und  von  Tvashtar  gebildet  worden. 

Aus  Wassern  und  der  Erde  Saft  geschaffen, 
Ging  er  hervor  aus  Vi^vakarman  anfangs; 
Tvashtar  kommt,  auszubilden  die  Gestalt  ihm; 
So  ist  des  Menschen  erster  Ursprung  Gottheit*. 
1.  Taltt.  Ar.  3,13,1:  so  ist  das  All  des  Menschen  erster  Ursprung. 

Vers  18.     Der  Purusha  ist  sonnenartig;  nur  wer  ihn  er- 
kennt, bleibt  vor  dem  Wiedersterben  bewahrt. 

Ich  kenne  jenen  Purusha,  den  grofsen, 

Jenseits  der  Dunkelheit  wie  Sonnen  leuchtend; 

Nur  wer  ihn  kennt,  entrinnt  dem  Reich  des  Todes, 

Nicht  gibt  es  einen  andern  Weg  zum  Gehen  *. 

1.  =  Taitt.  Ar.  3,13,1 ,  v.  2.  Derselbe  Vers  war  schon  vorher,  Im  Purudhallede, 
eingeflochten  worden,  Taitt.  Ar.  3,12 ,  v.  16— 17,  wo  jedoch  zwischen  der  zweiten 
und  dritten  Zeile  folgende  vier  merkwürdigen  ZeUen  eingeschoben  werden: 

Den,  als  er,  weise  alle  Formen  denkend 
Und  Namen  zuteilend,  noch  mlifsig  dasafs, 
Der  Schöpfer  hat  hervorgebracht  als  Erstes, 
Machtvoll,  vorauswissend  die  vier  Weltpole,  — 
Nor  wer  ihn  kennt  nsw. 

Vers  19.    Er,  als  Prajäpati,  ist  das  belebende  Prinzip  im 
Mutterleibe  und  in  der  ganzen  Natur. 
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Prajäpati  wirket  im  Mutterleibe, 
Der  Ungeborne  vielfach  wird  geboren; 
^  Wie  er  entsprungen,  sehen  nur  die  Weisen, 

In  ihm  gegründet  sind  die  Wesen  alle  i, 

1.  Die  letzte  Zelle  aus  Rigv.  1,164,13.    Statt  derselben  hat  Taitt.  Ar.  3,13,  v.  3-    die 
Frommen  suchen   seiner  Strahlen  Stätte"   (was  der  Komm,  ganz  falsch  versteht). 

Vers  20-21.  Der  Purusha  ist  das  unter  dem  Symbol 
der  Sonne  angeschaute  Brahman  (ruca  brdhma  v.  21,  oder, 
des  Metrums  halber,  v.  20  ruca  hrdhmi).  Dasselbe  war  schon 
vor  den  Göttern  vorhanden  (v.  20)  und  wurde  dann  wiederum 
von  den  Göttern  erzeugt  (v.  21),  die  sich  dabei  freiwillig  dem 
Brahraanen,   als  Träger  des  Brahman,  als  Untertan  erklären. 

20.  Verehrung  ihm,  der  wärmend  strahlt 
Den  Göttern,  der  ihr  Priester  ist, 
Der  vor  ihnen  entstanden  war, 
Dem  leuchtenden,  von  Brahmanart. 

21.  Den  leuchtenden,  von  Brahmanart 
Zeugend,   sprachen   die   Götter  dann : 
„Dem   Priester,  der  dich  also  weifs, 
„Seien  die  Götter  Untertan!" 

Vers  22.     Schlufsgebet  in  Prosa. 

Schönheit  und  Glück  sind  deine  Gattinnen,  Tag  und  Nacht 
deine  Selten,  die  Gestirne  dein  Leib,  die  AQvin's  dein  Rachen. 
Fördernd  fördere,  jene  [Welt]  für  mich  fördere,  die  Allwelt  für 
mich  fördere! 

Tadeva,   Väj.  Samh.  32,1—12.    (Parallel  Taitt.  Ar.  10,1,2—4.) 

Vers  1.  Der  Purusha  ist  identisch  mit  den  Göttern  des 
Feuers  und  Windes,  der  Sonne  und  des  Mondes,  mit  dem 
Keinen,  d.  h.  dem  Brahman,  mit  den  Wassern  (dem  UrstofTe) 
und  Prajäpati  (der  Urkraft). 

Das  ja  ist  Agni,  Äditya,  das  ist  Väyu  und  Candramas, 
Das  ist  das  Reine,  das  Brahman,  die  Wasser  und  Prajäpati. 

Vers  2—3.  Der  Purusha  ist,  wiewohl  selbst  zeitlos  (ein 
Bhtz),  doch  der  Ursprung  aller  Zeit;  er  ist  nach  allen  Rich- 
iuhgen   unendlich,  und   kein  Abbild  vermag,   seine  Herrlich- 
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keit   wiederzugeben.     Hieran    schliefsen    sieh   Zitate   früherer 
Prajäpati  -Verse. 

2.  Alle  Zeitteile  entsprangen  aus  dem  Blitze*,  dem  Purusha; 
Nicht  in  der  Höhe,  noch  Breite,  noch  Mitte  ist  umspannbar  er. 

3.  Nicht  ist  ein  Ebenbild  dessen,  der  da  heifst:  grofse  Herrlichkeit. 

Als  goldner  Keim  usw.  (Rigv.  10,121,1,  oben,  S.  132). 

Der,  wenn  sie  atmet  usw.  (ib.  v.  3,  S.  132). 

Durch  dessen  Macht  usw.  (ib.  v.  4,  S.  132). 

Der  Odem  gibt  usw.  (ib.  v.  2,  S.  132). 

Nicht  schäd'ge  er  uns  usw.  (ib.  v.  9,  S.  133). 

Er,  über  dem  nichts  usw.  (Vaj.  Samh.  8,36—37,  v.  36,  oben,  S.  191). 

Vers  4—7.  Der  Purusha  (Prajäpati)  ist  der  Erstgeborne 
der  Schöpfung  und  wird  in  jedem  Mutterleibe  wieder  neu 
geboren;  er  ist  im  Innern  der  Menschen  (lies:  pratyän  jdtmifs 
und  \g\.  pratyagätman)  und  allgegenwärtig,  ist  das  beseelende 
Prinzip  in  jedem  einzelnen  und  die  Seele  {shodagi,  das  sech- 
zehnteilige psychische  Organ)  des  Weltalls  (der  drei  Lichter, 
Agni,  Väyu,  Sürya  als  Regenten  von  Erde,  Luftraum  und 
Himmel).  Zum  Schlufs  wieder  Zitate  aus  dem  Prajäpatiliede 
Rigv.  10,121. 

4.  Er  ist  der  Gott  in  allen  Weltenräumen, 
Vordem  geboren  und  im  Mutterleibe ; 
Er  ward  geboren,   wird  geboren  werden, 
Ist  in  den  Menschen  und  allgegenwärtig. 

5.  Er,  der  entstanden  ist  vor  allem  andern. 
Der  sich  zu  allen  Wesen  umgestaltet, 
Prajapati,  mit  Kindern  sich  beschenkend, 

Durchdringt  die  drei  Weltlichter  sechzehnteilig  (vgl.  oben,  S.  191). 

6.  Durch  den  der  Himmelsraum  usw.  (Rigv.  10,121,5,  oben,  S.  132). 

7.  Zu  dem  aufschaun  usw.   (ib.  v.  6,  S.  132). 
Als  ehemals  usw.  (ib.  v.  7,  S.  132). 

Der  machtvoll  selbst  usw.  (ib.  v.  8,  S.  132). 

Vers  8 — 12.     Nachdem  die  Identität  der  Einzelseele  und 
der  Weltseele   schon   im  Vorigen   ausgesprochen   w^ar,    bHeb 
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dem  Dichter  nur  noch  ein   letzter  Schritt  übrig,  um  zu  dem 
Gedanken    zu    gelangen,    den   Anquetil   Duperron    mit  Recht 
seiner   Upanishad- Übersetzung   als   Motto    vorsetzte:    quisquis 
Detm  intelUgit,  Deus  fit.     Der  Weise,  indem  er  Gott  erkennt 
(tad  apagyatjy  wird  zu  Gott  (tad  abhavat),  weil  er  in  Wahr- 
heit Gott  von  jeher  war  (tad  ästt),  v.  12.     Oder,   v.  11:   die 
Erkenntnis   des   Urgrundes   aller  Dinge   ist  in  Wahrheit  nur 
eine  Erkenntnis  unser  selbst;  wir  gehen  dadurch  mit  unserm 
(physischen)    Selbst    in    unser    (metaphysisches)    Selbst    ein 
(dimanä  ätmänam  ahhisamvivega).  —  Um    diesen  grofsen   Ge- 
danken  zum  Ausdrucke  zu  bringen,  greift  der  Dichter   zum 
T>wa-Liede,   dessen  Entwicklungsgeschichte   von  Rigv.  1,83,5 
durch  Rigv.  10,123  und  10,139  zu  Atharvav.  2,1  und  endlich 
zu  Atharvav.  4,1    wir   oben   verfolgten  (S.  252—256).     Unser 
Dichter  schhefst  sich  an  Atharvav.  2,1  an,  bietet  aber  dieses 
Lied  (dessen  Übersetzung,  oben,  S.  253—254,  man  zum  Fol- 
genden vergleichen  wolle)  in  einer  Umformung,  die  weit  über 
den  ursprünglichen  Gedanken  hinausgeht.     Die  Deutung  des 
Liedes   in   dieser   neuen   Form   ist  nicht   ohne   Schwierigkeit. 
Der  Scholiast  bezieht  v.  8  (vena),  v.  9  (gandharva)  und  wieder- 
um V.  11—12  auf  den  Weisen,  hingegen  v.  10  auf  den  Para- 
mätman,  was  auch  uns  als  das  Annehmbarste  erscheint,  wiewohl 
der  Wechsel  der  Subjekte  ein  sehr  harter  ist  und  die  Konziu- 
nittät  des  Liedes  bei  dem  Versuche,   den   neuen  Gedanken  in 
ererbte  Verswendungen  (den  neuen  Most  in  alte  Schläuche)  zu 
kleiden  (sogar  v.  11  wird  durch  Umdeutung  von  Taitt.  Ar.  1,23 
v.l4=  10,1,  V.  19,  oben,  S.  198,  gewonnen),  ganz  verloren  geht. 
Hiernach  wäre  der  Vena,  Gandharva  nicht  mehr  wie  in 
Atharvav.  2,1  ein  himmlischer  Träger  der  Offenbarung,  sondern 
(ähnhch  wie  in  der  Fortbildung  Atharvav.  4,1,  oben,  S.255— 256) 
der  irdische  Seher  selbst,  und  der  Gedankengang  würde  fol- 
gender sein:  v.  8:  der  Seher  schaut  die  ewige  Einheit;  v.  9: 
er  soll  sie  uns  verkünden,  obwohl  sie  nur  der  wissen  kann, 
welcher  seines  Vaters  Vater,  d.  h.  identisch  mit  dem  Urwesen 
ist   (womit   der   Gedanke   der  Schlufsverse  vorbereitet  wird); 
V.  10:  hierzu  ist  Hoffnung,  denn  das  allwissende  Urwesen  ist 
ja  für  uns  kein  Fremdes,  sondern   unser  Verwandter,  Vater 
und   Fürsorger;   v.  11:    der  Weise   durchforscht  alle  Welten 
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und  dringt  so  durch  bis  zu  dem  prathamajäs  des  ritam,  d.  h. 
zum  Urprinzip,  wie  es  als  Erstling  in  der  Schöpfung  geboren 
wird  und  (als  himmlischer  Hotar,  Rigv.  1,164,37,  oben,  S.  116, 
als  praihamotpamiä  trayiriipä  väl',  Komm,  zu  Väj.  Samh.  32,11) 
die  Quelle  der  Offenbarung  ist;  in  dieses  dringt  er  ein  und 
findet  sich  mit  ihm  identisch  (ätmanä  ätmänam  abhisamvive^a); 
V.  12:  so  löst  er  das  verschlungene  Gewebe  der  Weltordnung 
(vom  Komm,  rituell  gedeutet,  was  uns  jedoch  hier  nicht  an- 
geht) in  seine  Elemente  auf,  erkennt  dieselben  und  sich  mit 
ihnen  als  identisch  (tad  apat^yat,  tad  abhavat,  tad  äsU). 

8.  Der  Vena  schaut  das  Höchste,  das  verborgen, 
In  dem  die  ganze  Welt  ihr  einzig  Nest  hat, 
Einheits-  und  Ausgangspunkt  der  Welt,  den  Wesen 
Allgegenwärtig  ein-  und  angewoben. 

9.  Des  Ew'gen  kundig  künde  der  Gandharva 
Sein  als  Welt  ausgebreitetes  Geheimnis ; 
Drei  Viertel  davon  bleiben  uns  verborgen, 
Wer  diese  weifs,  wäre  des  Vaters  Vater. 

10.  Er,   der  verwandt  uns,   Vater  und   Vorseher, 
Kennt  die  Wohnstätten  und  die  Wesen  alle; 
Da  wo  die  Götter,  Ewigkeit  erlangend. 

Zum  dritten  Welträume  empor  sich  schwangen. 

11.  Umwandelnd  alle  Wesen,  alle  Welten, 
Umwandelnd  alle  Gegenden  und  Pole, 

Drang  durch  er  zu  der  Ordnung  Erstgebornem, 
Ging  ein  mit  einem  Selbste  in  das  Selbst  er. 

12.  Mit  eins  umwandelt  hat  er  Erd'   und  Himmel, 
Umwandelt  Welten,  Pole  und  das  Lichtreich; 
Er  löste  auf  der   Weltordnung  Gewebe : 

Er  schaute  es  und  ward  es,  denn  er  war  es. 

3.  Der  Präi^a. 

Unter  den  Begriffen,  welche  in  den  Upanishad's  zur  Be- 
zeichnung des  höchsten  Wesens  dienen,  findet  sich  neben 
J^rahman,  Atman  und  Purusha  nicht  selten  auch  der  des  Prchja 
{^o  namentlich  in  der  Kaushitaki-Up.),  ein  Wort,  welches  ur- 
sprünglich den  „Odem",  dann  das  durch  denselben  bedingte 
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„Leben"  bedeutet.  In  der  Mehrzahl  gebraucht,  sind  die 
Prämi's  die  einzelnen  „Lebenskräfte"  (z.  B.  Manas,  Rede, 
Augen,  Ohren,  die  später  sogenannten  Indriya's)  oder  auch 
die  „Lebenshauche"  (später  Prdna's  genannt;  ihre  einzelnen 
Namen  sind:  prä\m,  apäna,  vyäna,  tidäna,  samdna).  In  den 
Brähmana's  ist  die  erste  Bedeutung  von  Prdna's  überwiegend, 
während  die  letztere,  später  ausschliefslich  herrschende,  sich 
erst  zu  bilden  beginnt. 

In  der  Entwicklungsgeschichte  der  Bezeichnungen  für 
das  höchste  Wesen  nimmt  Prdna  naturgemäfs  seine  Stellung 
zwischen  Purusha  und  Ätrnan  ein,  da  der  Versuch,  dasjenige, 
was  man  wollte,  immer  schärfer  zu  bezeichnen,  vom  Purusha 
auf  den  Prdna,  wie  von  diesem  weiter  auf  A&n.  Atman  füliren 
mufste. 

Schon  dem  Purushaliede,  Rigv.  10,90,  lag  der  Gedanke 
einer  Innern  Identität  des  Menschen  und  des  Weltalls  zu- 
grunde, wenn  dort  aus  Manas,  Auge,  Mund,  Odem,  Nabel, 
Haupt,  Füfsen  und  Ohren  des  Purusha  Mond,  Sonne,  Indra- 
Agni,  Väyu,  Luftraum,  Himmel,  Erde  und  Himmelsgegenden 
werden.  Aber  dies  war  von  vornherein  doch  nur  eine  poe- 
tische, bildhch  zu  verstehende  Anschauungsweise,  denn  die 
Weltteile  sind  von  den  Ghedern  des  menschlichen  Leibes  doch 
sehr  verschieden,  und  die  Übereinstimmung  hegt  nicht  in  der 
auf  Sern  Gestalt,  sondern  darin,  dafs  in  beiden  dasselbe  Lebens- 
prinzip herrscht.  Hierzu  kam  die  täghch  zu  machende  Be- 
obachtung, dafs  bei  Menschen  und  Tieren  das  Wesen  nicht  in 
den  Leibesghedern ,  sondern  in  dem  sie  erfüllenden  Leben 
(prdna)  hegt,  wie  dies  z.  B.  gatap.  Br.  3,8,3,15  seinen  dra- 
stischen Ausdruck  findet: 

„Das  Tier  ist  Präna  (Odem,  Leben);  denn  solange  es  durch 
den  Odem  atmet,  ist  es  ein  Tier;  wenn  aber  der  Odem  aus  ihm 
entweicht,  so  hegt  es,  zu  einem  blofsen  Klumpen  {däru,  eigentlich 
Klotz)  geworden,  zwecklos  da." 

Erwägungen  und  Beobachtungen  wie  diese  mochten  dazu 
überleiten,  dafs  man  anfing,  das  Wesen  des  Menschen  und 
analog  damit  das  Wesen  der  Welt  nicht  mehr  in  der  äufsem 
Gliederung  und  Gestaltung,  sondern  in  dem  sie  durchwaltenden 
(anusarncaran)  Leben  zu  sehen,   wie   es  beim  Menschen  an 
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den  Atmungsprozefs  gebunden  erschien.  Aber  nicht  nur  der 
Odem  (präna)  gab  Kunde  von  einer  das  Leben  erhaltenden 
Kraft;  auch  das  bewegliche  Auge,  die  rufende  Stimme,  das 
sie  vernehmende  Ohr,  ja  der  sie  regierende  Verstand  gingen 
auf  ähnliche  Kräfte  zurück,  die  dann  mittels  denominatio  a 
potiori  ebenfalls  pränah  „Lebenskräfte"  hiefsen,  deren  man 
somit  eine  Anzahl  unterschied.  Ein  zweiter  Schritt  war  dann, 
die  Einheit  zu  erkennen,  in  der  alle  jene  präna'^  wurzeln,  und 
die  man  den  Lebenskräften  als  das  Leben,  den  präna  xaV 
l^oxT^v  oder,  wie  die  Upanishad's  sagen,  den  Hauptlebensodem 
(mukhya  präna)  unterlegte.  Ein  dritter  Schritt  war,  dieses 
auf  die  gesamte  Natur  zu  übertragen  und,  nachdem  man  in 
ihr  so  oft  Analogien  für  Auge.  Ohr,  Verstand  usw.  ge- 
funden, alle  Kräfte  der  Natur,  indisch  gesprochen  alle  Götter, 
aus  einem  allgemeinen  Prinzip  des  Lebens,  einem  Präna  ent- 
springen zu  lassen,  welchen  man  dann  gelegentlich  schon  für 
das  eigentliche  Wesen,  das  Selbst,  den  Atman  des  Menschen 
wie  der  ganzen  Natur  erklärte. 

Wir  wollen  diesen  Entwicklungsgang  durch  Stellen  aus 
dem  reichhaltigsten  Brähmanam,  dem  Qatapatha-brähmanam 
illustrieren  und  zum  Schlüsse  zwei  Hymnen  der  spätem  Sam- 
hitä's  anfügen. 

1)  Von  den  Präna's  als  den  das  Leben  tragenden  Lebens- 
kräften ist  sehr  häufig  die  Rede.  Hire  Anzahl  steht  noch  nicht  fest, 
wie  am  besten  daraus  ersieh thch,  dafs  z.  B.  ^atap.  Br.  12,3,2,1, 
um  die  Analogie  des  Menschen  mit  dem  Jahre  durchzuführen, 
hinter  einander  willkürhch  zwei,  drei,  fünf,  sechs,  sieben,  zwölf 
imd  dreizehn  Präna's  angenommen  werden.  Gewöhnlich  jedoch 
werden  neun  Präna's,  nämlich  sieben  am  Haupte  und  zwei 
unterhalb  gezählt.  Qatap.  Br.  6,4,2,5:  nava  vai  pränäh,  sapta 
^rshan,  avähcau  dvau; —  12,2,2,15:  nava  vai  pränäh;  —  7,5,2,9: 
sapta  vai  0rshan  pränäh;  —  13,1,7,2:  sapta  vai  prslianyah 
p^änäh;  —  12,5,2,6:  saptasu  präna- äyataneshu;  —  11,1,6,29: 
panca  ime  purushe  pränä,  rite  caJcshurhhyäm ;  —  6,1,1,2:  te 
(pränäh)  iddhäh  sapta  nänä  purushän  asrijanta.  —  Diese  neun 
Präna's  sind,  wie  sich  aus  der  Kombination  der  Stellen  er- 
gibt, folgende:  die  sieben  am  Haupte:  manas,  väc,  präria, 
cakshusU,  g^rotre,  Verstand,  Rede,  Odem,  Augen   und   Ohren; 
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die  zwei  unterhalb:  das  Zeugungs-  und  das  Entleerungsorgan; 
9,2,2,5:  pancadhä  vihito  vä'  ayam  ^irshan  präno,  mano,  vak, 
j'ränaiy  cakshuh,  grotram;  diese  sind  auch  10,1,3,4  die  ürddhväh 
jrränäh  des  Prajäpati,  aus  denen  er  die  Götter  schafft;  denn 
die  Götter  sind  die  einzelnen  Lebenskräfte  der  Natur,  7,5,1,21: 
pränä  deväh.  Etwas  abweichend  ist  12,9,1,9:  shad  vä'  ime  girshan 
pränäh  (nämlich  cakshusM,  näsiJce,  grotre).  Hingegen  einer 
andern  Anschauung  entspringt  es,  wenn  12,7,3,22  zwei  Präna's 
(präna  und  udäna),  oder  1,1,3,3.  8,4,3,4  drei  (präna,  udäna, 
v^yäna)  gezählt  werden,  wovon  später. 

2)  Alle  diese  präna's  oder  Leben^^k^äfte  wurzeln  in  einer 
Zentralkraft,  welche  der  Präna  schlechthin,  später  auch,  zum 
Unterschiede  von  den  übrigen,  der  Mukhya  j^räna  („der  Haupt- 
lebensodem'%  ursprünglich  wohl  „der  Odem  im  Munde'',  vgl. 
äsanya  präna)  heifst,   und  dessen  Rangstreit  mit  den  übrigen 
präna^s  und  Übermacht  über  dieselben   ein   beliebtes  Thema 
der   Upanishad's   bildet.      Dieser   Präna    scheint   nach   (^atap. 
Br.  7,2,5,2  in  der  Mitte  des  Leibes  zu  wohnen  (tasmäd  ayam 
ätman  präno  madhyatah),  von  wo  aus  er  alle  Glieder  durch- 
waltet (1,3,2,3:  so  *yani  pränah  sarväni   angäni  aniisamcdrati). 
Gelegentlich  wird  ein  Versuch  gemacht,  ihn  mit  dem  Manas 
(dem    spätem   Zentralorgane    der   Indriya's)    zu    identifizieren 
(7,5,2,6:  mano  vai  sarve  pränä,  manasi  hi  sarve  pränäh  prati- 
shfhitäh);  meist  aber  heifst  er  kurzweg  der  Präna,  sei  es,  dafs 
man  ihn  mit  dem  Präna  im  engern  Sinne,   dem  Odem,  und 
sein  kosmisches  Äquivalent  mit  dem  Winde  identifiziert  (wie 
in  den  sogleich  mitzuteilenden  Stellen  10,3,3,6.  11,1,6,17),  sei 
es,  dafs  man  ihn  allen  übrigen  Präna's  als  „den  unbestimmten 
Präna"  (4,3,3,1  aniruktah  pränah)  gegenüberstellt.     Dies  ge- 
schieht   auch    in   dem   (schon   oben,    S.  199  fg.   mitgeteilten) 
wichtigen  Schöpfungsmythus  Qatap.  Br.  6,1,1,   wo  die  sieben 
Präna's  als  sieben  Rishi's  aus  dem  Asat  entspringen  und  von 
dem,  Indra  genannten,  „Lebenshauche  in  der  Mitte"  (madhye 
pränah)  entzündet  werden,  worauf  sie   sieben  Purusha's  aus 
sich  hervorgehen  lassen,  welche  sodann  zu  dem  einen  Purusha 
zusammenfahren,  welcher  Prajäpati  ist.    Hierin  liegt  die  Priori- 
tät der  Präna's  vor  dem  Purusha  und  der  Primat  des  Haupt- 
lebensodems   über    die    andern    deutlich    ausgesprochen.      Er 
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verhält  sich  zu  ihnen  nach  ^atap.  Br.  7,5,1,21  wie  PrajApati  zu 
den  übrigen  Göttern. 

3)  Wie  zu  den  Lebenskräften  im  Menschen  die  zentrale 
Lebenskraft,  so  verhält  sich  zu  den  Naturkräften  die  Zentral- 
kraft der  Natur,  und  nachdem  man  schon  in  dem  Purushaliede 
die  Lebenskräfte  und  Naturkräfte  gleichgesetzt  hatte,  so  lag  es 
nahe,  einen  zentralen  Präna  wie  dem  Menschen,  so  der  Natur 
unterzulegen  und  beide  mit  einander  zu  identifizieren.  Dies  ge- 
schieht in  folgender,  hochbedeutsamen  Stelle  (einer  Vorläuferin 
der  Samvarga-vidyä,  Chänd.  Up.  4,3),  in  welcher  der  Präna 
als  Lebensprinzip  noch  mit  dem  Odem,  und  dementsprechend 
der  kosmische  Präna  mit  dem  Winde  identisch  erscheint. 

^atapatha-hrähmanam  10^3^3,6. 

„Jenes  Feuer  (das  dieses  Weltall  ist),  das  ist  der  Präna  (das 
Leben).  Denn  wenn  der  Mensch  schläft,  so  geht  in  das  Leben  ein 
die  Rede,  in  das  Leben  das  Auge,  in  das  Leben  das  Manas,  in 
das  Leben  das  Ohr.  Und  wenn  er  erwacht,  so  werden  sie  aus  dem 
Leben  wieder  geboren.  So  viel  in  bezug  auf  das  Selbst.  —  Nun- 
mehr in  bezug  auf  die  Gottheit.  Was  diese  Rede  ist,  das  ist  Agni, 
was  dieses  Auge,  das  Aditya,  was  dieses  Manas,  das  Candraraas, 
was  dieses  Ohr,  das  die  Himmelsgegenden;  aber  was  dieses  Leben 
(präna)  ist,  das  ist  jener  Wind,  der  dort  läuternd  weht.  —  Wenn 
nun  das  Feuer  ausgeht,  so  verweht  es  in  den  Wind;  darum  sagt 
man,  es  ist  in  ihm  verweht,  denn  in  den  Wind  vorweht  es.  Und 
wenn  die  Sonne  untergeht,  so  geht  sie  in  den  Wind  ein,  und  so 
in  den  Wind  der  Mond,  und  in  dem  Winde  sind  die  Himmels- 
gegenden gegründet,  aus  dem  Winde  also  werden  sie  auch  wieder 
geboren,  —  Und  wer  dieses  wissend  aus  dieser  Welt  abscheidet, 
der  gehet  mit  der  Rede  ein  in  das  Feuer,  mit  dem  Auge  in  die 
Sonne,  mit  dem  Manas  in  den  Mond,  mit  dem  Ohre  in  die  Himmels- 
gegenden  und  mit  dem  Präna  (Odem,  Leben)  in  den  Wind;  und 
so  ihres  Wesens  geworden,  in  welcher  dieser  Gottheiten  er  will,  zu 
der  geworden  kommt  er  zur  Ruhe." 

Folgende  Stelle  zeigt,  wie  man  alsbald  diese  grofse,  neue 
Erkenntnis  mit  der  Mythologie  zu  verknüpfen  wufste. 

Qatapatha'hrähmanam  11,1^6,17. 

„Er  (Prajapati),  nachdem  er  geopfert  hatte,  begehrte:  «möge 
ich  dieses  Weltall  sein!»     Da  ward  er  zum  Präna,  denn  der  Präna 
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ist  dieses  Weltall.  Aber  dieser  Präna  ist  er,  der  dort  läuternd  weht, 
und  der  ist  Prajapati.  Und  seine  Anschauung  ist,  dafs  man  eben 
weifs:  «so  und  so  wehet  er».  —  Aber  auch  alles,  wa?  lebend 
(präni)  ist,  das  ist  Prajapati;  und  wer  also  diese  Anschauung  des 
Prajapati  weifs,  der  wird  gewissermafsen   [^ich  selber]  oflFenbar."  — 

Wie  in  dieser  Stelle  der  Präna  mit  den  Anschauungen 
der  Vergangenheit  verknüpft  wird,  so  glauben  wir  an  einer 
andern  Stelle  schon  die  Philosophie  der  Zukunft  aus  dem 
Präna-Begriffe  hervorblinken  zu  sehen,  wiewohl  wir  dieser 
Stelle  bei  ihrer  Kürze  und  Verwachsenheit  mit  dem  Ritual 
nicht  allzuviel  Gewicht  beilegen  möchten. 

Qatapatha'brähmanam  4,2,3^1. 

„Der  Ukthya  [eine  bestimmte  Libation]  fürwahr,  das  ist  sein 
[des  Spendenden]  unbenannter  Lebenshauch  (aniruktah  pränahj 
Känva-Rez.),  und  dieser  ist  sein  Atman  (Selbst);  denn  dieser  un- 
benannte Lebenshauch  ist  der  Atman ,  und  der  ist  seine  Lebens- 
kraft (äyitr).  Darum  auch  schöpft  er  diese  Spende  mittels  der 
Erde,  denn  aus  Erde  ist  das  Gefäfs,  und  mit  dem  Gefäfse  schöpft 
er  sie;  denn  nichtalternd  ist  die  Erde  und  unsterblich,  und  nicht- 
alternd  und  unsterblich  ist  die  Lebenskraft,  darum  schöpft  er  mit 
der  Erde.*' 

Weitem  Identifikationen  des  Präna  mit  dem  Atman  wer- 
den  wir  erst  auf  dem  Boden  der  Upanishad's  begegnen.  Hier 
wollen  wir  zum  Schlüsse  nur  noch  den  schönen  Hymnus 
Atharvav.  11,4  mitteilen,  welcher  den  Präna  als  das  Prinzip 
alles  Lebons  der  Natur  feiert;  als  Brücke  zu  ihm,  vom  indi- 
viduellen zum  kosmischen  Präna,  mag  vorher  noch  das  Stück 
Taitt.  Ar.  3,14  eine  Stelle  finden,  wiewohl  die  Haltung  des- 
selben nur  teilweise  philosophischer  Art  ist. 

Der  individitelle  Präna. 
Taitt.  Ar.  3,14, 

1.    Als  Träger  wird  getragen  er  und  trägt  selbst. 
Der  eine  Gott,  der  einging  in  die  vielen; 
Wenn  er  es  müde  wird,  die  Last  zu  tragen, 
Wirft  er  sie  ab  und  rüstet  sich  zur  Heimkehr. 
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2.  Er  helfet  des  Todes  ürsach'  und  des  Lebens, 

Er  heifst  der  Träger,  und  er  heifst  der   Hüter;  — 
Der  ward  getragen,   wird  getragen,  trägt  selbst, 
Der  ihn  erkennt  in  Wahrheit  als  den  Träger. 

3.  Manchen  verläfst  *er,  kaum  dafs  er  geboren, 

und  manchen  nicht,  selbst  wenn  er  alt  geworden; 
Oft  rafft  er  viele  weg  an  einem  Tage, 
Der  nimmermüde  Gott,  stets  anzuflehen. 

4.  Wer  das  versteht,  woher  er  ist  entsprungen, 
Und  wie  er  mit  dem  Brahman  hängt  zusammen. 

Den  macht  er  froh,  selbst  wenn  er  alt  und  krank   ist, 
Den  wird   er  nicht  schon  vor  der  Zeit  verlassen. 

Vers  5 — 6.  Übergang  zu  dem  kosmischen  Präna,  der  von 
den  Urwassem,  wie  ein  Kalb  von  den  Kühen,  gepflegt  wird. 
Er  ist  gleichsam  das  Opfer,  der  Soma  (tvam  u  vä  iva  asi 
soniah),  von  dem  die  Götter  alle  leben. 

5.  Zu  dir  hin  eilen  die  Gewässer  alle. 

Als  Kalb  dich  wissend,  Milchtrank  hell  ausströmend; 

Du  zündest  an  Agni,  des   Opfers  Fährmann,  , 

Du  bist  als  Wind  der  Träger  der  Geschöpfe. 

6.  Du  bist  das  Opfer,  bist  der  Soma  gleichsam. 
Die  Götter  alle  folgen  deinem  Rufe, 

Du  bist  der  eine  und   durchdringst  die  vielen, 
Verehrung  dir,  sei  gern  mir  zu  erhören. 

Vers  7 — 8.  Gebet  an  Präna  und  Ajnina  um  Vernichtung 
der  Feinde. 

7.  Verehrung  sei  euch,  höret   auf  mein  Rufen, 
Einhauch  und  Aushauch,   die  ihr  streicht  so   eilig. 
Ich  rufe  betend  euch,  schnell  herzukommen; 
Den,  der  mich  hafst,  verläfst,  ihr  ewig  jungen. 

8.  Verläfst  ihn  einmütig,  Einhauch  und  Aushauch, 
Vereint  euch  nicht  mit  seinem  Lebensodem; 
Zustimmend  meiner  Bitte  übergebt  ihn 

Dem  Tod,  o  Götter,  den  ich  hiermit  töte. 


i'<o  e-..'^ 
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Vers  9 — 10.  Schlufsvers,  zu  dem  Anfangsgedanken  zu- 
rückkehrend, und  Nachtrag.  Das  Nichtseiende  soll  nach 
dem  Kommentator  das  Ävyaktam,  das  Seiende  der  Akäga  sein, 
aus  dem  Väyu  hervorgeht.  Die  neun  Götter  sind  natürhch 
die  oben,  S.  296  besprochenen  neun  Lebenskräfte. 

9.    Nichtsein  gebar  das  Sein;  aus  dem  entsprang  er. 
Wen  er  erzeugt,  der  ist  auch   sein  Behüter. 
Wenn  er  es  müde  wird,  die  Last  zu  tragen, 
Wirft  er  sie  ab  und  schickt  sich  an  zur  Heimkehr. 

10.    Damals  warst  du  zur  grofsen  Lust, 
0  Präna,  dem   Prajäpati, 
Als  du,   der  Lust  zu  schaffen  viel. 
Neun  Götter  hast  hervorgebracht. 


Der  kosmisclie  Prdncu 

Atharvaveda  11,4. 

Weit  hinaus  über  das  eben  mitgeteilte  Stück  geht  der 
Hymnus  Atharvav.  11,4,  indem  er  den  Präna  1)  als  ürprinzip 
und  Erstgebornen  der  Schöpfung,  2)  als  belebendes  Prinzip 
in   der   ganzen   Natur,    3)   als   das   Beseelende   im   Menschen 

feiert. 

1)  Der  Präna  ist,  nach  v.  22  (der  allerdings  aus  Atharvav. 
10,8,7  herübergenommen  sein  könnte),  das  Ürprinzip,  dessen 
eine  Hälfte  im  Verborgenen  bleibt,  während  er  mit  der  an- 
dern Hälfte  die  ganze  Welt  hervorgebracht  hat  und  die  Um- 
drehung der  Sterne  (der  sieben  Planeten  und  des  Fixstern- 
himmels mit  seinen  tausend  unversiegbaren  Lichtquellen) 
veranlafst,  v.  22.  Zugleich  aber  ist  der  Präna  auch  (wie  Prajä- 
pati Rigv.  10,121)  der  Erstgeborne  der  Schöpfung  (bhtiia  v.  1, 
apäm  garhha  v.  2G).  Als  solcher  steht  er  v.  21  als  Gans  in 
den  Urwassern;  wollte  er  aus  denselben  auch  nur  einen  seiner 
beiden  Füfse  (vielleicht  präna  und  a2)äna)  herausziehen,  so 
würde  es  kein  heute  und  kein  morgen  mehr  geben,  Nacht, 
Tag  und  Morgenröte  würden  für  immer  vergehen  (vgl.  Chänd. 
Up.  5,1,12).  Wie  der  Hiranyagarbha  Rigv.  10,121,  ist  hier  der 
Präna  der  Träger  der  ganzen  Welt  (v.  1.  15,  avadvän  v.  13, 
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oben,  S.  231  fg.)  und  ihr  Beherrscher  (v.  1.  10);  er  ist  Ver- 
gangenheit, Gegenwart  und  Zukunft  (v.  15.  20),  ist  diese  ganze 
Welt  (sarvam  idam,  ungrammatisch  sarvasniai  te  idam  naniah^ 
V.  8).  Die  Götter  verehren  ihn  v.  11;  ja,  er  ist  selbst  Viräjy 
Deshtn  (Personifikation  der  götthchen  Unterweisung),  Sürya^ 
Candramas,  Trajäpati  (v.  12),  Mätarigvafij  Väta  (v.  15)  und  viel- 
leicht Purusha  (v.  14). 

2)  Weiter  ist  der  Präna  das  belebende  Prinzip  der 
Natur;  als  solcher  erquickt  er  durch  Donner,  Blitz  und 
Regen  die  Pflanzenwelt  und  Tierwelt,  wie  v.  2 — 6.  16 — 17 
eingehend  geschildert  wird.  Seine  beiden  Seiten,  Prcwa  und 
Apäna  werden  symbolisch  den  beiden  Hauptnahrungsmitteln, 
Reis  und  Gerste,  gleichgesetzt,  v.  13.  Er  ist  der  Vater  der 
Geschöpfe  (v.  10),  der  in  sie  als  Kinder  mit  seinen  helfenden 
Kräften  eingeht  (v.  20). 

3)  Endlich  ist  der  Präna  auch  das  Beseelende  im  Menschen, 
den  er  als  Punisha  im  Mutterleibe  bildet,  v.  20,  imd  dessen 
Geburt  er  sodann  veranlafst,  v.  14.  20.  Als  Lebensprinzip 
ist  er  unermüdlich  (v.  24),  der  auch  im  Schlafenden  nicht  liegt, 
sondern  aufrecht  steht  und  wacht  (v.  25,  vgl.  Käth.  Up.  5,8). 
Er  kommt  und  geht,  er  steht  und  sitzt  in  dem  Menschen  und 
ist  in  allen  diesen  Lagen  zu  verehren  (v.  7 — 8).  Er  hat  eine 
freundliche  Gestalt  als  die  Heilkraft  der  Natur  (v.  9),  und  er 
hinwiederum  ist  Krankheit  und  Tod  (v.  11),  wenn  er  mit 
schnellendem  Bogen  naht  (v.  23).  Er  versetzt  den  Wahrheit- 
redenden in  die  höchste  Welt  (v.  11),  und  das  Wissen  des 
Präna  erhebt  über  alle  Wesen  (v.  18 — 19).  Dafs  er  der 
Atrnan  im  Menschen  ist,  wird  nirgendwo  gesagt  und  vielleicht 
nur  in  den  W^ orten  na  mad  anyo  bhavishyasi  v.  26  dunkel  an- 
gedeutet. 

1.    Verehrung  dem  Prana!  in  dessen  Macht  die  ganze  Welt, 

Der  entstand  als  des  Weltalls  Herr,  in  dem  alles  gegründet  ist. 


Vers  2 — 6.    Der  Präna  in  der  Natur. 

2.    Verehrung  sei  dir,  o  Prana,  wenn  du  als  Donner  dröhnend  brüllst, 
Verehrung,    Prana,    als  Blitz  dir,  Verehrung  dir  als  regnendem. 


Der  Präna,  Atharvav.  11,4. 


303 


3.  Wenn  du  als  Donner,  o  Präna,  über  die  Pflanzen  tosest  hin, 
Befruchtet  dann,  keimaufnehmend,  werden  vielfach  geboren  sie. 

4.  Wenn  du  zur  Zeit  der  Empfängnis  über  die  Pflanzen  tosest  hin, 
Danu  schauert  wonnevoll  alles,  was  auf  der  Erde  Boden  lebt. 

5.  Und  wenn  der  Präna  ausschüttet  den  Regen  auf  der  Erde  weit. 
Dann  fühlt  Wonne  die  Tierwelt  auch,  dann  wird  uns  Überflufs 

.zu  teil. 

6.  Von  Hegen  überströmt,  rufen  dem  Präna  dann  die  Pflanzen  zur 
Du  schaffest,  dafs  wir  lang  leben,  du  füllest  alle  uns  mit  Duft. 


■     11 


Vers  7 — 9.    Der  Präna  unter  den  Menschen. 

7.  Verehrung  dir,  wenn  du  herkommst,  Verehrung  auch,  wenn  du 

entweichst, 
Verehrung,   wenn  du  stehst  aufrecht,  und  wenn  du  sitzst,  Ver- 
ehrung dir! 

8.  Verehrung,  wenn  du  einatmest  und  ausatmest,  o  Präna,  dir, 
Verehrung,  wenn  du  abwendest  und  wenn  du  uns  zuwendest  dich» 

Dir,  der  du  dieses  Weltall  bist! 

9.  Was  deine  Huldgestalt,  Präna,    und  was  die  noch  huldvollere. 
Und  was  an  dir  die  Heilkraft  ist,  von  der  verleih  zum  Leben  uns  1 


^1 


Vers  10 — 15.    Macht  des  Präna. 

10.  Der  Präna  hüllt  ein  die  Wesen  wie  ein  Vater  den  lieben  Solin, 
Der  Präna  ist  des  Weltalls  Herr,  des,  das  atmet,  und  des,  das  nicht. 

11.  Präna  ist  Tod,  Präna  Krankheit,  ihn  verehren  die  Götter  selbst; 
Den  Wahrheitsfreund  erhob  Präna  empor  zur  höchsten  Himmels- 
welt. 

12.  Der  Präna  ist  Viräj,  Deshtri,  er,  der  Präna,  den  alles  ehrt, 
Er  ist  Sürya  und  Candramas,  ihn  auch  nennt  man  Prajäpati. 

13.  Einhauch   ist  Reis,   Aushauch  Gerste,    Präna  auch  jener  Ochse 

(S.  232)  ist; 
Denn  in  der  Gerste  wohnt  Präna,  Apäna  wird  der  Reis  genannt.. 

14.  Einatmend  ist  und  ausatmend  im  Mutterleib  der  Purusha, 
Wenn  du,  o  Präna,  ihn  antreibst,  wird  aufs  neue  geboren  en 
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16.    Der  Präna  heifst  Mätariyvan,  der  Präna   V&ta  wird  genannt, 
Er  ist  Vergangenheit,  Zukunft,  in  ihm  alles  gegründet  ist. 

Vers  16 — 17.    Nochmals  Präna  und  die  Pflanzen. 

16.    Kräuter,  heilig  dem  Atharvan,  dem   Angiras  und  Göttern  auch 
Und  für  Menschen  geborene,  entstehn,   wenn  Präna  sie  belebt. 

IT.    Denn  wenn  der  Präna  ausschüttet  den  Regen  auf  der  Erde  weit, 
Ja,  dann  schiefsen  empor  Kräuter  und  Gewächse  von  aller  Art. 

Vers  18 — 19.    Lohn  des,  der  den  Präna  weifs 

und   von  ihm   hört. 

18.  Wer  dieses  von  dir  weifs,   Präna,  und  worin  du  gegründet  bist. 
Dem  bringen  alle  dar  Spenden  dort  in  der  höchsten  Himmelswelt. 

19.  Und  wie,  o  Präna,  dir  bringen  Spenden  alle  Geschöpfe  hier, 
Lafs  sie  spenden  auch  dem,   der  dich,  gerngehörten,  verkünden 

•  hört. 

Vers  20 — 22.    Drei  nachträgliche  Verse, 
verschiedenen  Metrums. 

20.  Als  Keim  im  Leibe  weilt  er  unter  Göttern, 
Geformt,  gebildet,   wird  aufs  neu  geboren   er; 
Er,  der  da  war,  was  ist  und  was  da  sein  wird, 
Der  Vater,  hilfieich,  ging  in  seinen  Sohn  ein. 

21.  Nicht  einen  Fufs  darf  herausziehn  der  Wandervogel  aus  der  Flut, 
Denn  zöge  diesen  er  heraus,    so  war'  nicht  heut  nicht  morgen 

mehr. 
Es  gäbe  nicht  mehr  Nacht  und  Tag,  nie  mehr  erschiene  Morgenrot. 

22.  Acht  Räder  wälzen  sich  in  einem  Umkreis. 
Attf  östlich,  unter  westlich,  tausendfältig; 
Mit  einer  Hälfte  zeugte  er  das  Weltall,  — 
Kein  Schimmer  ist  von  seiner  andern  Hälfte. 

Vers  23—26.    Schlufsgebet  an  Präna. 

23.  Der  du  Herr  hier  über  alles,  was  entsteht  und  sich  reget,  bist, 
Der  auf  andre  du  den  Bogen  abschnellst,  Präna,  Verehrung  dir! 

24.  Der  du  Herr  hier  über  jedes,  was  entsteht  und  sich  reget,  bist, 
Unermüdlich  und  treu  bleibend  durch  Gebet,  Präna,  steh*  mir  bei. 


Ucchishta  und  Skamhha. 
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25.  Aufrecht,  in  dem  der  schläft,  wachend,  steht  er,   nimmer  liegt 

nieder  er, 
Dafs  er  in  dem,  der  schläft,  schliefe,  das  hat  keiner  noch  je  gehört. 

26.  Präna,   sei  mir  nicht  abwendig,  nicht  sei  ein  andrer  du  als  ich, 
Zum   Leben,    als  der  Flut  Spröfshng,   o  Präna,    bind'  ich  dich 

in  mir! 

4.   Suchen  nach  einer  noch  schärfern  Fassung  des  Prinzips: 
Ucchishta  and  Skambha  als  Anzeichen  desselben. 

Wir  konnten,  von  Prajdjpati  ausgehend,  durch  die  Begriffe 
des  Brahman,  Purusha,  Präna  hindurch  schrittweise  verfolgen, 
wie  das  Denken  der  Inder  mehr  und  mehr  eine  subjektive 
Wendung  nahm,  um  das  Prinzip  der  Dinge  da  zu  suchen,  wo 
es  allein,  wenn  überhaupt,  ims  unmittelbar  bewuTst  werden 
kann,  nämlich  im  eigenen  Selbst.  Aber  alle  jene  Begriffe,  so 
treffend  die  Richtung  war,  die  sie  einschlugen,  boten  doch 
keine  völlige  Befriedigung.  Denn  sie  alle  blieben  immer  noch 
bei  der  Aufsenseite  der  Sache  stehen,  und  man  fühlte,  dafs 
man  tiefer  zu  gehen,  dafs  man  sie  alle  als  Schale  zu  beseitigen 
habe,  um  zu  dem,  was  man  eigentlich  suchte,  zum  letzten  und 
innersten  Selbst  des  eigenen  Ichs  sowohl  wie  der  Aufsenwelt 
zu  gelangen.  Ehe  wir  zeigen,  wie  man  im  Begriffe  des  Atman 
dieses  erstrebte  Ziel  und  damit  den  Standpunkt  der  Upani- 
shad's  erreichte,  haben  wir  noch  zweier  Denkmäler  zu  ge- 
denken, in  denen  jene  ünbefriedigtheit,  jenes  Streben,  alle 
Schalen  abzulösen  und  zu  dem  Grund  aller  Gründe  durch- 
zudringen, einen  ganz  merkwürdigen  Ausdruck  fand.  Es  sind 
dies:  1)  Atharvav.  11,7  der  Hymnus  auf  den  Ucchishta y  d.h. 
den,  welcher  übrig  bleibt,  wenn  man  alles  abzieht,  was  ab- 
ziehbar ist,  und  2)  Atharvav.  10,7 — 8  die  beiden  Hymnen  auf 
den  Skambha y  die  Stütze,  nach  welcher  zu  suchen  man  auch 
dann  noch  fortfuhr,  als  man,  wie  der  Dichter  dieser  Hymnen, 
die  Erkenntnis  des  Brahman  als  Prinzips  der  Dinge  bereits 
besafs. 

1)  Der   Ucchishta^  Atharvav.  11,7, 

Dieser  seltsame  ^   nicht  ohne  Absicht  rätselhafte  Hymnus 
betrachtet    die    ganze   Welt    der   Namen   und   Gestalten,    die 
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15.  Der  Präna  heifst  Matarigvan,  der  Präna   Väta  wird  genannt, 
Er  ist  Vergangenheit,   Zukunft,  in  ihm   alles  gegründet  ist. 

Vers  16 — 17.    Nochmals  Präna  und  die  Pflanzen. 

16.  Kräuter,  heilig  dem  Atharvan,  dem   Angiras  und  Göttern  auch 
Und  für  Menschen  geborene,  entstehn,   wenn  Präna  sie  belebt. 

IT.     Denn  wenn  der  Präna  ausschüttet  den  Regen  auf  der  Erde  weit. 
Ja,   dann   schiefsen  empor  Kräuter  und  Gewächse  von  aller  Art. 

Vers  18  — 19.    Lohn  des,   der  den  Präna  weifs 

und  von  ihm  hört. 

18.  Wer  dieses  von  dir  weifs,   Präna,  und  worin  du  gegründet  bist, 
Dem  bringen  alle  dar  Spenden  dort  in  der  höchsten  Himmelswelt. 

19.  Und  wie,  o  Präna,  dir  bringen  Spenden  alle  Geschöpfe  hier, 
Lafs  sie  spenden  auch  dem,   der  dich,  gerngehörten,  verkünden 

hört. 

Vers  20 — 22.    Drei  nachträgliche  Verse, 
verschiedenen  Metrums. 

20.  Als  Keim  im  Leibe   weilt  er  unter  Göttern, 
Geformt,  gebildet,   wird  aufs  neu  geboren  er; 
Er,  der  da  war,  was  ist  und  was  da  sein  wird. 
Der  Vater,  hilfreich,  ging  in  seinen  Sohn  ein. 

21.  Nicht  einen  Fufs  darf  herausziehn  der  Wandervogel  aus  der  Flut, 
Denn  zöge   diesen  er  heraus,    so   war'   nicht  heut   nicht  morgen 

mehr, 
Es  gäbe  nicht  mehr  Nacht  und  Tag,  nie  mehr  erschiene  Morgenrot. 

22.  Acht  Räder  wälzen  sich  in  einem  Umkreis. 
Auf  östlich,  unter  westlich,  tausendfältig; 
Mit  einer  Hälfte  zeugte  er  das  Weltall,  — 
Kein  Schimmer  ist  von  seiner  andern  Hälfte. 

Vers  23 — 26.    Schlufsgebet  an  Präna. 

23.  Der  du  Herr  hier  über  alles,   was  entsteht  und  sich  reget,  bist, 
Der  auf  andre  du  den  Bogen  abschnellst,  Präna,  Verehrung  dir! 

24.  Der  du  Herr  hier  über  jedes,  was  entsteht  und  sich  reget,  bist. 
Unermüdlich  und  treu  bleibend  durch  Gebet,  Präna,  steh*  mir  bei. 
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25.  Aufrecht,  in  dem  der  schläft,  wachend,  steht  er,   nimmer  liegt 

nieder   er, 
Dafs  er  in  dem,  der  schläft,  schliefe,  das  hat  keiner  noch  je  gehört. 

26.  l*räna,   sei  mir  nicht  abwendig,  nicht  sei  ein  andrer  du  als  ich, 
Zum  Leben,    als  der  Flut  Spröfsling,  o  Präna,    bind'  ich  dich 

in  mir! 


4.  Suchen  nach  einer  noch  schärfern  Fassung  des  Prinzips: 
Ucchishta  und  Skambha  als  Anzeichen  desselben. 

Wir  konnten,  von  Prajäpati  ausgehend,  durch  die  Begriffe 
des  Brahman,  Purusha,  Präna  hindurch  schrittweise  verfolgen, 
wie  das  Denken  der  Inder  mehr  und  mehr  eine  subjektive 
Wendung  nahm,  um  das  Prinzip  der  Dinge  da  zu  suchen,  wo 
es  allein,  wenn  überhaupt,  ims  unmittelbar  bewufst  werden 
kann,  nämlich  im  eigenen  Selbst.  Aber  alle  jene  Begriffe,  so 
treffend  die  Richtung  war,  die  sie  einschlugen,  boten  doch 
keine  völlige  Befriedigung.  Denn  sie  alle  blieben  immer  noch 
bei  der  Aufsenseite  der  Sache  stehen,  und  man  fühlte,  dafs 
man  tiefer  zu  gehen,  dafs  man  sie  alle  als  Schale  zu  beseitigen 
habe,  um  zu  dem,  was  man  eigentlich  suchte,  zum  letzten  und 
innersten  Selbst  des  eigenen  Ichs  sowohl  wie  der  Aufsenwelt 
zu  gelangen.  Ehe  wir  zeigen,  wie  man  im  Begriffe  des  Atman 
dieses  erstrebte  Ziel  und  damit  den  Standpunkt  der  Upani- 
shad's  erreichte,  haben  wir  noch  zweier  Denkmäler  zu  ge- 
denken, in  denen  jene  Unbefriedigtheit,  jenes  Streben,  alle 
Schalen  abzulösen  und  zu  dem  Grund  aller  Gründe  durch- 
zudringen, einen  ganz  merkwürdigen  Ausdruck  fand.  Es  sind 
dies:  1)  Atharvav.  11,7  der  Hymnus  auf  den  Ucchishtay  d.  h. 
den,  welcher  übrig  bleibt,  wenn  man  alles  abzieht,  was  ab- 
ziehbar ist,  und  2)  Atharvav.  10,7—8  die  beiden  Hymnen  auf 
den  Skamhha j  die  Stütze,  nach  welcher  zu  suchen  man  auch 
dann  noch  fortfuhr,  als  man,  wie  der  Dichter  dieser  Hymnen, 
die  Erkenntnis  des  Brahman  als  Prinzips  der  Dinge  bereits 
besafs. 

1)  Der   Ucchishta,  Atharvav.  11,7. 

Dieser  seltsame,   nicht  ohne  Absicht  rätselhafte  Hymnus 
betrachtet    die    ganze   Welt    der   Namen   und   Gestalten,    die 
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Gesamtheit  alles  dessen,  was  im  Himmel  und  auf  Erden 
vorhanden  ist,  als  hervorgehend  aus  und  beruhend  auf  dem 
Ucchishtay  „dem  Übrigen"  oder  „dem  Peste",  worunter  man 
bisher,  soweit  wir  wissen,  allgemein  „den  Opferrest"  verstanden 
hat.  Aber  Ucchishta  bedeutet  zunächst  nur  den  Rest  im  all- 
gemeinen; dafs  darunter  der  Rest  des  Opfers  verstanden 
werden  solle,  müfste  doch  aus  dem  Hymnus  selbst  erst  er- 
wiesen werden,  der  jedoch  hierzu  nicht  die  mindeste  Handhabe 
bietet.  Vielmehr  werden,  neben  allen  andern  Dingen,  auch 
alle  möglichen  Opfer  mit  ihren  Teilen  und  Vorgängen  aus 
dem  Ucchishta  abgeleitet.  Dafs  überdies  das  Wort  an  den 
einzigen  Stellen,  wo  das  Genus  bestimmbar  ist  (v.  15.  16), 
nicht  Neutrum  sondern  Maskulinum  ist,  ist  eine  weitere 
Gegeninstanz,  wiewohl  darauf  kein  grofses  Gewicht  zu  legen 
ist,  da  der  Ucchishta  hier  als  Vater  des  Weltalls  nur  vorüber- 
gehend personifiziert  sein  könnte.  Zwar  kann  man  sich,  zur 
Stütze  jener  Ansicht,  auf  die  S.  238  erwähnten  Stellen  des 
Atharvaveda  berufen,  in  denen,  im  Geiste  der  Brähmana- 
Theologie,  das  Opfer  oder  einzelne  Teile  und  Geräte  desselben 
über  alles  erhoben  und  als  Prinzip  der  Dinge  gepriesen  werden. 
Aber  wenn  dort  der  Opfernde  sein  heiliges  Gras  oder  seine 
Löffel  in  indischer  Weise  überschwänglich  feiert,  oder  wenn 
4tharvav.  11,3,21  von  einem  Reisbrei  geredet  wird,  der  so 
heilig  ist,  dafs  sogar  aus  seinem  Reste  (xicchishlam)  noch 
sechsundachtzig  Götter  werden,  so  ist  das  etwas  ganz  andres, 
als  wenn  hier  ein  Dichter  in  einem  eigenen,  langem  Liede 
zeigt,  wie  alle  Dinge  und  mit  ihnen  das  ganze  Opferwesen 
aus  einem  absichtlich  ohne  alle  Bestimmung  gelassenen  Uc- 
chishta entspringen.  Und  wie  sollte  dieser  Ucchishta  nicht 
ohne  Bestimmungen  sein,  da  der  Dichter  gleich  im  ersten 
Verse  „Name  und  Gestalt",  d.  h.  die  ganze  Welt  der  Formen 
und  Bestimmungen,  im  Ucchishta  gegründet  sein  läfst.  Ahnlich 
daher,  wie  schon  Rigv.  1,164,4  alles  Knochenhafte  (gestaltete 
Sein)  von  einem  Knochenlosen  (Gestaltlosen)  getragen  wird 
(oben,  S.  109),  beruhen  nach  unserm  Dichter  alle  Namen  und 
Formen  der  Welt  auf  dem  ucchishta ^  d.  h.  dem  was  übrig 
bleibt,  wenn  wir  alle  Formen  der  Ersch ein ungs weit  in  Abzug 
bringen.     Der   Begriff  des  ucchishta   ist   sonach   in   ähnlicher 
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Weise  negativ  und  zugleich  relativ,  wie  (oben,  S.  286)  der 
des  Aiman  und  diesem  auf  das  nächste  verwandt.  Es  ist 
als  wenn  der  Dichter,  von  der  richtigen  Erkenntnis  durch- 
drungen, dafs  das  Prinzip  der  Welt  keiner  seiner  Erscheinungen 
ähnlich  sehen  könne,  nach  einem  treffenden  Ausdrucke  dieser 
Erkenntnis  ringt,  ein  Ringen,  aus  welchem  bald  darauf  die 
Bezeichimng  des  Prinzips  als  Atman  hervorgehen  sollte.  Bei 
der  Bezeichnung  ucchishta  mag  dann  die  Bedeutung  „Opfer- 
rest" insofern  mitgewirkt  haben,  als  z.  B.  nach  Rigv.  10,90 
die  Welt  aus  einer  Opferung  des  Purusha  hervorgegangen 
ist,  wobei  jedoch  drei  Viertel  des  Purusha  nicht  in  die 
Wesen  eingehen,  sondern  unsterblich  im  Himmel  bleiben 
(Rigv.  10,90.3—4),  somit  allerdings  als  das  ucchishfam,  der 
nicht  geopferte  „Rest"  bei  diesem  grofsen  Weltopfer  an- 
gesehen werden  konnten.  Doch  enthält  der  Hymnus  keine 
Andeutung  hierauf,  sondern  nur  die  Aufforderung,  unsere 
Aufmerksamkeit  auf  das  zu  richten,  welches  übrig  bleibt, 
wenn  wir  alle  Welten,  alle  Wesen,  alle  Opfer  usw.  hinweg- 
denken. Zu  dem,  was  wir  als  blofse  Erscheinung  und  Schale  zu 
beseitigen  haben,  gehört  nach  v.  4  auch  „das  Brahman  nebst 
den  zehn  Welt  Schöpfern",  worunter  in  diesem  Zusammenhange 
wohl  nur  das  Brahman  als  höchstes  schöpferisches  Prinzip 
(oben,  S.  259  fg.)  verstanden  werden  kann,  über  welches 
hinaus  somit  unser  Dichter  zu  einer  tiefern  Fassung  der 
Sache  drängt,  ohne  doch  schon  im  Atman  den  treffendsten 
Ausdruck  dafür  erreichen  zu  können.  Wie  nahe  aber  unser 
Dichter  demselben  ist,  geht  besonders  daraus  hervor,  dafs 
mit  allem  andern  aus  dem  ucchishta  auch  das  Innere  des 
Menschen  hergeleitet  wird,  welches  kurz  und  rätselhaft  dreimal 
(v.  5.  12.  14)  als  „das  in  mir"  (tan  nidyi),  einmal  (v.  3)  als 
„der  Glanz  in  mir"  (^Ifr  mayi)  bezeichnet  wird.  Die 
W^esensverwandtschaft  des  nach  Abzug  aller  Namen  und 
Gestalten  „Übrigen"  mit  „dem  in  mir"  und  die  Un- 
bestimmtheit, weil  Unbestimmbarkeit,  beider  sind  Gedanken, 
durch  die  sich  unser  Hymnus  als  ein  ziemlich  unmittelbarer 
Vorläufer  der  ^/waw-Lehre  der  Upanishad's  bekundet.  —  Die 
Übersetzung  kann,  bei  so  manchen  rätselhaften  Ausdrücken 
(wie  vra  dra  v.  3  usw.)    und    bei   der  Notwendigkeit,    viele 
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spezielle  Termini  des  Rituals  im  engen  Rahmen  des  Metrums 
wiederzugeben,  nur  als  ein  Versuch  gelten,  von  dem  Inhalte 
eine  ungefähre  Vorstellung  zu  geben. 

1.  Im  Rest  ist  Name  und  Gestalt,  im  Rest  die  Welt  enthalten  ist, 
Im  Rest  ist  India,  ist  Agni,  vom  Rest  umschlossen  wird  das  All. 

2.  Im  Rest  sind  Himmel  und  Erde  nebst  allem,  was  geworden  ist: 
Im  Rest  die  Wasser  und  Meere,  der  Mond  und  Wind  beschlossen 

sind. 

3.  Beide,  wer  ist  und  wer  nicht  ist,  im  Rest,  Tod,  Kraft,  Prajapati, 
Im  Rest  wurzeln  aller  Welten  Häuf  und  Lauf,  —  auch  der  Glanz 

in  mir. 

4.  Wer  fest,  unfest,   steht  und  nicht~Bteht,  Brahman  und  die  Welt- 

schöpfer zehn, 
AUwärts  wie  an  der  Radnabe  am  Rest  stecken  die  Götter  fest. 

5.  Ric,  Saman,  Yajus  im  Rest  sind,  Udgitha,  Preisgesang  und  Preis, 
Im   Rest  der  Hin-Ruf  und  Ton  sind,  Gesangs  Brausen,  —  und 

das  in  mir. 

6.  Indra's  und  Agni's,  Soma's  Preis,  Nennverse,  Hochamtsliturgie, 
Des  Opfers  Glieder  im  Rest  sind,  wie  der  Keim  ist  im  Mutterleib. 

7.  Königsweihe    und  Krafttrinkung,    Feuei-preisung   und  Opferfest, 
Im  Rest  sind  Preis  und  Rofsopfer,  herzerfreuend  auf  grüner  Streu. 

8.  Feueranlegung,  Einweihung,  Wahrwunschopfer  und  Zauberlied, 
Aussetzende,  fortlaufende  Opfer  im  Rest  enthalten   sind. 

9.  Das  Feueropfer,  der  Glaube,  Gelübd',  Askese,  Vashat-Ruf, 
Opferlohn,  Werk  und  Vergeltung  im  Rest  alle  beschlossen  sind. 

10.  Einnachtfeier,  Zweinacht feier,  Gleichkauf-,  Vorkauf-Fest,  Uktha- 

Gufs 

Sind  eingewebt  dem  Rest  alle,  Opferfeinheiten,    wer  sie  kennt. 

11.  Viernachtopfer,    Fünfnachtopfer,    Sechsnachtopfer   mitsamt   den 

zwein, 

Sechzehnpreis,   Siebennachtopfer, 

Aus  dem  Rest  all  sind  entstanden,  in  ihm  befafst,  dem  ewigen. 

12.  Einfallender  Gesang,  Schlufsvers,  Siegopfer,  Allsiegopferung, 
.Tag-  und  Nacht-Opfer  im  Rest  sind,  Zwölftagsopfer,  —  und  das 

in  mir. 
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13.  Frohsinn,  Gewogenheit,  Friede,  Labung,  Kraft,  Macht,  Unsterb- 

liches 
Zusammen  all  im  Rest  laufen,  wo   Liebe  sich  an  Liebe  labt. 

14.  Die  neun  Erden,  die  Weltmeere,  auch  die  Himmel  im  Rest  be- 

ruhn, 

Im  Rest  die  Sonne  strahlt  nieder,  Tag'  und  Nächte,  —  und  das 

in  mir. 

15.  Anrufungsfest  und   Mittelfest  und   Opfer,    deren   Dienst  geheim, 
Sie  alle  trägt  des  Alls  Träger,  der  Rest,  des  Vaters  Vater,  er. 

16.  Ja,  Vaters  Vater  ist  der   Rest,    des   Lebens  kinderreicher  Ahn, 
Er  thront  als  Herr  des  Alls  kraftvoll,   als  höchster  Gipfel  dieser 

Welt. 

17.  Recht,   Wahrheit,  Bülsertum,  Herrschaft,  Anstrengung,   Pflicht- 

erfüllung, Werk, 

Im   Rest  Vergangenheit,  Zukunft,  Heldenmut,  Schönheit,  Kraft 

in  Kraft. 

18.  Absicht,    Gedeihen,    Kraftfülle,  Macht,  Reich,    die  sechs  Welt- 

richtungen, 

Des  Jahres   Kreis  im   Rest  wurzelt,  Gufs,  Aufruf,  Opfer-Speis* 

und  -Trank. 

19.  Vierpriesteropfer,  Gunstopfer,  Viermonatsopfer,  Laderuf, 

Im  Rest  sind  Opfer  und  Opfrer,  Tieropfer  und  wes  Teil  sie  sind. 

'20.    Halhmonate  und  Monate,  Jahres  Teile  und  Zeiten   sind 

Im  Rest,  die  brausenden  Wasser,   Donner  und  Vedaworte  grofs. 

21.  Sand  und  Kieselgeröll,  Steine,  Pflanzen,  Sträucher  und  Gräser  viel 
Mitsamt  Wolken,   Blitz  und  Regen  im  Rest  ruhend  beruhen  sie. 

22.  Glück  und  Gelingen,  Durchhalten,  Erreichen,  Fülle  und  Gedeihn, 
Vollendung,  Wühlft^rt,  all  dieses  enthält,  erhält  und  hält  der  Rest. 

2.*^.    Was    immer  mit  dem   Hauch   atmet,    was  immer  mit  dem  Auge 

schaut, 
Aus  dem  Rest  siud  sie  entstanden,  alle  Götter  im  Himmel  hoch. 

24.    Die  Ric's,  die  Säman's  und  Chandas',  die  Puräna's,  die  Yajus' 

auch,  • 
Aus  dem  Rest  sind  sie  entstanden,  alle  Götter  im  Himmel  hoch. 
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25.  Einhauch,  Aushauch,   Ohr  und  Auge,  was  nicht  vergeht  und  was 

vergeht, 
Aus  dem  Rest  sind  sie  entstanden,  alle  Götter  im  Himmel  hoch. 

26.  Wonne,  Freuden,  Erfreuungen,  und  die  sich  fröhlich  jauchzen  zu. 
Aus  dem  Rest  sind  sie  entstanden,  alle  Götter  im  Himmel  hoch. 

27.  Die  Götter,   Väter  und  Menschen,  die  Gandharven  und  Apsaras', 
Aus  dem  Rest  sind  sie  entstanden,   alle  Götter  im  Himmel  hoch. 


J2)  Der  Sliümhha,  Atharvav.  10^7  nvd  8. 

Ahnlich  wie  der  eben  besprochene  Ucchishta- Hymnus, 
und  nur  in  viel  gröfserm  Stile,  streben  die  beiden  Skambha- 
Lieder  niclit  nur  über  den  mit  Geringschätzung  behandelten 
Volksglauben,  sondern  auch  über  die  bisher  üblichen  philo- 
sophischen Begriffe,  Prajäpati  Purusha  und  Brahman  hinaus, 
um  nach  demjenigen  zu  forschen,  was  ihnen,  wie  allen  Göttern 
and  Welten,  als  letzter  Grund  dient  und  daher  völlig  unbe- 
stimmt als  der  Skamhha,  d.  h.  „die  Stütze"  bezeichnet  wird, 
welche  alle  Dinge  trägt  und  in  ihnen  zur  Erscheinung  kommt, 
ohne  doch  in  diesen  ihren  Erscheinungen  aufzugehen.  Charakte- 
ristisch ist  dabei  die  Unzufriedenheit  mit  allem  Bisherigen  und 
das  Suchen  nach  einer  neuen,  tiefern  Fassung  des  Prinzips 
der  Dinge,  ähnlich  wie  in  dem  Prajäpati-Liede,  Rigv.  10.121, 
welches  wohl  als  Vorbild  vorschwebte.  Denn  so  wie  dort 
als  Refrain  immer  wieder  die  Frage  gestellt  wurde:  kasmai 
deväya  havishä  vidhema?  „wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm 
opfernd  dienen?",  bis  sich  endlich  im  letzten  Verse  Prajäputi 
als  das  lösende  Wort  einstellte,  ebenso,  und  nur  von  einem 
ungleich  entwickeitern  Standpunkte  aus,  wird  hier  im  ersten 
Hymnus  sechzehnmal  hinter  einander  die  Frage  nach  dem 
Wesen  des  Skambha  aufgeworfen:  Skambham  tarn  brühi  ka- 
iamah  svid  eva  sa!  „verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl 
mag  sein",  bis  dann,  nach  mancherlei  zwischengeschobenen, 
aber  der  Sache  nicht  fernstehenden  Betrachtungen,  am  Schlüsse 
des  zweiten  Hymnus  als  die  endgültig  befriedigende  Lösung 
sich  das  Wort  Ahnan  einstellt,  und  damit  der  Standpunkt  der 
Upanishad*s  erreicht  wird. 
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Allerdings  ist  es  mit  der  Komposition  dieser  beiden  Lieder 
eine   eigene  Sache.     Zunächst  ist  jedenfalls   die  Trennung  in 
zwei  Lieder  zu  je  44  Versen  (die  wohl  nur,  ähnlich  wie  die 
Zerlegung  von  Rigv.  1,164  in  die  beiden  Lieder  Atharvav.  9,9 
und  9,10,  auf  äufsern  Gründen  beruht)    aufzuheben,   da  das 
Thema  des  ersten  Liedes  in   den   beiden  Anfangsversen  des 
zweiten   sich   fortsetzt;  —  von   da  an   aber  kommen  freilich 
weder  das  Wort  Skanihha  noch  die  beiden  Refrains  des  ersten 
Liedes  {skamhham  tarn  hruhi  katamah  svid  eva  sa,  v.  4.  5.  6. 
7.  10.  11.  12.  13.  14.  15.  16.  18.  19.  20.  22.  39,  und  tasnmi 
jyeshthäya  brahmane  namah,  v.  32.  33.  34.  36.  8,1)  weiter  vor 
(statt  dessen  die  Frage  nach  dem  brähmanam  mahad  8,20.  33. 
37.  38),  der  bisher  leidlich  strikte  Zusammenhang  lockert  sich, 
und   der   Hymnus   verläuft    des   weitern   in    einer  Reihe   von 
Versen  und  Versgruppen,  welche  keine  Kontinuität  zeigen  und, 
ähnlich  wie  so  viele  Upanishadsprüche ,  deren  Charakter  sie 
schon  fast  ganz  annehmen,  nur  durch  den  einen  grofsen  Grund- 
gedanken, um  den  sie  kreisen,  und  den  sie  in  mannigfacher  Weise 
beleuchten,  zusammenhängen.  Wir  werden  uns  begnügen,  diese 
angehängten  Sprüche  (8,3—44)  durch  besondere  Überschriften 
zu  kennzeichnen  und  wollen  hier  nur  eine  Charakteristik  des 
ersten  Teiles  dieses  Liederkomplexes  (7,1—8,2)  unternehmen. 
Den  Volksglauben   behandelt  der  Dichter  dieses  Stückes 
sehr  geringschätzig.    Die  dreiunddreiXsig  Götter  sind,  wie  alles 
andere,  in  Skambha  enthalten  (7,13),  sind  nur  ein  Glied  von 
ihm   und   aus   dem   Nichtsei enden   entstanden   (7,25.  27);   als 
solche,  als  Glied  des  Skambha,  sind  die  Götter  nur  dem  Brah- 
manwissenden,  nicht  aber  dem  Volke  richtig  bekannt  (7,27). 
Sie   sind   die   Hüter   des   Skambha   (7,23),    den   sie  verehren 
(7,24),  dem  sie  Spende  darbringen  (7,39),   zu  dem   sie  sich 
verhalten   wie   die   Zweige  zum  Baume   (7,38);   nur  gemeine 
Menschen  (avare)  halten   sie  für  das  Reale  und  verehren  als 
das  Höchste,  was  doch  nur  eiti   unwesentlicher  Zweig  (asac- 
chdkhä)  des  Skambha  ist  (7,21);  sie  rufen  bei  der  Frühspende 
blofse  Namen  durch  Namen   eifrig   an   (ndmi  ndmnä  johaviti), 
statt  den  Ewigen  (aja)  zu  verehren  (7,31;  ebenso  8,41:  „wie 
kann  der  Ewige  von   denen  geschaut  werden,  welche  Opfer- 
lieder  auf  Opferlieder   ersinnen!").     Etwas   unkonsequent  ist 
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es,  wenn  daneben  doch  Skambha  für  die  Anschauung  als  durch 
Lidra  vertreten  erscheint  (7,29 — 30). 

Wie  gegen   den   Volksglauben,   so  macht  unser  Dichter 
auch  gegen  die  bisher  herrschenden  philosophischen  Anschau- 
ungen  Opposition.     7,28:    „die   Leute   halten   Hiranyagarhha, 
den  Goldkeim  (welcher  Rigv.  10,121  mit  Prajäpati  identifiziert 
wurde),  für  das  Höchste,  nicht  mehr  durch  Reden  Überbietbare; 
aber  dieses   Gold  hat  der  Skambha  zu   Anfang  in  die  Welt 
gegossen."     Er  ist  daher  7,41    das   goldne  Rohr,   welches  in 
der  Mitte  der  Urwasser  wuchs,  er  ist  „der  esoterische  Prajä- 
pati" (yuhyah  Fmjäpatih)  selbst.     In  ihm  sind  folgerecht  die 
drei  Lichter,  die  in  Prajäpati  sind,  7,40  (nämlich  Agni,   Väyii 
und  Simja,  vgl.  Väj.  Samh.  8,36,  oben,  S.  191).     In  Skambha 
(als  l'rprinzip)  stützt  Prajäpati  die  Welten,  7,7;  und  Skambha 
(als  Erstgeborner)  geht  in  die  von  Prajäpati  geschaffenen 
Welten  mit  einem  Teile  von  sich  ein,  7,8.    Prajäpati,  als  von 
Skambha    verschieden,    ist    hier    nur    mythologischer    Zierat 
(ähnhch  wie  Rigv.  10,90  die  Götter,  die  den  Purusha  opfern, 
aus  dessen  Gliedern  sie  doch  selbst  entstehen);   in  Wahrheit 
ist    der   Skambha    eben   Prajäpati.     Und    ebenso    ist    er    der 
Pitrusha.   Denn  Skambha  ist  es,  „in  welchem  als  dem  Purusha" 
(yatra  purushe  odhi)  Tod  und  Unsterblichkeit  enthalten   sind, 
und  als  dessen  Adern  der  Ozean  sich  in  dem  Purusha  befindet, 
7,15.  —  Der  Skambha  ist  ferner  das  höchste  Brahman,   wie 
der  Refrain   7,32.   33.   34.  36.  8,1    fünfmal    versichert:   Uismai 
jyeshthäya  hrahmane  namah,  welches  nicht  heifst:  ,,reverence  he 
io  that  greatest  Brahma"'  (Muir),  oder  „diesem  höchsten  Brahma 
sei  Verehrung"  (Ludwig),   denn  hrahman  ist  Neutrum,  tasmai 
aber  nimmt  ein  vorhergehendes  Maskuhnum  wieder  auf,  —  son- 
dern: „ihm  als  dem  höchsten  Brahman  sei  Verehrung". 
Also  Skambha  ist  Prajäpati,  ist  Purusha,  ist  Brahman,  wie  dies 
ausdrücklich  7,17  zusammenfassend  bestätigt  wird:  „wer  in  dem 
Purusha  (nicht  dem  Menschen,  sondern  dem  Weltpurusha,  da 
vorher  der  Ozean  seine  Adern  sind)  das  Brahman  weifs,   der 
weifs  Parameshthin ;   wer  aber  Parameshthin  weifs  und  wer 
Prajäpati  weifs,   der  weifs   die   höchste   Brahmankraft   {hräh- 
tnanam  =  hrahman,  wie  auch  8,20.  33.  37.  38),  der  weifs  in  ihnen 
und  mit  ihnen  (amisamviduh)  den  Skambha. 
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Dieser  Skambha,   in  welchem'  Prajäpati,  Purusha,  Brah- 
man   zusammenfallen,    ist  folgerecht   das    höchste  Prinzip 
(der  Ungeborne,  über  welchen  hinaus  es  nichts  Höheres  gibt, 
7,31,   welcher  nur  mit  einem   Teile  von   sich  in  alle  Wesen 
eingeht,  7,8.  8,7,  wodurch  die  Fülle  seines  Wesens  nicht  ge- 
mindert wird,   8,29)    und   wiederum    der   Erstgeborne    der 
Schöpfung  {der  Hiranyagarhha,  7,28.  41,  der  in  sein  eigenes 
Reich  eingeht,  7,31;   der,  aus  grama  und  tapas  geboren,  alle 
Welten  durchdringt  7,36;   der  im  tapas  sich  auf  den  Rücken 
des  Urwassers  schwang,  7,38).    Er  enthält  in  sich  als  Glieder 
(wie  in   ermüdenden   Wiederholungen    versichert   wird)    alle 
Räume  und  Zeiten,   alle  Welten   und  Weltwesen,   alle 
Götter,  Veden  und  moralischen  Kräfte.     Alles  dies  be- 
ruht auf  ihm,  ist  in  ihm  als  Glied  enthalten,  wird  durch  ihn 
getragen  oder  strebt  ihm  zu.    So  namentlich:  die  Welten  und 
Behälter,  Urwasser,  Brahman,  Seiendes  und  Nichtseiendes  7,10; 
Tod  und  Unsterblichkeit  7,15;  der  Ozean  als  Adern  7,15;  die 
vier  Himmelsgegenden    als   Hauptadern   7,16;   Vergangenheit 
und  Zukunft  7,9.  22;  8,1;  Jahre,  Jahreszeiten,  Monate,  Halb- 
monate, Tage  und  Nächte  7,5,   die   er  in  ihrem  Wechsel  als 
Piimän    (Purusha)    lenkt    7,42—44;    ferner    Erde,    Luftraum, 
Himmel  und  was  jenseits  des  Himmels  ist,  7,3;  8,2;  7,35.  32; 
auch    die  Vorwelt    ist    nur    ein    Ghed    von    ihmr   7,26.     Von 
Göttern,   die  in  ihm   enthalten   sind,   werden   genannt:   Agni, 
Mätaritpjan,  Candramas  7,2;  Agni,  Mätarigvan  7,4;  Agni,  Can- 
dramas,  Sürya,  Väta  7,12;  Stirya,  Candramas,  Agni  7,33;   Väta, 
Digasl,M;  Vaigvänara,  Angiras',  Yätu's,  FiVa;7,18— 19;  Aditya's, 
Riidras,   Vasu's  7,22.     In  ihm  sind  ferner:  risfii's,  ric,  säman, 
yajus,  €karshil,U\  nc,  yajus,  säman,  atharvängiras  1,20;  sowie 
auch:  tapas,  ntam,  vratam,  graddhä  7,1;    tapas,  vratam,  ritam, 
graddhä,  äpas,  hrahma  7,11. 

Durch  alles  dies  ist  die  Stellung  des  Skambha  klar  ge- 
kennzeichnet. Als  Urprinzip,  als  Erstgeborner,  als  Träger, 
Umfasser,  Erhalter  der  Dinge,  die  ihm  alle  zustreben  (7,4—6), 
als  der  über  Finsternis  und  Übel  Erhabene  (7,40)  tritt  er  an 
die  Stelle  der  frühern  Begriffe  Prajäpati,  Purusha,  Brahman. 
Der  Dichter  verwirft  diese  nicht,  ringt  aber  nach  einer  tiefern 
Fassung  dessen,  was  sich  in  ihnen  ausspricht,  und  darum  fragt 
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er  immer  wieder  nach  dem  Skamhha,  „der  Stütze'S  d.  h.  dem 
Stützer,  der  alle  Räume,  Welten  und  Wesen  trage,  in  dem 
alles  selbsthaft  (ätmanvat)  sei  8,2,  welcher  als  ein  seltsam 
Wunderding  in  dem  Herzen  selbsthaft  (ätmanvat)  sei  8,43,  — 
bis  endlich  nach  so  mannigfachen  durch  die  Wolke  durch- 
schimmernden Lichteffekten  im  Schlufsverse  mit  dem  Worte 
Atman  die  Sonne  durchbricht  und  eine  Fassung  des  Urwesens 
gewonnen  wurde,  über  welche  nicht  mehr,  wie  über  alle  jene 
andern,  hinausgegangen  werden  konnte. 

Wir  übersetzen  die  beiden  Hymnen,  bemerken  aber,  dafs 
namentlich  der  letztere  viele  Rätselspiele  enthält,  deren  Deutung 
hier,  wo  sie  unseres  Wissens  zum  erstenmal  versucht  wird, 
vielfach  eine  mehr  oder  weniger  problematische  ist. 

Atharvaveda  10,7.     Skambha, 
Skambha  und  seine  Glieder. 

1.  In  welchem  Glied  von  ihm  wohnt  die  Kasteiung, 
In  welchem  Gliede  ist  das  Recht  gegründet. 

Wo  weilt  in  ihm  Gelübde,  wo  der  Glaube, 

In  welchem  Gliede  von  ihm  wohnt  die  Wahrheit? 

2.  Aus  welchem  seiner  Glieder  strahlt  das  Feuer, 

Von  welchem  Glied  her  läutert  Matari^van  (der  Wind), 
Aus  welchem   Gliede  mifst  der  Mond  die  Zeiten, 
Wenn  wacker  er  den  Leib  des  Skambha  ausmifst? 

3.  In  welchem  seiner  Glieder  steht  die  Erde, 

In  welchem  seiner  Glieder  steht  der  Luftraum, 
In  welchem  Gliede  steht  gestützt  der  Himmel, 
In  welchem  Gliede,  was  vom  Himmel  jenseits? 

Skambha  als  Ziel. 

4.  Zu  wem  hinstrebend  flammt  empor  das  Feuer, 
Zu  wem  hinstrebend  läutert  Mätariyvan  ? 

Ihn,  zu  dem  strebend  ihre  Wege  gehen,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl   mag  sein!  • 

5.  Zu  wem  geh'n  Monate  und   Monatshälften, 

Zu  wem  mit  ihnen  geht  der  Lauf  des  Jahres? 
Er,  zu  dem  Jahres  Teil'  und   Zeiten  wandeln,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein ! 
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6.  Zu   wem  hinstrebend   wandeln   zweigestaltig 

Als  Jungfrau'n  Tag  und  Nacht  in  holder  Eintracht? 
Er,  zu  dem  hin  auch  die  Gewässer  eilen,  — 

Verkünde  diesen   Skambha,   wer  er  wohl  mag  sein! 

Skambha  und  die  Welt. 

7.  Er,  in  welchem  der  Welt  Ganzes  stützend  hegte  Prajäpati,   — 

Verkünde   diesen   Skambha,   wer  er  wohl  mag  sein! 

8.  Als  Höchstes,  Tiefstes  und   was  in  der  Mitte 
Prajäpati  geschaffen  allgestaltig, 

Mit  welchem  Teil  ging  Skambha  in  die   Welt  ein? 
Und  was  von  ihm   nicht  einging,  was  war  das  wohl? 

9.  Mit  welchem  Teil  erfüllte  er  Vergangnes, 

Mit  welchem  Teil  reckt  er  sich  in  die  Zukunft,  — 
Als  er  den  einen  Leib   gestaltet  tausendfach, 
Mit  welchem  Teil  ging  er  da  in  die  Welt  ein? 

10.  In  dem  Welten  und  Welträume,  Wasser  und  Brahman  jeder  weifs 
In  dem,  was  ist  und  was  nicht  ist,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

11.  In  dem  Kasteiung  fortschreitend  hoch  und  höher  Gelübde  hält, 
In  dem  beschlossen  Recht,  Glaube,  die  Wasser  und  das  Brahman 

sind,  — 
Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein ! 

12.  In  welchem  Erde  und  Luftraum  samt  dem  Himmel  gegründet  sind, 
In  dem  Feuer,  Mond  und  Sonne  und  der  Wind  eingebettet  sind,  — 

Verkünde  diesen   Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

13.  Von  dem  ein  Glied  alle  dreiunddreifsig  Götter  enthält  in  sich,  — 

Verkünde  diesen   Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

14.  In  dem  Rishi's,  erstgeborne,  Ric,  Saman,  Yajue  und  die  Welt, 
Und  der  eine  Rishi  einwohnt,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

Skambha  und  frühere  Prinzipien. 

15.  In  dem,  als  in  dem  Purusha,  wohnen  Unsterblichkeit  und  Tod, 
In   dem,  als  in  dem  Purusha,  die  Adern  sind  der  Ozean,  — 

Verkünde  diesen   Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 
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16.  In   welchem    die  vier  Weltpole   als  Hauptadern    enthalten    sind, 
In   dem  das  Opfer  wirkt  machtvoll,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

17.  Wer  im  Purusha  kennt  Brahman,  ja  der  kennt  Paiameshthin  auch, 
Wer  aber  kennt  Parameshthin,  und  wer  kennt  den  Prajäpati, 
Und  kennt  die  höchste  Brahmankraft,  der  kennt  mit  ihnen  Skam- 
bha auch. 

18.  Er,   dessen  Haupt   Vai^vänara,   dessen  Auge  die  Angiras', 
Des  Glieder  selbst  die   Kobolde,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

19.  Dessen  Mund  die  Brahmanenschaft,  Zunge  die  Süfstrankpeitsche 

heilst, 
Als  des  Euter  die   Vir^j   gilt, 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

20.  Von  dem  Ric's  sie  abhobelten,   von  dem  Yajus*  sie  schabten  ab, 
Dessen  Haare  Säman-Lieder,  des  Mund  Atharva-Lieder  sind,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

Skambha  und  die  Götter. 

21.  Ein  nichtrealer  Zweig  vorragt,  der  als  Höchstes  den  Leuten  gilt, 
Ihn  als  real  wähnt  der  Pöbel,  wenn  er  den  Zweig  an  dir  verehrt. 

22.  In  dem  Aditya's  und   Kudra's   und  die  Vasu's  beschlossen  sind. 
In  dem  Vergangenheit,  Zukunft  und  die  Welten  gegründet  sind, 

Verkünde  diesen   Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

23.  Dessen  Schatz  alle  die  dreiunddreifsig  Götter  behüten  stets, 
Wer  kennt  wohl  diesen  Schatz  heute,  dessen  Hüter  ihr  Götter  seid? 

24.  Wo,  ihr  Götter,  [besser:    devä^   wo  Götter  als]  Brahmankenner 

dem  höchsten   Braliraan   ehrend   nah'n, 
Wer  diese  kennt  von  Angesicht,  der  Priester  ist  ein  Wissender. 

25.  Grofs  sind  freilich  auch  die  Götter,  die  dem  Nichtseienden  ent- 

stammt. 
Doch  sind  sie  nur  ein  Glied  Skambha's;  —  was  jenseits,  ist  dem 

Pöbel  nichts. 

26.  Und    wenn    in    Zeugungsskraft    Skambha   die    Vorwelt   liefs   ent- 

wickeln sich, 
So  stellt    nur   als  ein   Glied  Skambha's  die  ganze   Vorwelt  sich 

heraus. 
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27.  Ein  Glied  von  ihm  teilten  dreiunddreifsig  Götter  als  Leiber  sich, 
So  freilich  kennt  nur  die  dreiunddreifsig  Götter,  wer  Brahman 

kennt. 

28.  Der  „goldne  Keim"  sei  als  Höchstes  unübersagbar,  meint  das  Volk; 
Nun,  Skambha  hat  dies  Gold  anfangs  gegossen  in  die  Welt  hinein. 

29.  Auf  Skambha  sind  gestützt  Welten,  auf  ihn  Kasteiung  und  das 

Recht, 
Und  dich,  o  Skambha,  sichtbarlich  in  Indra  weifs  verkörpert  ich. 

30.  Auf  Indra  sind  gestützt  Welten,  auf  ihn  Kasteiung  und  das  Recht, 
Und  dich,  o  Indra,  sichtbarlich  in  Skambha  weifs  verkörpert  ich. 

31.  Mit  Namen  eifrig  ruft  Namen  vor  Sonne  man  und  Morgenrot,  — 

Doch  als  der  Ewige  ward  zuerst  geboren, 
Ist  eingegangen  er  in   dies,   sein  Weltreich, 
Er  über  den  nichts  Höheres  ist  vorhanden. 

Skambha  und  Brahman. 

32.  Dem  die  Erde  als  Grundmafse,  dem  der  Lüftraum  als  Körper  dient, 
Der  den  Himmel  zum  Haupt  schuf  sich,  — 

Ihm  als  dem  höchsten  Brahman  Ehre  sei! 

33.  Dessen  Augen  sind  die  Sonne  und  der  stets  wieder  neue  Mond, 
Dessen  Rachen  das  Feuer  ist,  — 

Ihm   als  dem  höchsten  Brahman  Ehre  sei! 

34.  Dem  der  Wind  Einhauch  und  Aushauch,  dem  die  Angiras'  Auge 
Der  den  Weltpolen   gab  Weisheit,  —  [sind, 

Ihm  als  dem  höchsten  Brahman  Ehre  sei! 

35.  Der  Skambha  trägt  Himmel  und  Erde,  beide. 
Der  Skambha  ist  des  weiten  Luftraums  Träger, 
Der  Skambha  der  sechs  weiten  Himmelspole, 
In  Skambha  ist  die  ganze  Welt  enthalten. 

36.  Der,  aus  Abmühung,  Kasteiung  geboren,  diese  Welt  durchdrang. 
Der  den  Soma  erschuf  eigens,  — 

Ihm   als  dem   höchsten  Brahman  Ehre  seil 

Skambha,  Welt  und  Götter. 

37.  Wie  kommt's,    dafs  nie  der  Wind  ausruht,    wie  kommt's,   dafs 

niemals  ruht  der  Geist? 
Wie,  dafs  die  Wasser,  nach  Wahrheit  strebend,  nimmer  zur  Ruhe 

geli'n  ? 
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38.  Ein  grofses  Wunderding  in  Welten  Mitte 
Kasteiend  schwang  sich  auf  der  Wasser  Rücken, 
Auf  ihm  beruh'n  die  Götter  samt  und  sonders, 
Wie  auf  dem  Stamm  des  Baumes  rings   die  Zweige. 

39.  Ihn,  dem  mit  Händen  und  Füfsen,  mit  der  Rede,  mit  Aug'  und  Ohr 
Die  Götter  Spende  stets  bringen  im  engen  Raum  unendliche,  — 

Verkünde  diesen  Skanibha,   wer  er  wohl   mag  sein! 

40.  Ihm  naht  die  Finsternis  nimmer,   frei  ist  von  allem   Übel  er, 
In  ihm  glänzen  die  drei  Lichter,   die  da  sind  in  Prajäpati. 

Erläuterung  zu  Vers  28   (vgl.  Rigv.  4,58,5). 

41.    Das  goldne  Rohr,  wer  das  erkennt. 
Wie  es  im  Wasser  wächst,  das  ist 
Der  heimliche   Prajäpati. 


Erläuterung  zu  Vers  6  (vgl.  Rigv.  10,130,2). 

42.  Zwei  Jungfrau'n,  zwiegestaltig,  weben   einzeln 
Umschichtig  am   Gespannten  durch  sechs   Pflöcke  (v.  35); 
Die  übergibt  die  Fäden,   und  die  nimmt  sie, 

Nicht  brechend  sie,  nicht  spinnend  sie  zu  Ende. 

43.  Wenn  diese  beiden  so  herum  sich  schwingen. 

So  weifs  ich  nicht,  welche  nachfolgt  der  andern. 

Ein  Mann  mufs  sein,   der  dies  dort  webt  und  schürzte. 

Ein  Mann,   der  es  am   Himmel  ausgebreitet. 

44.  Dies  sind  die  Pflöcke,  die  den   Himmel   stützen  dort, 
Und  Sama-Lieder  sind  die  Weberschiff'lein. 


Ätharvaveda  10,ö.     Skambha  und  anderes. 
Fortsetzung  über  Skambha. 

1.  Der  dem  Vergangnen  und  Künftigen  und  allem  vorsteht,  was  da  ist, 
Dessen  Wesen  lauter  Licht  ist,  — 

-   Ihm  als  dem  höchsten  Brahman   Ehre  seil 

2.  Durch  den  Skambha  gestützt  stehen  beide,  Himmel  und  Erde,  fest, 
In  ihm  ist  alles  dies  selbsthaft  (ätmamat)  was   atmet  und  die 

Augen   schliefst. 


^2,    .^«ll*- 
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Vergängliches  und  Ewiges   (vgl.  Rigv.  8,101,14). 

3.  Drei  Weltgeschlechter  zogen  schon  vorüber, 
Und  andre  scharten  neu  sich  um  die  Sonne, 

Doch  er  bestand,  den  Luftraum  grofs  durchmessend, 
Als  goldner  ging  er  ein  in  goldne  Kräuter. 

Jahre,  Monate,  Tage  (vgl.  Rigv.  1,164,48,  oben,  S.  119). 

4.  Zwölf  Felgen  sind  an  einem  Rad  befestigt. 
Drei  Naben  auch,  wer  weifs  das  zu  verstehen? 
Auf  ihm  befestigt  sind  dreihundert  Zapfen 
und  sechzig,  eingekeilt,  dafs  sie  nicht  wanken. 


Der  Schaltmonat 

5.  Das  versteh',  weiser  Savitar:  sechs  Zwillingspaar',   ein  einzelner; 
Mit  dem  wünschen  die  zwölf  Freundschaft,  der  neben  ihnen  einzeln 

steht. 

Das  Unendliche. 

6.  Off"en  ist's,  und  geheim  bleibt  es,  „Uralt"  heifst  es,  ein  grofses  Land, 
In  ihm  steht  dieses  Weltganze,  was  lebt  und  webt,  gegründet  fest. 

Welt  und  Weltprinzip  (vgl.  Atharvav.  11,4,22,  oben,  S.  304). 

7.    Acht  Räder  wälzen  sich  in  einem  Umkreis, 
Auf  östlich,  unter  westlich,  tausendfältig;  — 
Mit  einer  Hälfte  zeugte  er  das  Weltall, 
Doch  wo  befindet  sich  die  andre  Hälfte?  — 


Der   Sternenhimmel. 

8.    Ein  Fünfgespann*  fährt  an  des  Ganzen  Spitze, 
Geschirrte  Seitenrosse^  helfen  ziehen; 
Dafs  es  stillstände,  ist  nie  dagewesen. 
Hohes  ist  näher  hier  und   Tiefes  ferner  ^. 

1.  Vielleicht  die  fUnf  Planeten,  wie  Rigv.  1,164,12—13  (oben,  S.  111).  —  2.  Etwa: 
Sonne  und  Mond.  —  3.  Gewöhnlich  iat  das  Obere  weiter  als  das  Untere;  bier] 
bei  dem  unter  der  Erde  durchgehenden  Sternenhimniel,  ist  es  umgekehrt. 
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Der  Kopf. 


9.    Die  Öffnung  seitwärts  und  den  Boden  oben, 
Ist  eine  Schale,  aller  Herrlichkeit  voll, 
Und  sieben  Rishi's  *  sitzen  ihr  verbunden, 
Dieselben,  die  des  gi:ofsen  Weltalls  Hüter. 

1.  Augen,  Ohren,  Naßenlöcher  und  Mund  (vgl.  Bvlh.  üp.  2,2,3),  denen  in  kosmischem 
Gebiete  Sonne,  Mond,  Himmelsgegenden,  Wind  und  Feuer  entsprechen  (vgl.  Ait. 
üp.  1,1,4).  Das  Ganze  könnte  vielleicht  auch  auf  das  Himmelsgewölbe  gedeutet 
werden. 

Ein  mystischer  Vers. 

10.    Der  Vers  ^  der  vorher  wird  verwandt  und  nachher, 
Der  überall  und  allerwärts   verwandt  wird, 
Durch  den  das  Opfer  voran   wird  gewoben,  — 
Das  frag'   ich  dich,  welcher  wohl  dieser  Vers  ist? 

1.  Wie  alle  Götter  auf  eine  Einheit,  so  gehen  auch  alle  beim  Opfer  gebrauchten 
Verae  auf  einen  Urvers  zurück,  in  dem  eie  alle  enthalten  sind.  Ob  darunter  ein 
imaginärer  oder  wirklicher  Vers  zu  verstehen,  und  welcher  im  letztern  Falle, 
wüfsten  wir  nicht  zu  sagen.     (Vgl.  Atharvav.  9,10,19.) 


Die  coincidentia  oppositorum   (vgl.  Igä-Up.  5). 

11.  Was  regsam  ist,  was  fliegt  und  dennoch  stillsteht. 
Was  atmet  und  nicht  atmet,  was  die  Augen  schliefst. 
Das  trägt  die  gai^^e  Erde  allgestaltig. 

Und  das,  zusammengehend,  wird  zur  Einheit. 

Unendliches  und  Endliches  (etwa:  Himmel  und  Erde). 

12.  Das  Endlose  ist  vielfach  ausgebreitet. 
Endlos  und  Endlich  grenzen  an  einander; 
Des  Himmels  Hüter  wandelt  beide  scheidend. 
Er  kennt,  was   dagewesen  und  was  sein  wird. 

Die  Zeugungskraft  der  Natur   (vgl.  Väj.  Samh.  31,19, 
oben,  S.  291  und  Atharvav.  11,4,20,  oben,  S.  304). 

13.  Praj&pati  wandelt  im  Mutterleibe, 

Der  Unsichtbare  vielfach  wird  geboren; 
Mit  einer  Hälfte  zeugte  er  das  Weltall, 
Kein  Schimmer  ist  von  seiner  andern  Hälfte. 


Der  Skambha,  Atharvav.  10,8. 
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Die  Verdunstung  des  Wassers  durch  die  Sonne 
(vgl.  Rigv.  1,164,7,  oben,  S.  110). 

14.  Ihn,  der  das  Wasser  trägt  aufwärts  wie  Wassertragende  im  Krug, 
Mit  ihren  Augen  seh'n  alle,  doch  nicht  alle  im  Geist  versteh'n. 

Das  höchste  Wesen. 

15.  Fern  dort  verweilt  es  in  Fülle,  fern  dort,  von  allem  Mangel  frei, 

Das  grofse  Wunderding  in  Welten  Mitte, 
Ihm  bringen  dar  auch  Könige  die  Spende. 

16.  Woher  der  Sonne  Aufgang  isi,  worein  sie  wieder  untergeht, 
Das,  meine  ich,  ist  das  Höchste,  das  überragt  kein  Wesen  je. 

Der  dreifache  Vogel  (Sonne,  Wind,  Feuer). 

17.  Die  jetzt  und  vordem  und  in  alten  Zeiten 
Ums  weise  Vedawort  in  Reden  kreisen, 
Sie  alle  kreisen  redend  um  die  Sonne 

Und  um  den  zweiten  Agni^,  den  dreifachen  Vogel. 

1.   agni  scheint  interpoliert  zu  sein. 

18.  Er  spannt  die  Flügel  tausend  Tagesweiten, 
Wenn   er  als  goldner  Vogel  fliegt  am  Himmel, 
An  seinem  Busen  hält  er  alle  Götter; 

So  wandert  er,  die  Wesen  überschauend  (=  Atharvav.  13,3,14, 

oben,  S.  228). 

19.  Durch  Wahrheit  glüht  er  dort  oben,  schaut  aus  durch  das  Gebet 

von  hier  (als  Opferfeuer); 
Durch  Odem  atmet  quer  durch  er,  auf  den  das  Höchste  ist  gestellt. 

20.  Wer  da  kennt  die  zwei  Reibhölzer,  durch  die  das  Gut  uns  wird 

gequirlt. 
Der  dünke  sich  Höchstes  wissend,  er  weifs  die  grofse  Brahman- 

kraft  K 

1.  Das  makad  brähmanam,  d.  h.  Brahman,  ist  die  Quelle  alles  Feurigen,  Lebendigen 
im  ÜQiversum,  ist  gleichsam  die  Reibhölzer,  aus  denen  das  Feuer  der  Sonne  usw. 
stammt. 

Die  Sonne  und  die  Jahreszeiten. 

21.  Er  entstand  anfangs   einfüfsig,  er  brachte  anfangs  her  das  Licht, 
Vierfüfsig   als  Genufsspender  nahm  er  allen  Genufs  in  sich. 

DsussKK,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  21 
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V.   Geschichte  des  Ätman. 


Der  Kopf. 


9.    Die  Öffnung  seitwärts  und  den  Boden  oben, 
Ist  eine  Schale,  aller  Herrlichkeit  voll, 
Und  sieben  Rishi*s  *  sitzen  ihr  verbunden. 
Dieselben,  die  des  gi:of8en  Weltalls  Hüter. 

1.  Augen,  Ohren,  Nasenlöcher  und  Mund  (vgl.  Bvih.  üp.  2,2,3),  denen  in  koBmischem 
Gebiete  Sonne,  Mond,  Himmelsgegenden,  Wind  und  Feuer  entsprechen  (vgl.  Ait. 
Up.  1,1,4).  Das  Ganze  könnte  vielleicht  auch  auf  das  Himmelsgewölbe  gedeutet 
werden. 

Ein  mystischer  Vers. 

10.    Der  Vers  ^,  der  vorher  wird  verwandt  und  nachher, 
Der  überall  und  allerwärts  verwandt  wird. 
Durch   den  das   Opfer  voran   wird  gewoben,  — 
Das  frag'  ich  dich,  welcher  wohl  dieser  Vers  ist? 

1.  Wie  alle  Götter  auf  eine  Einheit,  so  gehen  auch  alle  beim  Opfer  gebrauchten 
Verse  auf  einen  ürvers  zurück,  in  dem  eie  alle  enthalten  sind.  Ob  darunter  ein 
Imaginärer  oder  wirklicher  Vers  zu  verstehen,  und  welcher  im  letztern  Falle, 
wüfaten  wir  nicht  zu  sagen.     (Vgl.  Atharvav.  9,10,19.) 


Die   coincidentia  oppositorum   (vgl.  Igä-Up.  5). 

11.  Was  regsam  ist,  was  fliegt  und   dennoch  stillsteht. 
Was  atmet  und  nicht  atmet,  was  die  Augen  schliefst. 
Das  trägt  die  gai\^e  Erde  allgestaltig. 

Und  das,  zusammengehend,  wird  zur  Einheit, 

Unendliches  und  Endliches  (etwa:  Himmel  und  Erde), 

12.  Das  Endlose  ist  vielfach  ausgebreitet. 
Endlos  und  Endlich  grenzen  an  einander; 
Des  Himmels  Hüter  wandelt  beide  scheidend. 
Er  kennt,  was  dagewesen  und  was  sein  wird. 

Die  Zeugungskraft  der  Natur   (vgl.  Väj.  Samh.  31,19, 
oben,  S.  291  und  Atharvav.  11,4,20,  oben,  S.  304). 

13.  Prajäpati  wandelt  im  Mutterleibe, 

Der  Unsichtbare  vielfach  wird  geboren; 
Mit  einer  Hälfte  zeugte  er  das  Weltall, 
Kein  Schimmer  ist  von  seiner  andern  Hälfte. 


-r-^a: 
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Die  Verdunstung  des  Wassers  durch  die  Sonne 
(vgl.  Rigv.  1,164,7,  oben,  S.  110). 

14.  Ihn,  der  das  Wasser  trägt  aufwärts  wie  Wassertragende  im  Krug, 
Mit  ihren  Augen  seh'n  alle,  doch  nicht  alle  im  Geist  verstehen. 

Das  höchste  Wesen. 

15.  Fern  dort  verweilt  es  in  Fülle,  fern  dort,  von  allem  Mangel  frei, 

Das  grofse  Wunderding  in  Welten  Mitte, 
Ihm  bringen  dar  auch  Könige  die  Spende. 

16.  Woher  der  Sonne  Aufgang  isi,  worein  sie  wieder  untergeht, 
Das,  meine  ich,  ist  das  Höchste,  das  überragt  kein  Wesen  je. 


Der  dreifache  Vogel  (Sonne,  Wind,  Feuer). 

17.  Die  jetzt  und  vordem  und  in  alten  Zeiten 
Ums  weise  Vedawort  in  Reden  kreisen, 
Sie  alle  kreisen  redend  um  die  Sonne 

Und  um  den  zweiten  Agni^,  den  dreifachen  Vogel. 

1.  ctgni  scheint  interpoliert  zu  sein. 

18.  Er  spannt  die  Flügel  tausend  Tagesweiten, 
Wenn  er  als  goldner  Vogel  fliegt  am  Himmel, 
An  seinem  Busen  hält  er  alle  Götter; 

So  wandert  er,  die  Wesen  überschauend  (==  Atharvav.  13,3,14, 

oben,  S.  228). 

19.  Durch  Wahrheit  glüht  er  dort  oben,  schaut  aus  durch  das  Gebet 

von  hier  (als  Opferfeuer); 
Durch  Odem  atmet  quer  durch  er,  auf  den  das  Höchste  ist  gestellt. 

20.  Wer  da  kennt  die  zwei  Reibhölzer,  durch  die  das  Gut  uns  wird 

gequirlt. 
Der  dünke  sich  Höchstes  wissend,  er  weifs  die  grofse  Brahman- 

kraft  K 

1.  Das  mahad  brähmanam,  d.  h.  Brahman,  ist  die  Quelle  alles  Feurigen,  Lebendigen 
im  Universum,  ist  gleichsam  die  Reibhölzer,  aus  denen  das  Feuer  der  Sonne  usw. 
stammt. 

Die  Sonne  und  die  Jahreszeiten. 

21.  Er  entstand  anfangs   einfüfsig,  er  brachte  anfangs  her  das  Licht, 
Vierfüfsig  als  Genufsspender  nahm  er  allen  Genufs  in  sich. 

Dbubskn,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  21 


y 


322 


V.   Geschichte  des  Ätman, 


22.  Der  wird  teilhaft...,  dem  wird  zuteil  der  Nahrung  viel, 
Der  diesem  Gott,  dem  hochhehren,  Verehrung  zollt,  dem  ewigeu 

23.  Der  ewige,  ja,  so  heifst  er,  und  doch  heut'  immer  wieder  neu, 
Tag  und  Nacht  forterzeugt  werden  immer  eins  aus  dem  anderen. 

24.  Sein  Gut  ist  hundert,  tausend,  zehnmal  tausend, 

* 

Tausendmal  hunderttausend,  ist  unzählig; 
Und  das  vertilgen  sie  vor  seinen  Augen! 
Und  daran  hat  der  Gott  nur  seine  Freude  1 

Gott,  unendlich  klein  und  unendlich  grofs. 

25.  Das  eiiue,  als  ein  Haar  feiner,  unsichtbar  fein  das  eine  ist, 

Und  doch  umfassender  als  dies  Weltall,  —  der  Gott  ist  teuer  mir! 

Ein  Rätselwort. 

26.  Diese  Schöne,  die  nicht  altert,  unsterblich  in  des  Menschen  Haus,  — 

Müfsig  liegt,  wem  sie  erzeugt  ward,  wer  sie  zeugte,  der  altert  hin  '. 

1.  Vielleicht  ursprünglich  die  Flamme  des  Opferfeuera ,  bei  der  der  VoJamÜHu 
müfsig  ist,  wählend  der  Priester  sich  abmüht.  —  Hier  könnte  ea,  nach  dem  Zu- 
sammenhang, auch  die  vom  alternden  Vater  erzeugte,  unaterbliche  Seele  des  dabei 
müfdigen  Kindes  sein. 

Das  Göttliche  im  Menschen. 

27.  Du  bist  das  Weib,  du  bist  der  Mann, 
Das  Mädchen  und  der  Knabe, 

Du  wirst,  geboren,  aller wärts. 
Du  wankst  als  Greis  am  Stabe. 

28.  Du  bist  der  Leute  Vater  und  ihr  Sohn  auch, 
Der  älteste  von  allen  und  der  jüngste. 

Der  eine  Gott,  den  ich  im  Geiste  trage, 
Ist  Erstgeborner  und  im  Mutterleibe. 

Die  Unerschöpflichkeit  Gottes  (vgl.  Brih.  Up.  5,1,1). 

29.    Aus  Fülle   giefst  er  aus  Fülle,    Fülle  fliefst  aus  der  Fülle  ab; 
-     Das  möchten  heute  wir  wissen,  woraus  dies  ausgegossen  wirdl 

30.    Die  ewige,  vor  ew'ger  Zeit  geborne. 
Die  grofse  Gottheit,  uralt,  allumfassend, 
Sie  strahlt  herab  aus  jeder  Morgenröte 
Und  schaut  aus  allem,  was  da  blickt  mit  Augen. 


Der  Skambha,  Atharvav.  10,8. 
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31.  „Die  Labende"  heifst  die  Göttin,  die  umkleidet  vom  Rechte  thront, 
Wenn  sie  erscheint,  in  Laubkränzen  ergrünen  diese  Bäume  hier. 

32.  Er  ist  zu  nah,  zu   entweichen;   er  ist  zu  nah,  zu  zeigen  sich. 
0,  seht  die  Kunst  dieses  Gottes,  er  stirlxt  nicht,  und  er  altert  nicht. 

33.  Von  ihm  erregt,  dem  ürersten,  strömt  nach  Mafs  heil'ger  Rede 

Laut, 
Wo  sie  hinwandert  ausströmend,  das  heifst  die  grofse  Brahmankraft. 

Des  Wassers  Blume  (Hiranyagarbha)  und  Führer. 

3  L     Woran  die  Götter  und  Menschen  wie  Speichen  an  der  Nabe  steh'n, 
Nach  des  Wassers  Blume  frag'  ich,  wo  sie  in  Zauberkunst  versteckt. 

35.  Durch  die  der  Wind  dahinbraust  angetrieben, 
Die  die  fünf  Weltpole  zusammenhalten. 

Die  Götter,  die  gering  die  Spende  achten. 
Des   Wassers  Anführer,  wer  waren  diese?  — 

36.  In  diese  Erde  kleidet  sich  der  eine  (Agni)^ 

Der  andre  kreiset  um  den  weiten  Luftraum  (Väyu)^ 
Als  Träger  lädt  sich  einer  auf  den  Himmel  (Sürya)^ 
Noch  andere  behüten  alle  Räume  (Digas). 

Gott  als   Innerstes  der  Dinge  (vgl  Brih.  Up.  3,7,1). 

37.  Wer  den  Faden  ausgespannt  weifs,  dem  die  Wesen  sind  augewebt, 
Ja,  wer  kennt  des  Fadens  Faden,  der  weifs  die  grofse  Biahniau- 

kraft. 

38.  Ich  weifs  ausgespannt  den  Faden,  dem  die  Wesen  sind  angewebt. 
Ja,  ich  weifs  des  Fadens  Faden,  ich  weifs  die  grofse  Brahmankraft. 

Priorität  des  Sonnenfeuers  vor  den  Göttern. 

39.  Als  einstmals  brennend  zwischen  Erd'  und  Himmel 
Agni,  versengend  alles,  hingewandelt. 

Als  fernab   standen  noch   die  tieuen  Frauen  (die  Wasser?), 
Wo  war  da  Mätari^van,  ihn   zu  bringen?  — 

40.  Ins  Wasser  war  gegangen  Matarlyvan, 
In  dem  Gewoge  alle  Götter  steckten,  -^ 

Nur  er  stand  grofs  da  und  durchmafs  den  Luftraum, 
Und  er  ging  in  die  Kräuter  ein   als  Soma. 

21* 
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V.   Geschichte  des  Ätman. 


Unzulänglichkeit  der  Hymnensänger. 

41.    Noch  höher  als   die  Gayatri  schritt  er  aus  im  Unsterblichen; 
Wer  Lied   auf  Lieder   nur    ersinnt,    wie   kann  der  schau'n  den 

Ewigen  ? 

Er  vereinigt  die  Eigenschaften   der  Götter 

(nach  Rigv.  10,139,3). 

42.    Der  alle  Güter  birgt  und  in  sich  aufhäuft, 
Er,   wie  Gott  Savitar,  wahrhafter  Satzung, 
Als  Indra  steht  er  da  im   Schlachtgetümmel. 

Gott  im  Herzen. 

43.  Die  Lotosblume,  neuntorig  und  in  drei  Schichten  wohlverwahrt, 
Welch  Wunderding  in  der  selbsthaft  (äfmanvat),  das  weifs  nur, 

wer  das  Brahnian   kennt. 

Und  er  ist  der  Ätman! 

44.  Begierdelos,  treu,  ewig,  durch  sich  selbst  nur, 
Genufsdurchsättigt,  keinem   unterlegen. 

Wer  diesen  kennt,   der  fürchtet  nicht  den  Tod  mehr, 
Den  weisen,  alterlosen,  jungen  Atman, 


.  5.  Der  Atman. 

Es  ist  verdriefslich,  dafs  die  Etymologie  des  Wortes 
äiman  nicht  mit  Sicherheit  festzustellen  und  dadurch  in  der 
Entwicklungsgeschichte  dieses  wichtigsten  Begriffes  der  indi- 
schen Philosophie  keine  volle  Klarheit  zu  gewinnen  ist.  Stammt, 
wie  wir  oben,  S.  285,  als  möglich  hinstellten,  das  Wort  von 
Pronominalwurzeln,  so  würde  die  ursprüngliche  Bedeutung 
„das  eigene  Ich,  das  Selbst"  sein,  und  diese  würde  sich, 
je  nach  einer  mehr  materiellen  oder  ideellen  Anschauung,  einer- 
seits zu  den  Begriffen  „die  eigene  Person,  der  Leib,  der 
Rumpf",  anderseits  zu  „Lebens hauch,  Seele,  Wesen" 
weiter  entwickelt  haben.  Geht  hingegen  ätman  zurück  auf 
eine  Wurzel,  welche  „atmen,  wehen"  bedeutet,  so  würde 
die  ursprüngliche  Bedeutung  „Hauch,  Lebenshauch"  sein, 
die  zweite  „das  Selbst",  und  aus  dieser  müfsten  sich  dann 
nach  zwei  Seiten   hin   einerseits  „Person,   Leib,   Rumpf", 
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anderseits  „Seele,  Wesen"  entwickelt  haben.  Dieser  letztem 
Auffassung  steht,  wie  bereits  bemerkt  (S.  285),  nicht  nur  das 
neben  ätnian  im  Rigveda  bestehende,  stets  pronominale  tman 
entgegen,  sondern  auch  die  Schwieriglieit,  den  Begriff  „Selbst", 
wenn  er  nicht  der  ursprüngliche,  sondern  erst  sekundär  aus 
Lebenshauch  gewonnen  war  und  somit  die  Materialität  schon 
abgestreift  hatte,  wieder  in  die  grobmateriellen  Vorstellungen 
von  Person,  Leib  und  gar  Rumpf  verlaufen  zu  lassen.  .In- 
dessen ist  anzuerkennen,  dafs  ätman  im  Rigveda  überwiegend 
„den  Lebenshauch"  und  an  vier  Stellen  sogar  „den  Wind 
als  Hauch"  bezeichnet,  welches  aus  „Selbst,  Lebenshauch" 
sekundär  abzuleiten  wiederum  sehr  schwierig  ist.  Wir  wollen 
daher,  indem  wir  unsere  obige  Hypothese  (S.  285)  dem  Wohl- 
wollen der  Etymologen  empfohlen  sein  lassen,  im  übrigen  doch 
für  jetzt  bei  dem  Hergebrachten  stehen  bleiben  und,  wenn 
auch   nicht   ohne   Bedenken,   die   übliche  Entwicklungsreihe: 

I.    Hauch 
II.    Lebenshauch 
III.    Lebenshauch,  Seele,  Selbst 

IV*.  Selbst,  Person,  Leib        IV^.  Selbst,  Wesen,  sowohl  andrer  Dinge 

als  auch  der  eigenen  Person 
V*.  Rumpf  V^   Wesen  der  Welt,  Prinzip  der  Dinge 

zugrunde  legen,  um  sie  durch  eine  Beispielsammlung  aus 
den  vedischen  Schriften  zu  belegen,  welche  für  die  Samhitä 
des  Rig-  und  Atharva-Veda  alle  Stellen  beibringen  soll,  in 
denen  das  Wort  überhaupt  vorkommt. 

L   ätman  „der  Hauch". 

Rigv.  7,87,2:  (Varuna!)  ätmä  te  väto  raja'  ä  navinot  — 
10,168,4:  (Vätdh)  ätmä  devänäm.  —  1,34,7:  ätm^  iva  vätdh.  — 
10,92,13:  ätmänam,  vasyo  abhij  vätam  arcata  (den  Wind,  der 
euer  Lebenshauch  ist). 

IL   ätman  „der  Lebenshauch". 

Rigv.  10,16,3:  süryam  cakshur  gacchatUj  vätam  ätmä  (des 
Toten).  —  1,162,20:  mä  tvä  tapat  priya'  ätmä  apiyantam  (dich, 
Opferrofs).  —  10,97,4.  8:  ätmänam  tava  pürusha  (dein  Leben).  — 
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10,ril,2:  (Prajäpati  ist)  ätmadä^  halndä.  —  1,73,2:  (Agni) 
cifmä  iva  gevo  didhishäyyo  hhüt  —  Auch  übertragen:  9,85,3: 
(du,  Soma)  ätmä  Indrasya  blmvasi,  —  8,3,24 :  ätmä  jnttis  (der 
Trank  ist  mir  Lebenshauch).  —  10,107,7:  dakshind  —  yo  na' 
äthiä. 

Atharvav.  19,27,8:  j>rd>iewa  ätmanvatäm  jiva!  —  5,5,7:  (o 
Arundhati),  väto  ha  ätmä  bahhüva  ie  (dein  Lebenshauch).  — 
7,111,1:  ätmä  devänäm  uta  rnämishunäm  (asi),  —  9,4,10:  (o 
Stier)  Tvashtur,  Vdyoh  pari  ätmä  te  ähhritah.  —  16,3,5:  Bri- 
haspatir  me  ätmä. 

Väj.  Samh.  19,48 :  ätmasani,  prajäsani^  pagtisanL 

IIL    ätman  „Lebenshauch,  Seele,  Selbst". 

Rigv.  10,33,9:  na  devänäm  ati  vratam  gatätmä  canajivati.  — 
1,149,3:  Agni  ist  gatätmä  (hundert  Leben  schenkend).  —  9,98,4: 
rayim  gatätmänam.  —  Der  Soma  ist  9,2,10.  9,6,8:  ätmä  ytijna- 
sya  (die  Seele  des  Opfers).  —  7,101,6:  tasmin  (Farjanye)  ätmä 
jagatas  tasthushag  ca.  —  1,115,1:  süryo  ätmä  jagatas  tasthushag 
ca.  —  1,164,4:  hhümyä*  asiir,  osrig,  ätmä  kva  svid?  —  1,116,3: 
nauhhir  ätmanvatihhir  (mit  SchifTen,  die,  wunderbarerweise, 
beseelt  waren).  —  1,182,5:  yuvam  (o  A9vin's)  etam  cakrathuh 
sindhushu  plavam  ätmanvantam.  —  9,74,4:  ätmanvad  nahho 
(wohl  die  Kuh  als  beseelte  Wolke). 

Atharvav.  4,10,7:  tad  (kriganam,  Perlmutter)  ätmanvac 
(beseelt)  carati  apsu  antah.  —  14,2,14:  ätmanvati  urvarä  nän 
iyam  (das  Weib  ist  ein  beseeltes  Ackerland).  —  4,25,  l :  yau 
ätmanvad  vigathaii  (die  ihr  in  alles  Beseelte  eingeht).  —  Seele 
im  Gegensatz  zum  Leibe:  1,18,3:  yat  te  ätmani,  tanväm  gho- 
ram  asti.  —  5,6,11 — 14:  sarvätmo,  sarvatanüh.  —  16,1,3:  ätma- 
düshis,  tanüdüahis  (seele verderbend,  leibverderbend). 

Taitt.  Samh.  1,1,10,2:  sam  ätmä  tanuvä  mama.  —  Taitt. 
Samh.  2,3,11,1:  ätmä  (neben  gariram,  raso,  väg).  —  ^atap.  Br. 
14,3,2,5:  Agnir  vai  sarveshäm  devänäm  ätmä,  etc. 

IV*.  ätman  „das  Selbst,  die  eigene  Person,  der  eigene 

Leib". 

Rigv.  9,113,1:  (Indra  durch  den  Soma)  halam  dadhäna' 
atmani.  —  1,163,6:  ätmänam  te  (dein  eigenes  Selbst,  o  Rofs, 
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im  Gegensatz  zu  Striegel,  Huftritten,  Zügel)  manasä  äräd 
ajänäm.  —  10,163,5.  6:  yakshmam  sarvasniäd  ätmanas  tarn  idam 
vi  vrihämi  te  (aus  deinem  ganzen  Leibe). 

Atharvav.:  „Das  Selbst,  die  eigene  Person"  (oft 
zum  pronomen  reflexivum  verblafst):  9,5,30:  ätmänam  (mich 
selbst),  pitaram,  piitram.  —  5,29,6 — 9:  ätmanä,  prajayä.  — 
8,2,8:  ätmanä  (an  seiner  Person)  bhujam  agnutäm.  —  9,5,31—36: 
bhavati  ätmanä.  —  19,33,5:  ätmanä  mä  vyaihishthäs  (Gegensatz: 
ahyän).  —  12,2,34:  priyam  pitribhya\  ätmane,  brahmdbhyah 
krinuta.  —  7,57,1 :  yad  atmani  tanvo  me  virishtam  (was  an  mir 
von  meinem  Leibe  verrenkt  ist).  —  11,5,15:  sväd  adhi  ätma- 
nah.  —  12,3,54:  yaihä  vida'  ätman  anyavarnäm  (tanvam).  — 
19,48,5:  te  na'  ätmasu  jägrati,  te  nah  pagushu  jägrati.  —  Blofses 
pronomen  reflexivum  5,9,7:  sa  ätmänam  ni  dadhe.  —  16,7,5: 
yo  asmän  dveshti,  tam  ätmä  dveshtu,  yam  vayam  dvishmah,  sa 
ätmänam  dveshtu.  —  4,20,5:  mä  ätmänam  apagühathäs.  — - 
6,16,2:  yas  tvam  ätmänam  dvayah.  —  8,6,13:  ye  ätmänam  ati- 
mätram  ahsa'  ädhäya  bibhrati  (ihr  eigenes  Selbst).  —  12,4,30: 
ävir  ätmänam  krinute.  —  19,17,1 — 10:  tasmai  ätmänam  pari- 
dade.  —  4,18,6.  12,1,10:  ätmane.  —  15,10,2:  greyänsam  ätmano. — 
7,53,3:  atmani  (an  dir).  —  9,1,11—13.  16:  ätmatii  (an  mir).  — 
9,6,21:  ätman  jiihoti.  —  11,5,22:  ätmasu.  —  5,9,8:  ätmasadau 
(in  mir  wohnend,  präna  und  väc).  —  5,18,2:  ätmaparäjita, 
durch  sich  selbst  besiegt.  —  Mehr  und  mehr  deutlich  nimmt 
dann  ätman  die  Bedeutung  des  eigenen  Leibes  an,  so  nament- 
lich, wo  es  nicht  nur  im  Gegensatz  zu  Dingen  der  Aufsenwelt, 
sondern  auch  des  eigenen  Lebenshauches  (jetzt  präna  genannt) 
steht.  6,53,2:  punah  pränah,  punar  ätmä  na'  aitu,  xmnag  cah- 
shuh,  punar  asur  na'  aitu.  —  3,29,8:  mä  aham  pränena,  mä 
ätmanä,  mä  prajayä  vi  rädhishi.  —  3,15,7:  5a  nah  prajäsu, 
ätmasu,  goshu,  präneshu  jägrihi.  —  7,67,1 :  punar  mä  aitu  indri- 
yam,  punar  ätmä,  dravinam  brähmanani  ca.  —  19,51,1:  ayuto 
'ham;  ayuto  me  ätmä,  ayutam  me  cakshur,  ayutam  ^ne  grotram, 
ayuto  me  präno,  'yuto  me  'päno,  'yuto  me  vyäno,  'yuto  'harn 
sarvah.  —  11,8,31:  atha  äsya  itaram  ätmänam  (aufser  cakshuh 
pränäh)  deväh  präyacchan  agnayc.  —  12,3,30:  adbhir  ätmänam 
abhi  sam  sprigantäm.  —  12,3,51:  kshatrena  ätmänam  pari  dhä- 
2>ayäthas.    —    5,29,5:    ätmano  jagdham    yatamat    Pigäcaih.    — 
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9,8,9:  yalcsihmodhäfn  antar  atmanah.  —  4,12,2:  (was  verletzt, 
gebrochen,  gequetscht)  te  atmani.  —  15,1,2:  Frajäpidih  suvar- 
nam  ätman  apa^yat.  — 

Brähmana's.  a.  „Das  Selbst,  die  eigene  Person'*, 
^atap.  Br.  9,1,1,33:  tata'  eva  etad  ätmänam  apa-uddharate  ji- 
vdtvaif  tathä  u  ha  anena  äimanä  sarvam  äyur  eti.  —  11,1,1,7: 
atmani  eva  etat  prajäydm  pagushn  pratitishthati.  —  10,4,2,3:  ka- 
tham  nu  aham  eva  eshäm  sarveshäm  hhütänäm punar  ätmä  syäm?  — 
6,6,4,5:  daivo  vä'  asya  esha  ätmä,  mänusho  'yam.  b.  Blofses 
pronomen  reflexivum.  Taitt.  Br.  1,7,1,5:  Frajäpaiir  ätmano 
devatä  niramimita.  —  3,10,11,1 :  kagcid  dha  vä'  asmäd  loMt  pretya 
ätmänam  (sich  selbst)  veda,  »ayam  aham  asmi»  iti.  —  Ait.  Br. 
2,3,9:  sarvähhya'  eva  tad  devatäbhyo  yajamäna*  ätmänam  nish- 
krinite.  —  6,27,5:  ätmasamskritir  väva  gdpäni,  chandonuiyam 
vä'  etair  yajamäna'  ätmänam  samskiirute  (er  weiht  sein  Selbst, 
so  dafs  es  nur  aus  Hymnen  besteht).  —  (Jatap.  Br.  10,4,2,22: 
Sa  aikshata  Frajäpatih:  trayyäm  väva  vidyäyäm  sarväni  hhü- 
täni;  hanta  trayim  eva  vidyäm  ätmänam  ahhisamskaravai!  iti.  — 
10,5,1,5:  rinmayarn,  yajiirniayam,  sämamayam  ätmänam  samsku- 
rtite  (er  weiht  sein  Selbst,  so  dafs  es  nur  aus  Rio,  Yajus, 
Säman  besteht,  vgl.  ^atap.  Br.  11,2,6,13;  nicht  wie  Olden- 
berg,  Buddha  S.  30,  übersetzt:  „aus  TTymnus,  Spruch  und  Lied 
besteht  des  Ätman  Natur".)  —  c.  „Der  eigene  Leib".  Taitt. 
Samh.  5,5,8,3:  apätmä  amushmin  loke  hhavati,  .  .  sätmä  amushmin 
loke  bhavati.  —  Qatap.  Br.  3,8,3,37:  so  asya  kritsno  amushmin 
loke  ätmä  bhavati.  —  11,2,2,6:  eshä  ha  vä*  asya  ähutir  amushmin 
loke  ätmä  bhavati.  —  10,5,3,3:  tad  idam  manah  srishiam  ävir 
abtibhüshat,  niruktataram  ^  miirtataram,  tad  ätmänam  anvaicchat 
(wünschte  einen  Leib).  —  6,7,1,21:  manasi  hi  ayam  ätmä  pra- 
tishthitah.  —  Taitt.  Samh.  7,5,25,1 :  samvaisara*  ätmä  (agvasya 
medhyasya).  —  Vaj.  Samh.  11,20:  ätmä  antariksham  (agvasya). 
—  ^atap.  Br.  4,6,1,1:  Prajäpatir  vä'  csha  yad  anguh;  so  asya 
esha  ätmä  eva.  —  7,2,2,20:  ko  hi  tad  veda,  yävanta'  ime  antar 
ätman  pränäh?  —  10,3,5,7  =  13,3,8,4:  cakshushä  hi  ayam  ätmä 
carati.  —  6,2,1,24:  madhye  hi  ayam  ätmä,  abhitah  pränäh.  — 
7,3,1,2:  tasmäd  ayam  ätman  prävio  madhyatah.  —  4,2,2,1:  so 
asya  esha  sarvam  eva;  sarvam  hi  ayam  ätmä  (denn  (lieser 
Leib  ist  sein  Ganzes). 


I 


ßedeutungeu  von  ätman. 


329 


V*.   ätman  „der  Rumpf"   (Gegensatz:  angäni  „die 

Glieder"). 

Väj.  Samh.  19,93:  angäni  ätman  bhishajau  tad  Agvinan 
(satnadhätäm).  —  ^atap.  Br.  1,3,2,2:  ätmana'  eva  imäni  sarväni 
angäni  prabliavanti  (nicht:  „aus  dem  Ätman  heraus  kommen 
alle  diese  Glieder  zum  Dasein",  wie  Oldenberg,  Buddha  S.  2Qy 
übersetzt).  —  7,1,1,21  und  8,7,2,13:  ätmänam  agre  sarnchä- 
dayati ;  ätmä  hi  eva  agre  sambhavatah  sambhavati;  atha  dakshi- 
nam  pakshnm,  atha  puccham  usw.  (falsch  1.  c.  S.  26  und  noch- 
mals S.  30:  „von  dem,  was  da  wird,  wird  zuerst  der  Ät- 
man"!). —  12,2,4,8:  plavata*  iva  hi  ayam  angais,  tishthati  iva 
äiinanä.  —  12,2,3,6:  y(dra  vä'  ätmä,  tad  angäni,  yatra  angäni, 
tad  ätmä  usw.  —  7,2,2,8:  sa  vä'  ätmänam  eva  vikrishati,  na 
Ijaksha-imcchäni.  —  9,5,2,16:  ätmä  vai  yajnasya  yajamänah, 
angäni  ritvijah. 

IV\   ätman  „das  Selbst,  das  Wesen". 

Ebenfalls  aus  der  Bedeutung  IIL  des  Wortes  ätman  als 
„Lebenshauch,  Seele,  Selbst"  entspringt  eine  Fortent- 
wicklung desselben  in  gerade  entgegengesetzter  Richtung, 
sofern  sie,  weit  entfernt,  sich  in  das  Körperliche  und  Grob- 
materielle zu  verlieren,  von  dem  Begriffe  des  ätman  den  letzten 
Rest  der  Materialität  abstreift  und  darunter  nicht  mehr  den 
Lebenshauch,  die  Seele  als  Prinzip  des  Lebens,  sondern  rein 
abstrakt  „das  Selbst"  als  das  eigentliche,  innerste,  von  einer 
Sache  unabtrennbare  „Wesen"  derselben  versteht,  mag  es 
sich  nun  um  andre  Dinge  oder  das  eigene  Selbst  dabei 
handeln.  Ersteres  dürfte  dabei  das  Frühere  sein;  denn  das 
Auge  sieht  alles  andre  eher  als  sich  selbst,  und  so  mochte 
man  jene  Abstraktion  des  reinen  Wesens  einer  Sache  zuerst 
an  andern  Dingen  üben,  bis  man  dann  lernte,  sie  auch  in 
bezug  auf  das  eigene  Ich  zu  machen. 

Hier  ist  zunächst  nochmals  das  Wort  aus  dem  Dirgha- 
tamas-Liede  Rigv.  1,164,4  zu  erwähnen  (oben,  S.  109), 
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welches,  indem  es  in  steigender  Dringlichkeit  nach  dem 
Lebenshauche,  dem  Blute,  dem  Selbste  der  Erde  (d.  h. 
der  Welt)  fragt,  gleichsam  prophetisch  die  ganze  folgende 
Entwicklung  überschaut.  —  Von  Einzelwesen  gebraucht  findet 
sich  ätman  auch  noch  Rigv.  10,97,11 :  ntmä  yakshtruisya  nagyati, 
wo  vom  ätman y  Wesen,  des  Yakshma,  einer  auszehrenden 
Krankheit,  die  Rede  ist;  Atharvav.  8,7,9  heifsen  die  Pflanzen 
udaka - ätmänas y  „deren  Wesen  aus  Wasser  besteht",  und 
Atharvav.  9,6,38  wird  gelehrt,  was  zu  tun  sei  yajhasya  sätma- 
tväya,  „damit  das  Opfer  wesenhaft",  d.  h.  real,  wirksam  werde. 
Das  Opfer  wird  dann  auch,  im  Sinne  und  Stile  der  Brähmana's 
^atap.  Br.  14,3,2,1:  sarveshäm  va  esha  hhntänäm,  sarveshäm 
devänäm  ätmä  yad  yttjnas,  für  das  Wesen  aller  Geschöpfe  und 
Götter  erklärt;  und  ^atap.  Br.  2,2,2,8  heifst  es,  Götter  und 
Dämonen  seien  anfangs,  weil  sterblich,  anätmänas  wesenlos, 
ohne  innere  Realität  gewesen.  Hierher  gehört  auch  das  öfter 
vorkommende  ätmanvat  „wesenhaft",  in  Stellen  wie:  Taitt. 
Br.  2,1,6,1:  Prajäpatir  akänuiyaia,  ätmanvad  nie  syäd!  iti;  — 
Atharvav.  13,1,52:  (Eohiiah)  cakära  vigvam  ätmanvad;  —  1 1,2,10: 
tava  (Pagupate)  idam  sarvam  ätmanvad;  10,2,32  =  10,8,43:  taa- 
min  (im  Herzen)  yad  yaksham  ätmanvat;  —  10,8,2:  Skamhha* 
idam  sarvam  ätmanvat. 

Bald  lernte  man  diese  Abstraktion  auch  auf  das  eigene 
Ich  anwenden  und  sprach  von  einem  ätman,  Selbst,  im  Unter- 
schiede vom  Leibe  und  den  psychischen  Organen.  Atharvav. 
5,9,7 :  suryo  me  cakshur,  vätah  präno,  antariksham  ätmä,  prithivi 
gariram; —  5,1,7:  asur  ätmä  tumias  tat  sumadguh.  An  diesen 
beiden  Stellen  wird,  wie  es  scheint,  der  Atman  vom  Leibe 
(gariram,  tanu)  und  Leben  (präna,  asur)  ausdrücklich  unter- 
schieden. Andere  Stellen  sind,  bei  der  Vieldeutigkeit  des 
Wortes  ätman  j  zweifelhaft.  In  diesen  Zusammenhang  dürfen 
wir  denn  wohl,  wenn  auch  zweifelnd,  zwei  schon  von  Olden- 
berg  zitierte  Stellen  aufnehmen,  während  wir  die  fünf  übrigen, 
von  ihm  für  die  Entwicklungsgeschichte  des  Atman  (Buddha 
S.  26 — 30)  verwerteten  Zitate  (es  sind  ^atap.  Br.  1,3,2,2.  4,5,9,8. 
7,1,1,21  =  8,7,2,13.  10,5,1,5)  als  mifsverstanden  ablehnen 
mufsten  (oben,  S.  328—329  und  173—174).  ^atap.  Br.  4,2,3,1 
(vgl.  oben,  S.  299):  „Der  l'kthya  (eine  Grahaspende)  ist  sein 
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unbenannter  Lebenshauch  {2)räna,  mit  den  Mnva's  zu  lesen), 
und  der  ist  sein  Atman;  denn  der  Ätman  ist  dieser  unbenannte 
Lebenshauch;  dieser  ist  seine  Lebenskraft  (äyur)'',  (Sogleich 
darauf  freilich  4,2,3,3  ist  ätman  wieder  der  Leib.)  Nicht 
sicherer  ist  die  zweite  Stelle  ^atap.  Br.  11,2,1,2:  „denn  zehn 
Lebensliauche  (pränäh)  sind  im  Menschen,  und  der  Atman  ist 
der  elfte,  in  welchem  jene  Lebenshauche  gegründet  sind". 
Als  gesichert  dürfen  wir  festhalten,  dafs  man  allmählich  an- 
fing, von  allen  physischen  und  psychischen  Organen  den 
Atman,  das  eigenthche  Selbst,  zu  unterscheiden,  welches  man 
dann  bald  als  vijnänam,  bald  als  manas  zu  fassen  suchte: 
^atap.  Br.  10,3,5,13:  „denn  die  Wonne  ist  sein  Bewufstsein, 
ist  sein  Selbst  (ätman)'' ;  —  3,8,3,8 :  „zuerst  beträufelt  er  das 
Herz  (des  Opfertieres);  denn  das  Herz  ist  der  Atman,  nämlich 
das  Manas,  und  das  Opferschmalz  ist  der  Präna;  damit  also 
legt  er  in  den  Atman,  in  das  Marias,  den  Präna.'' 

V**.  ätman   „das  Wesen  des  Menschen  und  der  Welt". 

Nachdem  man  den  Atman  von  allen  Lebensorganen  zu 
unterscheiden  gelernt  hatte,  so  geschah  nun  der  letzte  grofse 
Schritt  dadurch,  dafs  man  der  ganzen  Natur,  in  deren  Göttern 
man  schon  längst  die  eigenen  Lebensorgane  wiedergefunden 
hatte  (das  Auge  in  Sürya,  den  Odem  in  Väyu  usw.),  nun 
auch,  wie  den  Organen  im  eigenen  Ich,  einen  Atman  unter- 
legte und  diesen  entsprechend  mit  dem  eigenen,  individuellen 
Ätman  identifizierte.  Vorbereitet  war  dieser  Schritt  von  lange 
her  durch  die  Entwicklung,  welche  die  Begriffe  Prqjäpati, 
Punisha,  Brahman  durchlaufen  hatten,  in  denen  wir  nun 
schon  so  oft  den  Ätman  durchschimmern  sahen,  dafs  uns 
hier  nur  übrig  bleibt,  die  wesentlichen,  entscheidenden  Mo- 
mente zusammenzufassen. 

1)  Prajäpati  war  ein  persönlicher  Gott,  der  jedoch  die 
Welt  nicht  aufser  sich  schuf,  sondern  sich  selbst,  nach  einem 
Teile,  in  die  Welt  umwandelte,  um  dann  in  dieses  sein  eigenes 
Selbst  als  Erstgeborner  (Htranyagarhha)  einzugehen.  Daher 
eine  von  dem  allerdings  späten  Taittiriya-äranyakam  zitierte 
Dichterstelle  sagt  (1,23,  den  Zusammenhang  siehe  oben, 
S.  196—198): 
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Die  Welten  bauend,  die  Wesen  bauend, 
Die  Zwischenpole  bauend  und  die  Pole, 
Prajäpati,  der  Ordnung  Erstgeborner, 

Ging    mit    dem    eignen    Selbst   (ätmanä)   ins   eigne    Selbst 

(ätmänam)  ein. 

Wenn  das  Äranyakam  hinzufügt:  „Der  durchdringt  diese 
ganze  Welt,  der  umschliefst  sie  und  geht  in  dieselbe  ein,  wer 
solches  weifs-',  —  so  zieht  es  von  seinem  Upanishadstandpunkte 
eine  Konsequenz,  die  vorher  schon  im  Anschlufs  an  jenes 
Dichterwort,  dasselbe  umformend,  der  Dichter  des  Tadeva- 
Liedes  (Väj.  Samh.  32,11,  vgl.  Taitt.  Ar.  10,1,  v.  19,  oben, 
S.  294)  gezogen  hatte,  wenn  er  von  dem  Weisen  sagt : 

Umwandelnd  alle  Wesen,  alle  Welten, 
Umwandelnd  alle  Gegenden  und  Pole, 
Drang  durch  er  zu  der  Ordnung  Erstgebornem, 
Ging   ein   mit   seinem    Selbste   (ätmanä)   in    das    Selbst   (ät- 
mänam) er. 

2)  Vom  Purusha  war  schon  Rigv.  10,90,13—14  gelehrt 
worden,  dafs  sein  Manas  zum  Monde,  sein  Auge  zur  Sonne, 
sein  Mund  zu  Indra  und. Agni,  sein  Odem  zum  Winde,  sein 
Nabel  zum  Luftraum,  sein  Haupt  zum  Himmel,  seine  Füfse 
zur  Erde,  seine  Ohren  zu  den  Himmelsgegenden  geworden 
seien.  Diese  Auseinandersetzung  mochte  befriedigen,  solange 
man  den  Menschen  als  ein  Kompositum  aus  Manas,  Auge, 
Mund,  Odem,  Nabel,  Haupt,  Füfsen,  Ohren  betrachtete. 
Sobald  man  jedoch  anfing,  in  der  S.  330  fg.  besprochenen 
Weise  von  allen  diesen  Lebensorganen  den  Atman  zu  unter- 
scheiden, —  sobald  man  anfing  zu  fragen  (wie  es  später  des 
Uitabhäga  Sohn  Brih.  Up.  3,2,13  tut),  „wenn  der  Mensch 
stirbt  und  seine  Rede  eingeht  zum  Feuer,  sein  Odem  zum 
Winde,  sein  Auge  zur  Sonne,  sein  Manas  zum  Monde,  sein 
Ohr  zu  den  Himmelsgegenden,  sein  Leib  zur  Erde,  sein  Rumpf 
zum  Äther,  wenn  seine  Haare  in  Kräuter,  sein  Haupthaar  in 
Bäume,  sein  Blut  und  Same  in  Wasser  verwandelt  wird,  — 
wo  ist  dann  der  MenschV"  —  so  lag  es  nahe,  ebenso  in 
betreff*  des  Weltpurusha  zu  fragen  (wiewohl  wir  keinen  Beleg 
dafür  haben) :  als  seine  Glieder  in  die  Weltteile  umgewandelt 
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wurden,  wo  blieb  er  da  selbst?  —  und  die  Folge  mufste  sein, 
dafs  man,  wie  den  Körperteilen  die  \\'eltteile,  so  dem  indi- 
viduellen Atman  einen  kosmischen  Atman  entsprechen  liefs  und 
gleichsetzte.  Die  älteste,  uns  bewufste  Stelle,  in  der  dies  zu 
geschehen  scheint,  ist  die  schon  oben,  S.  178  fg.  besprochene 
Libationsformel  an  Mpiyu,  Taitt.  Br.  3,10,8,  nach  welcher  Agni 
in  meiner  Rede,  Väyu  in  meinem  Odem,  Sürya  in  meinem 
Auge,  der  Mond  in  meinem  Manas,  die  Himmelsgegenden  in 
meinen  Ohren,  die  Wasser  in  meinem  Samen,  die  Erde  in 
meinem  Leibe,  die  Kräuter  und  Bäume  in  meinen  Haaren, 
Indra  in  meiner  Kraft,  Parjanya  in  meinem  Haupte,  Igana  in 
meiner  Zornmütigkeit,  und  so  auch  der  Atman  in  meinem 
Ätman  beruht.  (Hiefse  hier  atman  „Rumpf",  so  würde  es 
wohl,  wie  oben,  Brih.  Lp.  3,2,13,  mit  äkäi'a  oder  antariksham 
parallelisiert  werden.) 

3)  Das  Brahman   ist,   wie   wir  S.  241  fg.  entwickelten, 
die   „Anschw^ellung"    und   Erhebung    des   Gemütes   über  den 
Individualzustand,   in  der  uns  unser  wahres,  metaphysisches, 
göttliches  Selbst  zum  Bewufstsein  kommt  (in  der  Kindheit 
der  Völker  zu  einem  besondern ,  der  Individualität  gegenüber- 
stehenden Individuum  liypostasiert,  zu  dem  man  redet).    Dieses 
Bewufstsein  der  Wesensidentität  des  Menschen,  vor  allem  des 
Brahmanen,  mit  dem  Brahman  sprach  sich  in  dem  schon  oben, 
S.251  fg.  mitgeteilten  Liede  aus,  indemeshiefs  (Taitt.  Br. 2,8,8,9): 
die  Götter,  die  Welten  seien  von  Brahman  erzeugt,  die  Kslia- 
triya's  von  ihm  gebildet  worden,  hingegen:  hrahma  brähmana' 
ätinanäy   „der  Brahmane  ist  Brahman   durch  sein   eigenes 
Selbst".     Dementsprechend    wird    ^atap.  Br.  11,5,6,9    dem- 
jenigen, der  das  Brahmanopfer,  d.  h.  das  Vedastudium  betreibt, 
verheifsen:  „er  wird  fürwahr  von  dem  Wiedertode  befreit,  er 
geht  ein  mit  dem  Brahman  zur  Wesensgemeinschaft  (sa- 
ätmatä)''.  —  Man    fühlte,   wie   Stellen   dieser  Art  bekunden, 
dafs  man  im  Brahman  nur  das  eigene  Selbst  nach  seiner  gött- 
lichen Seite  hin  besafs.    Aber  man  besafs  es  in  ritueller  Hülle 
und  war  bemüht,  dieselbe  abzustreifen.     Wir  sahen,  wie  in 
dem  freisinnigem  Atharvaveda  in  den  Hymnen  auf  UcchisUa 
und  Skamhha  diese  Unbefriedigtheit  sich  äufserte.    Die  Dichter 
derselben    stehen    auf   dem   Standpunkte    der   Brahmanklue, 
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streben  aber  zu  einer  tiefern  Fassung  des  Bruhman;  sie  fragen 
nach  dem  „Rest  *,  welcher  bleibt,  wenn  man  alles,  auch  das 
Rituelle,  abgestreift  hat,  und  auf  dessen  Verwirklichtsein  im 
eigenen  Selbst  dunkel  durch  das  tan  mayi  hirtgedeutet  wird 
(oben,  S.  307),  —  sie  fragen  nach  dem  „Stütz er",  auf  dem 
Ihirusha,  Brahman,  Farameshthw,  PrajdpnU  beruhen  (S  312), 
und  dem  als  dem  höchsten  Brahman  die  Verehrung  zu  zollen 
ist,  —  und  die  volle  Antwort  darauf  gibt  der  Schlufsvers 
der  Skambha- Lieder,  er  ist  die  erste  und  älteste  Stelle,  die 
wir  kennen,  in  der  rückhaltlos  der  Atman  als  Weltprinzip 
proklamiert  wird,  Atharvav.  10,8,44: 

ßegierdelos,  treu,  ewig,  durch  sich  selbst  nur, 
Genufsädurchsättigt,  keinem  unterlegen,  — 
Wer  diesen  kennt,  der  fürchtet  nicht  den  Tod  mehr, 
Den  weisen,  alterlosen,  jungen  Atman! 

' —  Und  bald  ergriff  diese  grofse  Erkenntnis  auch  die  Kreise 
der  Orthodoxie;  man  glaubt,  die  Prätension  durchzufühlen, 
mit  der  sie  diese  Lehre  als  ihr  Privilegium  in  Anspruch 
nahm,  in  den  schon  oben  (S.  263)  mitgeteilten  Worten,  Taitt. 
Br.  3,li>,9,7: 

Durch  den  die  Sonne  scheint,  durch  Glut  entzündet, 
Der  Vater  wird  durch  jeden  Sohn,  der  geboren, 
Nur  wer  den  Veda  kennt,  versteht  den  grofsen 
AUgegenwärt'gen  Atwan  beim  Hinscheiden. 

Er,  der  als  Grofsheit  einwohnt  dem  Brahmanen, 
Wird  nicht  vermehrt  durch  Werke,  noch  vermindert. 
Das  Selbst  ist  sein  Pfadfinder,  wer  ihn  findet. 
Wird  durch  das   Werk  nicht  mehr  befleckt,  das  böse. 

Ist  die  Lesart  tasya  eva  ätmä  padavit  richtig  (^atap.  Bi*. 
14,7,2,28  =  Brih.  Dp.  4,4,23  hat  freilich  tasya  eva  syät  pculavü), 
ßo  liegt  darin  der  wertvolle  Gedanke,  dafs  der  individuelle 
Atman  der  „Pfadfinder"  des  höchsten  Atman  ist  (vgl.  Brih. 
Up.  1,4,7).  Die  Identität  beider  wird,  wie  in  den  Upanishad's, 
unzähligemal,  so  z.  B.  auch  schon  ausgesprochen  in  den  Versen, 
Taitt.  Ar.  3,11,1: 
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Der  in  uns  wohnt  als  Menschenregierer, 

Der  einer  ist,  vielfach  verbreitet, 

In  dem  des  Himmels  hundert  Lichter  eins  sind, 

in  welchem  auch  die  Veden  alle  eins  sind, 

In  dem  auch  alle  Opferpriester  eins  sind, 

Der  ist  das  geistigartige  Selbst  (mänasina^  ätmä)  der  Menschen! 

Eine  schöne  Stelle  verwandten  Inhalts,  die  unter  dem 
Namen  QivasamJcalpa  auch  unter  den  Upahishad's  Aufnahme 
göfunden  hat,  befindet  sich  Väj.  Samh.  34,1- -6: 

1.  Der  göttliche,  der  in  die  Ferne  schweifet 

Beim  Wachenden,  der  auch  im  Schlafe  schweifet, 
Fernwandernd,  das  alleine  Licht  der  Lichter, 
Der  Geist  sei   mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

2.  Durch  den  werktüchtig  ihre  Werke  Weise 
Beim  Opfer  und  der  Festversammlung  üben. 
Der  als  vorzeitlich  Wunder  wohnt  im  Menschen, 
Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

3.  Der  als  Bewufstsein,  Denken  und  Entschliefsen, 
Der  als  unsterblich  Licht  verweilt  im  Menschen, 
Ohn'  dessen  Zutun  keine  Hand  sich  reget. 

Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

4.  Der  diese  Welt,  Vergangenheit  und  Zukunft, 
Der  alle  Dinge  in  sich  schUefst,  unsterblich, 
Durch  den  das  Opfer  flammt  mit  sieben  Priestern, 
Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

5.  In  dem  die  Ric's,  die  Saman's  und  die  Yajus* 
Befestigt  sind  wie  Speichen  in  der  Nabe, 
Dem  eingewebt  alles,  was  Menschen  denken. 
Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

6.  Der,  wie  ein  guter  Lenker  seine  Rosse, 
Die  Menschen  wie  an  Zügeln  sicher  leitet. 

Im  Herzen  fest  und  doch  des  Schnellen  Schnellstes, 
Der  Geist  sei  mir  von   freundlicher  Gesinnung! 


Wir  sind  am  Ziele  eines  langen,   schwierigen  und,  bei 
dem  Charakter  der  Brähmana's,  nicht  selten  dunkeln  Weges 
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angelangt  und  haben  nur  noch  die  Stelle  zu  kennzeichnen, 
in  der  in  den  Brähmana's  zum  erstenmal  mit  voller  Deutlich- 
keit der  ganze  Grundgedanke  der  Upanishad's,  die  Identität 
des  individuellen  mit  dem  höchsten  Atman,  oder,  wenn 
man  letztern  mit  Brahman  bezeichnen  will,  die  Identität 
des  Atman  mit  dem  Brahman,  der  Seele  mit  Gott, 
zum  Ausdrucke  kommt.  Es  ist  dies  die  ^ändUya-vidyä,  die 
wir  aus  Qatap.  Br.  10,6,3  schon  oben,  S.  264  mitteilten.  Indem 
"Nvir  ihr  hier  zum  Vergleiche  die  Form  gegenüberstellen,  in 
der  sie  innerhalb  der  Upanishad's  Chänd.  Up.  3,14  erscheint, 
nehmen  auch  wir  Abschied  von  dem  dunkeln,  noch  so  wenig 
durchwanderten  Urwalde  der  Brähmana's  und  betreten  die-^ 
sonnige  Hochebene  der  Upanishad's  mit  ihrer  Rundsicht  über 
Welt  und  Leben,  —  der  höchsten,  welche  Indien  zu  bieten 
vermag. 

Chänd.  Up.  3,14. 

„«Gewifslich,  dieses  Weltall  ist  Brahman;  als  Tajjaldn  [in  ihm 
werdend,  vergehend,  atmend]  soll  man  es  ehren  in  der  Stille. 

Fürwahr,  aus  Willen  (kratu)  ist  der  Mensch  gebildet;  wie  sein 
Wille  ist  in  dieser  Welt,  danach  wird  der  Mensch,  wenn  er  dahin- 
geschieden ist;  darum  möge  man  trachten  nach  [gutem]  Willen! 

Geist  ist  sein  Stoff,  Leben  sein  Leib,  Licht  seine  Gestalt;  sein 
Eatschlufs  ist  Wahrheit,  sein  Selbst  die  Unendlichkeit  [wörtlich:  der 
Äther];  allwirkend  ist  er,  all  wünschend,  allriechend,  allschmeckend, 
das  All  umfassend,  schweigend,  unbekümmert;  —  dieser  ist  meine 
Seele  (ätman)  im  innern  Herzen,  kleiner  als  ein  Reiskorn,  oder 
Gerstenkorn,  oder  Senfkorn,  oder  Hirsekorn,  oder  eines  Hirsekornes 
Kern;  —  dieser  ist  meine  Seele  im  innern  Herzen,  gröfser  als  die 
Erde,  gröfser  als  der  Luftraum,  gröfser  als  der  Himmel,  gröfser  als 
diese  Welten.  — 

Der  Allwirkende,  Allwünschende,  Allriechende,  Allschmeckende, 
das  All  Umfassende,  Schweigende,  Unbekümmerte,  dieser  ist  meine 
Seele  im  innern  Herzen,  dieser  ist  das  Brahman,  zu  ihm  werde  ich, 
von  hier  abscheidend,  eingehen.  —  Wem  dieses  ward,  fürwahr,  der 
zweifelt  nicht! » 

Also  sprach   ^ändilya,  (Jandilya."  — 
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202.  213.  221.  222.  223.  224.  225. 

228.  229.  231.  232.  235.  243.  244. 

246.  254.  255.  258.  259.  261.  269. 

270.  271.  272.  274.  277.  291.  292. 

295.  298.  300.  308.  312.  313.  314. 

317.  321.  323.  326.  332.  333. 
Agni-Soma  104. 
Agni  Vaigvänara  227. 
Agnicayanam,  Schichtung  des  Feuer- 
altars, 199. 
Agnihotram,  das  tägliche  Morgen-  und 

Abendopfer,  187;  umgedeutet  185. 

186. 
Agni-puränam  54. 
Agnishtomay  ein  Somaojpfer,  183. 
Agnivega,  Lehrer  des  Ayv/rveda,  59. 
Agnyddhänaniy  Zeremonie  der  Feuer- 
anlegung, 249. 
Agohyttf  „der  Unverschwindbare",  der 

Sonnengott,  88. 
Ägrayananif  Erstlingsopfer  (nach  der 

Regenzeit),  umgedeutet  174. 
Ägypten  11.  15.  25. 
Ägypter    8.   40;    ihre    Religion    nnd 

Philosophie  15. 
Ahamkdra,  „das  Ichbewufstsein",  62. 

63* 
Ähavaniya,    das    dritte    Opferfeuer 

(neben  Gärhapatya  und  Dakshina), 

185.  201. 

22 
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Afii,  ein  Dämon,  von  Indra  bekämpft, 
88. 

aindriyam,  Physiologie,  ein  Haupt- 
stück des  Ayurveda^  59. 

Aitareya-Aranyakam  69. 

Altar eya-Brähmanam  69. 

Attareya-Upanishad  69. 

Aitareyin^Sy  Schule  des  Rigveda,  69. 

ÄJcäga,  Äther,  Raum,  156.  301. 

Akademiker  15. 

Albertus  Magnus  18. 

Alexandrinismus  17. 

Altvedische  Periode  der  indischen 
Phüosophie  12.  24. 

Amenhotep  IV.,  ägyptischer  König  um 
1500  a.  C,  129. 

Ammon,  ägyptischer  Gott,  129. 

anaduätif  der  Stier,  als  Prinzip  der 
Welt  230  fg.  209.  210.  301.  303. 

anandaviaya  ätman  287. 

Anaxagoras  3.  137  A. 

Anaximander  145.  286. 

Anaximenes  145. 

AngUy  ein  Sohn  der  Aditi,  85.  144. 
145. 

Anga,  Komplex  indischer  Völker,  160. 

Anga'Sj  Nebenwerke  des  Veda,  51. 

Angiras  1)  Plur.,  mythische  Wesen, 
auf  die,  neben  den  Aiharvan''%y  die 
Lieder  des  Atharvaveda  zurückge- 
führt werden,  weshalb  diese  „Athur- 
van's  und  Angiras'"  heifsen,  263. 
313.  316.  317.  2)  Sing.,  Stamm- 
vater der  Angirasah,  Verfasser 
eines  Dharma^ästram,  58.  212.  304. 

Animismus  78  A. 

Aniruddha^  ein  Grundbegriff  der  Lehre 
des  Päncarätraj  62. 

annarasamaya  purusha  287. 

Antarikshanif  der  Luftraum,  84. 

Anthropomorphischer  Theismus  16. 

Anumati,  Genie  der  Liebe,  238. 

Anushtuhhy  Metrum,  aus  viermal  acht 
Silben  bestehend,  53.  184.  185. 

Anuväda,  Wiederholung,  49. 

Anwendungsteil  des  Dhanurveda  60. 

Apäntty  Atem,  273.  274.  275.  295. 
300.  301.  302.  303.  327. 

Äpas,  die  Wasser.  261.  291.  313.  315. 


Äpastamba,  Sötraverf asser,  42  A.  53. 
58. 

Aphrodite  79. 

Apokryphen  16.  26. 

Apsaras\  himmlische  Frauen,  197. 
212.  310. 

Araber  9.  16. 

Aramäer  9. 

drambha-vaday  Behauptung  einer  Ag- 
gregation, 63. 

Äranyaka'%,  Waldbücher,  vedische 
Schriftengattung,  68  fg. 

Äranyakasamhüä  der  Naigeyaschule 
150. 

ipyjl  bei  Anaximandros  286.  287. 

Ares  79. 

Aristophanes  100. 

Aristoteles  3.  4.  14.  15.  18.  19.  23.  25. 
32. 

Aristoteliker  19. 

Armenien  9. 

Arsheyabrdhmanam  des  Sämaveda 
69. 

Arthagästram^  ein  Lehrbuch  für  prak- 
tische Zwecke,  61.  45. 

Arthavdda^  „Inhaltserklärung",  49. 
47.  50.  68. 

Arunaketu,  ein  Rishi,  197.  198, 

Arunaketü'Sy  Rishi' s,  197. 

Anindhatif  eine  heilkräftige  Pflanze, 
326. 

Äryä's,  die  in  Indien  eingewanderten 
Indogermanen,  38.  39.  40.  74.  98. 
159  fg.  247. 

AryamaUf  ein  Sohn  der  Aditi ,  85. 
140.  144.  145. 

Assyrer  9.  16. 

Ästhetik  4.  6. 

Asura\y  Dämonen,  als  dritte  Wesen- 
klasse neben  Göttern  und  Menschen 
von  Prajäpati  erschaffen,  192. 

Ateriy  die  Sonnenscheibe,  ägyptischer 
Gott,  129. 

Atharvan,  mythischer  Priester  der 
Vorzeit,  65.  212.  235.  236.  256. 
269.  304;  =  Prajäpati  190. 

atharvängirasah,  die  Lieder  des  Athar- 
vaveda, 313.  316. 

Atharvan^s    mit    den    Angiras^   Ver- 
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fasser  der  Lieder  des  Atharvaveda, 
263. 

Atharvaveda f  der  vierte  Veda,  12. 
24.  41.  44.  50.  59.  65.  66.  67.  70. 
76.  77.  79  A.  170.  172.  179.  180. 
189.  190.  204.  238.  240.  246.  3i5. 
833;  philosophische  Hymnen  des 
Atharvaveda  209  fg.  264  fg. 

Ätman  3.  5.  163.  178.  179.  180.  204. 
239.  240.  244.  250.  261.  262.  263. 
264.  Geschichte  des  Atman  bis  auf 
die  Upanishad's  282  f 3.;  Begriff  des 
Ätman  283  fg.  324  fg.  Etymologie 
und  Bedeutung  des  Wortes  ätman 
285  fg. 

Atome,  das  Prinzip  Demokrits  und 
Epikurs,  3.  Die  vierfachen  (erd- 
artigen, wasserartigen,  feuerartigen, 
luftartigen)  Atome  die  Welt  hervor- 
bringend 63. 

Ätreya,  Lehrer  des  Ayurveda,  59. 

Atri  228. 

Attische  Philosophie  14. 

Auspizien  60. 

Aussprache  der  Buchstaben  51. 

Äulsere  Erfahrung  78  fg. 

avayava,  Syllogismus,  55. 

Avesta  25. 

avirodhay  Unwidersprechlichkeit,  57. 

Avyaktamy  „das  Unoffenbare",  109. 
125.  301. 

Ayäsya  Äügira^sa,  ein  Rishi,  186. 

Ayurveda  45.  59  fg. 


Babylonier  9. 
Bacon  von  Verulam  19. 
Bädaräyanaf  Lehrername,  53.  56. 
baliy  freiwillige,  an  den  König  gezahlte 

Steuer,  75. 
Batrachomyomachie  100. 
Bauddha'B  oder  Buddhisten  13.  24. 
Baudhäyana,  Sütraverfasser,  42  A.  53. 
Berkeley  20. 
Beruhigung,    Mittel    der   Erkenntnis 

des  Brahmany  58. 
Bestattung  der  Toten  77. 
Bestimmtheiten,  drei:  Sattvam,  Bajas 

und  TamaSf  63. 


Bezähmung,  Mittel  der  Erkenntnis 
des  Brahmany  58.  62. 

Bhaga,  ein  Sohn  der  Aditiy  85.  140. 
144.  145.  147. 

Bhdgavatorpuränam  54. 

Bharadväjay  Lehrer  des  Ayurveda,  59. 

Bharatay  Verfasser  des  Gftndharva- 
veda,  61. 

BMrgava'upapuränam  54. 

Bhättä's  47. 

Bhavishyorpurdnam  54. 

bhikshuy  „Bettler",  synonym  mit  sam- 
nyäsiHf  parivräjaka,  171.  172. 

hhüry  bhuvar,  svar,  die  drei  heiligen 
Rufe  (Vyähriti's),  183.  196. 

Bhütärthaväday  Mitteilung,  49.  50. 

bMtavidyäy  Psychiatrik,  59. 

Bibel  18.  19.  64.  65.  Philosophie  der 
Bibel  11.  12.  15  fg. 

biographische  Schriftsteller  ei  über 
klassische  Philosophen  25. 

Boehme,  Jacob,  19. 

Brahmacäriny  Brahmanschüler,  172. 
189.  204.  241.  264.  265;  als  Inkar- 
nation des  Brahtnany  277  fg. 

Brahmacaryamy  Brahmanwandel,  241. 
281. 

Brahmaloka,  „die  Welt  Brahmans", 
58.  193. 

brahma-mimänsä  oder  gäriraka-mi' 
mähsä  55. 

brähman  (Neutr.),  Gebet,  90.  107, 146. 
173. 207. 223.  225;  religiöse  Andacht 
113.  146.  Das  Gebet  als  Prinzip 
der  Welt  139.  107.  173.  Brahman 
in  den  Brahmanen  verkörpert  167. 
Brahman  als  das  Prinzip  der  Welt, 
das  Absolutum,  47.  49.  56  fg.  63. 
90. 124.  134.  143. 147. 174. 175. 178. 
180.  190.  191.  193.  196.  198.  203. 
204.  211.  212.  237.  265.  283.  284. 
285.  288.  289.  291.  294.  300.  305. 
307.  308.  310.  312.  313.  315.  316. 
317.  319.  321.  324.  331.  334.  — 
Geschichte  des  Brahman  bis  auf  die 
Upanishad's  239  fg.  Bedeutungen 
des  Wortes  Brahman  240  fg.  Brah- 
manaepati  und  Brahman  248  fg. 
Brahma  prathamajamy  das  Brahman 
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als  Erstgeboraes  250  fg.  Brahma 
avayambhu,  das  durch  sich  selbst 
seiende  Brahman,  197.  198.  258. 
259  fg.  Priorität  des  Brahman  vor 
Prajäpati  198.  200.  202;  Brahman 
mit  Prajäpati  identisch  258;  von 
Prajäpati  abhängig  258.  —  Brahman 
=  Wind  249,  =  Sonne  250.  251. 

brahman  (Mask.)  1)  der  Beter;  mit 
dem  „höchsten  Himmelsraum  der 
Rede"  gleichgesetzt,  107.  116.  — 
2)  Der  das  Opfer  beaufsichtigende 
und  leitende  Oberpriester  50.  66. 
169.  183.  —  3)  Der  Gott  Brahman, 
das  personifizierte  Brahman,  240. 
258;  als  Lehrer  59.  60.  61. 

Brähmand'B,  vedische  Literaturgat- 
tung, 68  fg.  12.  24.  41.  42.  43.  47. 
48.  50.  65.  67.  107.  128.  209.  210. 
247.  248;  als  philosophische  Quel- 
len 172 fg.;  ihre  Aufgabe  68.  172 fg. 

Brahtnanaspatiy  „Gebetesherr",  vedi- 
scher  Gott,  141  fg.  12.  90.  104.  127. 
151.  172.  179.  180.  225.  227.  244. 
245.  248. 

Brähmanazeit  40.  42.  43.  64.  133. 
143.  159 fg.;  ihre  Kultur  159 fg.  Die 
indische  Philosophie  in  der  Bräh- 
manazeit 172  fg. 

Brahmända-puränam  54. 

Brahmända-upapuränam  54. 

Brahmane,  Angehöriger  der  ersten, 
der  Priesterkaste,  166  fg.  67.  68. 
77.  148.  155.  157.  161.  163.  164. 
165.  184.  216.  227.  233.  237.  246. 
247.  248.  249.  252.  263.  269.  278. 
291.  333.  334.  Monopolisierung 
des  Kultus  und  der  Erziehung  durch 
die  Brahmanen  160.  167. 

Brahman-Ei  63. 

Brahmanismus  43.  163. 

Brahmankraft  279.  280.  282.  311.  312. 
316.  321.  323. 

Brahmanteil  des  Veda  50.  51. 

Brahma-pur dnam  54. 

Brahmavddin'Sj  Vedänta-Lehrer,  63. 

Brahmavaivarta-p uränam  54. 

Brihaddranyaka-Upanishad  70. 

Brihaspati,  vedischer  Gott,  =  Brah- 


manaspati,  85.  88.  90.  141  fg.  223. 

243'.  244.  248.  249.  256.  270.  271. 

274.  326.   Verfasser  eines  Dharma- 

gdstram  58. 
hrihat,  Name  eines  Säman,  205.  228. 
Bfihati,  Metrum  von  8-1-8  +  12  +  8 

Silben,  53.  220. 
Bruno,  Giordano,  19. 
Buddha  163. 
Buddhi  124. 
Buddhismus  43.  44.  163. 
Buddhisten  45. 
Bundehesch  26. 
Burgen  75. 

C. 

Qikhd  („Zweig"),  Vedaschule,  50.  51. 
53.  57.  5&.  65.  68  fg. 

QaJakya-tantram,  Kur  der  Krankheiten 
des  Auges,  des  Ohrs,  der  Nase, 
des  Kopfes,  59. 

Gdndilya,  Lehrername,  264.  336. 

Candragupta,  der  erste  der  Maurya- 
könige  (315 — 291),  Grofsvater  des 
A^oka,  ein  Cildra,  43.  163. 

CandramaSj  Mond(-gott),  261.  291. 
298.  302.  303.  313.  314.  317. 

Qankara(-äcdrya)f  Verfasser  des  Kom- 
mentars zu  den  Brahmasütra's  und 
zu  Upanishad's,  44.  58.  170.  253. 

Qahkhay  Verfasser  eines  Dharma- 
gdstram,  58. 

Qdhkhäyanaj  Sütraverfasser,  53. 

Caraka,  fafste  den  Ayurveda  zusam- 
men, 59. 

^ärlra-adhyäya,  eine  Kinder-  und 
Frauenkrankheiten  behandelnde  Ab- 
teilung des  Ayurveda  des  Sugruta,  59. 

gäriraka-mimdnsd  56  fg.  55. 

gariram,  Anatomie,  59. 

garirasthdnamy  Anatomie,  59. 

Cartesius,  siehe  Descartes. 

Cdrvdkd'8,  die  indischen  Materialisten, 
13.  46. 

gastram^  Preisruf,  67. 

Qatapatha-Brdhmanamy  das  Br&h- 
manam  der  Väjasaneyischule  des 
weifsen  Yajurveda,  70. 

Qatarudriyam,  Name  für  das  16.  Buch 
der  Vdjasaneyi-Samhitdy  70. 
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Qdtdtapa,  Verfasser   eines    Dharma- 

gdstram^  58. 
Ceylon  40.  160. 
chala,  Verdrehung,  eine  der  sechzehn 

Kategorien  des  Nydya,  55. 
ChandaSj  eine  von  Binyala  verfafste 

„Metrik",  52.  45.   Metrum  155.  309. 
Chändogya- Brähmanamf   zum  Säma- 

veda  gehörend,  69. 
Chdndogya-Upanishad  69.  106. 
China  13.  14.  24. 
Chinesen  8.  64.  65;  ihre  Philosophie 

14. 
Christentum  17.  11.   15.  18.  19.  105. 
Cicero  25. 

cikitsd,  Therapeutik,  59. 
cikitsita-sthdnamy  Therapeutik,  59. 
Qikshdy  Lautlehre,  51.  45. 
Qilpagdslram,  der  Upaveda  des  Athar- 

vaveda,  59. 
Qiva,  Gott,  51.  52.  54.  60.  62.  70.  178. 
Qivadharma-upapura iinm  54. 
^ivaiten  45. 
^ivakultus  13. 
Qiva-purdnafn  54. 
Oivasamkalpa-Upanishad,  der  Anfang 

des    34.   Buches    der    Vdjasaneyi- 

Samhita,  70.  335. 
Cogitatio,  Attribut  des  Deu^  des  Spi- 
noza, 260. 
Qrauta-sütra^Sf  regeln  den  öffentlichen 

Kultus,  71. 
Qruti,  die  göttliche  Oflfenbarung,  der 

Veda,  die  (heilige)  Schrift,  71. 
Qudra,  Angehöriger  der  vierten  Kaste, 

161  fg.  155.  157.  184.  269. 
Casanus,  Nicolaus,  19. 
QD€tdgvatara*8y  Name  einer  Schule  des 

schwarzen  Yajurveda,  70. 
Qvetdgvatara'Upanishad  70. 

D. 

Dai^ahotar,  ein  liturgischer  Abschnitt, 
202. 

Dakshüf  ein  Sohn  der  Aditi,  85.  144. 
145.  146.  153.  197.  Verfasser  eines 
Dharma(^dstram  58.  Erstgeborner 
der  Adia  und  Urprinzip  145.  146. 
153. 


Dakshina,  „südlich",  heifst  das  zweite 
der  drei  Opferfeuer  (neben  Gdr- 
hapatya  und  Ahavaniya\  201. 

dakshina  y  Opferlohn  an  die  Priester, 
168. 169. 184.  233. 234. 237. 308. 326. 

Dasyu  und  Ddsa,  Namen  für  die  Ur- 
bevölkerung Indiens,  74. 

Daurvasa-upapurdnam  54. 

Dekhan,  der  südliche  Teil  Indiens,  37. 
39.  40.  IGO.  161. 

Demokrit  3. 

Demosthenes  40. 

Descartes  3.  19.  239. 

Dens,  siehe  Gott. 

Devala,  Verfasser  eines  Dharma- 
gdstramf  58. 

Devatddhydya ,  ein  Brahman  am  des 
Sämaveda,  69. 

Devatd'Kändam  56. 

Dhanurveda,  „Bogenkunde",  Kriegs- 
wissenschaft, 60  fg.  45.  59. 

Dhanvantari,  Lehrer  des  Ayurveda,  59. 

Dharmagdstra^s ,  Lehrbücher  über 
Sitte  und  Recht,  58  fg.  45. 

Dharma-sütra^Sy  über  die  Pflichten 
der  Kasten  und  Lebensstadien  han- 
delnd, 71. 

DigaSf  Himmelsgegenden,  als  Gott- 
heiten dem  Ohr,  Gehör  parallel,  201. 
261. 269. 295.  298. 320.  323. 332.  333. 

Digambard's  (Jaind's)  46. 

Ding  an  sich,  das  Prinzip  der  kanti- 
schen Philosophie,  3.  5.  21.  22.  239. 
286.  287. 

Diogenes  Laertius  25. 

DirghatamaSj  Verfasser  des  Einheits- 
liedes  Rigv.  1,164:  105.  207. 

Dogmatik  17.  18. 

Doppelatome  63. 

Dorfschaften,  indische,  75. 

doxographische  Schriftstellerei  über 
die  Meinungen  klassischer  Philo- 
sophen, 25. 

Drdhydyana,  Sütraverfasser,  53. 

dravyam,  Substanz,  eine  der  sechs 
Kategorien  des  Vai^eshikasystems, 
55. 

dreifache  Wissenschaft,  siehe  trayt 
vidyd. 
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drishtäntay  Erfahrungssatz,  eine  der 
sechzehn  Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Duns  Scotus  18. 

dffija,  „Zweimalgeborner",  gemeinsame 
Bezeichnung  der  Angehörigen  der 
drei  oberen  Kasten,  164  fg.  278. 

Dyaus,  Himmel,  Himmelsgott,  83.  84; 
dyausintar,  „der  Vater  Himmel",  79. 

Dyäväprithivi,  Himmel  und  Erde,  84. 

K. 

£dda  151. 

Einheitsgedanke  103  fg.  127. 

Einwanderung  der  Arier  in  Indien  39. 

Eleaten  3. 

Elemente,  die  vier,  nebst  9tXca  und 
vetxo?,  das  Prinzip  des  Empedokles,  3. 

Empedokles  3.  137  A. 

Empirische  Realität  21. 

Empirismus,  Lockescher,  20. 

£v,  das  Prinzip  der  Neuplatoniker,  3. 

Enneaden  des  Plotin,  das  Hauptwerk 
des  Neuplatonismus,  25. 

Enthaltung,  eine  der  acht  Stufen,  durch 
welche  man  zur  Versenkung  gelangen 
kann,  62. 

Epiktet  25. 

Epikur  3. 

Epikureer  15. 

epikureische  Schule  25. 

Erfahrung  20.  21.  22.  24. 

Erkennen,  Erkenntnisvermögen  20.  21. 

Erlösung  62.  177;  Erlösung  bei  Leb- 
zeiten 58;  durch  Erkenntnis  des 
Purusha  290. 

Erntesegen  67. 

rpw«  121.  123. 

Ethik  5.  6. 

Evangelium  Johannis  17. 

Extensio,  Attribut  des  Deiis  des  Spi- 
noza, 260. 


Fichte  3.  21.  26. 

Fixierung,  eine  der  acht  Stufen,  durch 

welche  man  zur  Versenkung  gelangen 

kann,  62. 
Fo  =  Buddha  14. 
Fortleben  nach  dem  Tode  77. 


Fragmente  der  vorsokratischen  philo- 
sophischen Literatur  25. 
Frösche,  Hymnus  an  die,  100  fg. 


Gandharva,  der  Regenbogen.  Ver- 
mittler der  göttlichen  Offenbarung 
an  die  Menschen,  252 fg.;  der  ir- 
dische Seher  293.  294. 

Gandharva^Sy  Klasse  himmlischer  Ge- 
nien, 197.  212.  222.  243.  279.  310. 

Gandharvaloka  y  die  Gandhurvawelt, 
193. 

Gändharvaveda,  Musiklehre,  der  üpa- 
veda  des  Sämaveda,  61.  45.  59. 

Ganega  44. 

Garga,  ein  Begründer  des  Jyotisham,53. 

Gärhapatya,  das  erste  der  drei  Opfer- 
feuer, 185.  201. 

Garuda-puränam  54. 

Gau  (viQ)f  Unterabteilung  des  Stam- 
mes, 75. 

Gautama,  Verfasser  eines  Dharma- 
gästram,  58. 

(javishiij  „Verlangen  nach  Rindern", 
Kampf,  74. 

Gäyatri,  Metrum  von  dreimal  acht 
Silben,  47.  53.  113.  114.  184.  Spe- 
ziell ist  Gäyatri  die  im  Gäyatrl- 
metrum  gedichtete  Sämtrt  (Rigv.  3, 
62,10)  279  und  so  wohl  auch  215. 
219.  229.  324. 

Gebet  als  weltschaffendes  Prinzip  139. 
Genius  des  Gebetes:  Brahmanaspati 
141. 

Geburt  67.  71. 

Gegensatz  zwischen  Philosophie  und 
empirischen  Wissenschaften  5. 

Gemeindeversammlung  (öabhd)  Ib. 

Germanen  9.  10. 

Gesang  (säman)  66.  67. 

Geulincx  19. 

Gewerbe  in  Indien  76.  38. 

Glauben  95  fg. 

Goldkeim,  siehe  hiranyagarbha. 

Gopatha-Brähmanam,  zum  Atharva- 
veda  gehörend,  70. 

Gotama,  Lehrer  des  Ny&ya,  54. 

Gott,  1)  das  Prinzip  der  Philosophen 
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der  christlichen  Zeit  bis  auf  Des- 
cartes  und  Spinoza,  3.  239.  2G0. 
2)  „der  Herr"  (pati)  62.  Personi- 
fikation des  höchsten  Wesens  -64.  — 
Götter,  schon  vom  indogermanischen 
ürvolk  als  „die  lichten,  die  himm- 
lischen*' verehrt,  39;  ihre  Ent- 
otehung  79;  ihr  Wesen  79;  schon 
im  Rigveda  reine  Naturpotenzen  168. 
Aus  dem  ücchishta  entstanden  310, 
aus  dem  Nichtseienden  311.  316, 
aus  dem  Skambha  313 fg.;  ihre 
Zahl  279;  dreiunddreifsig  317. 

Gottesurteil  75. 

Grabinschriften,  ägyptische,  25. 

gräma,  Dorf,  75. 

griham,  Haus,  75. 

Grihastha,  Hausvater;  sein  Stand  ist 
der  zweite  der  vier  Agrama's   172. 

Griechen  9.  10.  11.  26.  79.  104. 

Griechenland  25.  103. 

griechische  Elemente  im  Christen- 
tum 17. 

griechische  Philosophie  14  fg.  11.  12. 
17.  18. 

Grihya-suträ'Sy  die  häuslichen  Ge- 
bräuche regelnd,  71. 

Grunddogmen,  Bildung  der,  des  Chri- 
stentums, 17.  18. 

guna,  Eigenschaft,  eine  der  sechs 
Kategorien  des  Vai^eshikasystems, 
56. 

Gunavdda,  Umdeutung,  49. 


Hanumant,  Affengeneral,  R&mas  Ge- 
fährte, 98. 

Häritaj  Verfasser  eines  Dharma- 
gdstram,  58. 

Hartman  145. 

Häuser  75. 

Hebräer  16.  64.  65. 

Hegel  4.  21.  26.  36. 

Helios  82. 

Henotheismus  104. 

Heraklit  3.  14.  15. 

Herbart  4.  21.  26. 

Hermes  79. 

Hesiodos  181. 


heterodoxe  Systeme  44. 

ÄeirdfcÄasa,  Scheingrund,  eine  der  sech- 
zehn Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Himmelsgegenden,  siehe  Di^as. 

Hindustan,  der  nördliche  Teil  Indiens, 
37. 

Hiranyagarbha  f  Prädikat  des  „un- 
bekannten Gottes",  „der  goldene 
Keim",  als  der  er  zu  Anfang  her- 
vorging, 130.  131.  132.  134.  135. 
138.  144.  145.  147.  153.  174.  181. 
182.  194.  292.  301.  312.  313.  317. 
323.  331. 

Hochzeit  67.  71.  77. 

Homer  74.  285. 

homerisches  Zeitalter  79. 

Hotar  (Rufer),  Hauptpriester  des  Rig- 
veda, 50.  53.  66.  67.  106.  107. 108. 
117.  169.  183.  294. 

Hume  20. 

Hygienik  59. 

Hymnen  42.  43.  66.  67. 

Hymnenzeit  der  indischen  Literatur 
und  Philosophie  72  fg.  40.   43.  64. 


Igdna,  Gott,  261.  333. 

tgd'Upanishad  70. 

Ich,  Prinzip  der  Welterklärung  bei 
Fichte,  4. 

Idealismus  Berkeleys  20,  Leibniz*  20. 
Die  Indogermanen  bekunden  von  An- 
fang an  Neigung  zum  Idealismus  39. 

idealistische  Auffassung  der  Materie 
als  eines  Geistigen  20. 

Idee,  das  Prinzip  der  Welterklärung 
bei  Piaton  und  Aristoteles,  3. 

Identität  (Einheit)  des  Atman  (der 
individuellen  Seele)  mit  dem  Brah- 
man  (Gott,  der  Weltseele,  dem 
höchsten  Atman),  13.  56.  176.  178. 
292.  336. 

Inbegriffteil  des  Dhanurveda  60. 

Inder  33  fg.  9.  10.  11. 

Indha  199. 

Indien  37  fg.  13.  24.  78  A.  103.  106 
u.  a. 

indische  Philosophie  33  fg.  12  fg.  10. 
31. 
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Individualität  des  Philosophen  29. 

Indogermanen  9  fg.  8. 

Indrüf  altvedischer  Gott  des  Gewitters, 
88.  74.  79.  83.  84.  85.  87.  89.  90. 
91.  93.  96.  97.  98.  99.  104.  112.  118. 
128.  129.  141.  142.  147.  151.  154. 
15G.  157.  178.  184.  186.  194.  197. 
199.  204.  207.  215.  217.  218.  220. 
222.  223.  225.  226.  228.  231.  2:\b. 
243.  244.  245.  249.  250.  252.  261. 
270.  271.  274.  275.  280.  281.  295. 
297. 308. 312. 317. 324. 326. 332. 333. 

Indra-Agni  295. 

Indragatrüj  Indrabezwinger;  Indra- 
QatrUy  Indrabezwungener  61. 

Indrdniy  Indras  Gattin,  98. 

Indra-Väyu  104. 

indriyäniy  die  psychischen  Orgaue, 
Dämlich  die  fünf  Erkenntnissinne 
(huddhi-indriyäni ,  Gehör,  Gesicht, 
Geruch,  Geschmack,  Gefühl)  und 
fünf  Tatsinne  {karma-indriyäniy  Or- 
gane des  Redens,  Greifens,  Gehens, 
Kntleerens,  Zeugens)  mit  Manas 
als  Zentrulorgan,  295.  297. 

innere  Erfahrung  80.  78. 

lonier,  ältere,  sehen  als  Prinzip  der 
Welterklärung  einen  materiellen  ür- 
stoff  an,  3. 

Iran  11. 

Iranier  9.  10.  25.  39.  64. 

iranische  Elemente  im  Christentum  17. 

iranische  Weltanschauung  16. 

haliker  9.  10. 

Itihä8a%  epische  Gedichte,  53.  58. 


Jäbäld*9j    eine    Schule    des    weifsen 

Yajurveda,  70. 
Jagatiy  vedisches  Metrum  von  viermal 

zwölf  Silben,  53.  113.  174.  184. 
Jaiminif  Gründer  der  Karma-mtmähsä 

und   Verfasser    des    Sankarshana- 

kändam.  56. 
Jaiminiya-Qäkhd,    eine    Schule    des 

Sämaveda,  69. 
Jama's,  eine  religiöse  Sekte,  13. 24. 46. 
jalpUf  Redestreit,  eine  der  sechzehn 

Kategorien  des  Ny&ya,  55. 


janüf  Stamm,  74.  75. 

Japan  13.  14. 

Jdtavedas  220. 

jätif  Albernheit,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Ny&ya,  65. 

Jehovah  81.  82. 

Jehovahglaube  16. 

Jesus  16.  17.  30. 

Johannes  17.  106. 

Josephus  26. 

Judaismus  16. 

Juden  16. 

jüdisch-  alexandrinische  Verschmel- 
zung der  alttestamentlichen  Lehren 
mit  Elementen  der  platonischen 
und  stoischen  Philosophie  17. 

jüdisch  -  alexandrinische  Philosophie 
26. 

Jungvedische  Periode  der  indischen 
Philosophie  12. 

Jupiter  79. 

Jyotisham,  astronomische  Kalender- 
kuude,  53.  45. 


Kägi,  Komplex  indischer  Völker,  160. 

Kagmira  43.  ^ 

Kagyapa,  Name  eines  altvedischen 
Sängers  uod  alter  Name  für  Schild- 
kröte. Als  letzter  Träger  der  Welt 
211.  228.     Plural:  222. 

Kakuhhy  ein  Metrum  von  drei  P&da 
mit  8,  12,  8  Süben,  220. 

Kdlttf  die  Zeit.  Prajäpati  als  Kala  um- 
gedeutet 210  fg.  189.  204.  209.  213. 

Kälidäsa  42  A.  43. 

Kdli-upapurdnam  54. 

Kalpttf  Ritual,  53.  45. 

Kalpasthdnamy  Toxikologie,  69. 

Kalpa'SutTa\  rituelle  Sütra's,  53.  48. 

Käma,  „die  Liebe",  das  erste  aus 
dem  ürwesen  Geborene,  120  fg. 

kämagdstram  y  Lehrbuch  über  den 
Geschlechtsgenufs,  59.  60. 

Kanada  y  Gründer  des  Vai^eshika- 
systems,  55.  57. 

Kananäer  9.  16. 

Kanon  der  Buddhisten  und  der  Ja!- 
na's,  24. 
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Kant  3.  5.  19.  20  fg.  28.  30.  31.  63  A. 

286. 
kantische  Philosophie  20  fg.  11.  32. 
Kanvay  altvedischer  Rishi,  Sohn  des 

Nrishad,  141. 
Kapiluy  Gründer  der  Sänkhya-Lehre, 

61. 
Kdpila - upapu länam  54. 
Karma  -  mtmdhiid ,       Werkforschung, 

55  fg. 
karman  1)  personifiziert  als  Gott  Kar- 
nian.  Mit  Tapas  als  ältester  Gott 
aus  den  Urwassern  hervorgegangen 
270.  271.  272.  273.  274.  275.  281. 
2)  Tätigkeit,  eine  der  sechs  Kate- 
gorien des  Vai^eshikasystems,  55. 
Kasten,  vier,  161  fg.  58.  71.  150.  154. 

155.  160. 
Kategorien,  sechzehn  des  Nyäya,  54  fg., 

sechs  des  Vai<;e8hikam  55. 
Kategorischer  Imperativ  21. 
Kdthakamy  Brähmanawerk,  150. 
Kdthaka'8  42  A. 
Käthaka-Upanishad  70.  175. 
Katha\  Schule  des  schwarzen  Yajur- 
veda, 69.  70. 
Kdtydyanay  Verfasser  mehrerer  Schrif- 
ten zur  Grammatik  und  zum  Ritual, 
51.  53.  58.  59. 
Kaushitakin'B,  eine  Schule  des  Rig- 

▼eda,  69. 
Kaushitaki'Aranyakam  69. 
Kaushitaki-Brdhmanam  69. 
Kaushitaki-Upaniahad  09.  294. 
kdyaciküsdy  eine  innere  Krankheiten 
behandelnde  Abteilung   des  Ayur- 
veda des  Su(;ruta,  59. 
Keilschriften,  assyrische,  26. 
Kelten  9.  10. 
Kena-Upanishad  69. 
kingy   die   fünf  heiligen   Bücher   aus 

der  Schule  des  Konfutsee,  24. 
Kirchenväter  26. 

Kogalüy  Komplex  indischer  Völker,  160. 
Koerzierung  des  Atems  62. 
Kommentare  zu  den  Sütra's  24. 
Kon-fu-tsee  14.  24. 
Königsweihe  67.  308. 
Koran  64. 


Körperhaltung  62. 
Krankheiten  67. 

Kritik  der  reinen  Vernunft  20.  24.  28. 
Kpovo?  83. 

kshatramy    kshatriya'^Sy   die    Krieger- 
kaste, 105  fg.  60.  61.  67.  155.  161. 

163.  164.  252.  263.  208.   269.  278. 

333. 
Kultur,  altvedische,  72  fg.;  der  Bräh- 

manazeit  159  fg. 
Kultus  der  Brahmanen  173. 
Kumäray  Verfasser  einer  Grammatik, 

52. 
Künste  und  Handwerke,  Lehrbuch  der, 

61.     Lehrbuch   der  vierundsechzig 

Künste,  61. 
kurartty  Seeadler,  61. 
Kürma-purdnam  54. 
Kuru,  Komplex  indischer  Völker,  160, 

E.. 

LaingaMy  ein  üpapuränam,  54. 

Lao-tsee  3.  14.  24. 

Ldtydyanaj  Sütraverfasser,  53. 

Lebensklugheit,  Lehrbuch  der,  61. 

Lebensstadien,  siehe  Ägi'ama''s. 

Lehre  Jesu  17. 

Leibeigenschaft  75. 

Leibniz  4.  20.  145;  leibnizische  Philo- 
sophie 3. 

Likhüay  Verfasser  eines  Bharmor 
gdstram,  58. 

Zdnga-purdnam  54. 

Locke  3.  20. 

Logik  4.  6. 

Lucretius  25. 

J».      . 

Machtentfaltungen  des  Yoga  62. 
Madhusüdana  -  Sarasvati ,     Verfasser 

des  Prasihdna-bhedaj  44.  63  A.  64. 

68. 
Mddhyamikd'Sy    eine    Richtung    der 

Buddhisten,  45. 
Magadha,  Komplex  indischer  Völker, 

160. 
Mahdbhdratamy  Titel   eines   grofsen 

indischen  Epos,  24.  40.  43.  45.  58. 

160. 
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Mdhähhäshyam,  der  Kommentar  Fc^ 
tarijalis  zu  den  Sütra's  des  Fäniniy 
51. 

Mahadj  eine  Bezeichnung  des  Welt- 
intellektes im  Sänkhyasystem,  63. 
124. 

Mahegvarttj  „der  grofse  Gott",  Qivuy 
51.  52. 

Maiträyani-Samhitä,  das  Ritualwerk 
der  Maitrdyaniya'%,  150. 

Maiträyaniyd'Sj  eine  Schule  des 
schwarzen  Yajurveda,  69. 

Maitri-Üpanishad  70. 

Malebranche  19. 

ManaSy  Vermögen  der  Wahrnehmung, 
der  Verstand  62.  194.  260.  Das 
Organ  der  Wünsche,  derbewufste 
Wille  123.  124.  137.  211.  Ein 
Präna  (Lebenskraft)  189.  261. 
273.  295.  296.  297.  298.  Das  Ma- 
nas  ist  aus  dem  Nichtseienden  ent- 
standen, schuf  Prajäpati  203.  Identi- 
fiziert mit  Prajäpati  201.  205  fg. 
259,  mit  dem  Brahman  198.  202.  203. 
204.  259,  mit  dem  Atman  331.  In 
kosmischem  Sinne  entspricht  dem 
Manas  der  Mond  156.  157.  178. 
332.  333. 

Mänava-upapuränam  54. 

Mdnduhja-  üpanishad  70. 

manomaya  ätman  287. 

üfan^ra's,  Lieder  und  Sprüche  der 
Veden  (Gegensatz :  Brähmanä'B)  47. 
67  fg.  42.  50.  52. 

ManUj  Verfasser  einesDÄarmaf  as^ram, 
43.  58.  71.  162. 

Marcus  Aurelius  25. 

Marica-upapuränam  54. 

Märkändeya-puränam  54. 

Maruf^,  Götter  des  Windes,  87.  84. 
215.  218.  229. 

MätariQvariy  der  Gott  des  Windes,  89. 
118.  229.  313.  314.  323.  Prftna 
=  Mätarigvan  302.  304. 

Materialismus  3;  französischer  20. 

Materie,  das  Prinzip  des  Materialis- 
mus, 3.  Materieller  ürstofE  das  Prin- 
zip der  altern  lonier.  Heraklits  und 
der  von  ihm  abhängigen  Stoiker  3. 


Mathematik  6. 

ikfatei/a,  Komplex  indischerVölker,  160. 

Matsya-puränam  54. 

Mauryttf  indisches  Reich,  43. 

mäyä,  Zauberkraft,  63. 

Meister  Eckhart,  18. 

Metaphysik  6. 

metaphysisch   ist   allein   unter   allen 

Wissenschaften  die  Philosophie  5. 
Metra  47.  52.  107.  113.  114. 184.  185. 

220. 
Mimähsdy  Name  eines  philosophischen 

Systems,  1.  13.  45.  55  fg. 
Mimänsaka's  63. 
Mürttj  Name  eines  ÄdHya^  87.  84. 

85.  86.  118.  141.  144.  145.  147.  213. 

221.  223.  228.  249. 
Mitra-Varuna  104. 
Mittelalter,   Philosophie   des   Mittel- 
alters 17.  11.  12. 
Mittel  der  Erkenntnis  des  Brahman  58. 
Monade,  das  Prinzip  der  leibnizischen 

Philosophie,  3. 
Monogamie  in  der  altvedischen  Zeit  77. 
Monotheismus  104. 
Moralisches  Element  der  Religion  82. 

90  fg.  242.  244. 
Mosaische  Elemente  im  Christentum  17. 
Mosaismus,  der  alte,  16. 
Mose  16. 

Mrityu,  der  Todesgott,  178.  333. 
Mukhya  präna^  der  Hauptlebensodem, 

296.  297. 
Muktikä- Üpanishad  69. 
Mülaprakritiy    Uripaterie    der    SäA- 

khya's,  253. 
Mundaka-  Üpanishad  70. 
Mysterien  im  Christentum  18. 
Mystik  des  Meister  Eckhart  18. 
Mythologisches  Element  der  Religion 

82.  83  fg.  242.  244. 

M. 

nacharistotelische  Philosophie  15.  25. 
nachkantische  Philosophie  26. 
nachvedische  Periode   der   indischen 

Phüosophie  13.  24. 
Naciketas,  Sohn  des  Väjagravasaj  175 
Naciketas-Feuer  176.  177. 


Naigeyaschule  150. 

naishthikay  Brahmanschüler  auf  Le- 
benszeit, 171. 

Nända-upapuränam  54. 

Näradttf  Name  des  Verfassers  a)  eines 
Dharmagästram  58;  b)  des  Panca- 
rätram  62. 

Näradiya-purdnam  54. 

Ndradiya'upapurdnam  54. 

Ndrasinha-upapuränam  54. 

Ndrdyana ,  der  Purusha  als  Erst- 
geborner, 153  (und  Anmerkung).  289. 

Ndrdyaniya-Üpanishad  70. 

ndstika,  Denker  von  negativer  Rich- 
tung, 45. 

Natur  und  ihre  Erforschung .  19. 

Naturwissenschaften  6. 

Neuere  Philosophie  19.  11.  12.  26. 

Neues  Reich  in  Ägypten  25. 

Neuplatoniker  3. 

Neuplatonismus  17.  18.  25. 

mddnanij  Diagnose,  59. 

niddnasthdnam,  Diagnose,  59. 

Nigada,  Anrede,  47. 

NigJiantu^ Sj  vedisches  Glossarium,  52. 

nigrdhasthdnam,  Abbruchsgrund,  eine 
der  sechzehn  Kategorien  des  Nyäya, 
55. 

Nihilismus  45. 

nirnaya,  Entscheidung,  eine  der  sech- 
zehn Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Niruktam,  Wortbedeutung,  Titel  eines 
der  sechs  Vedänga's  52.  45.  84. 

Nominalismus  18. 

voö«,  der,  und  die  h\i.ot.oy.zp%  das  Prin- 
zip des  Anaxagoras,  3. 

Nrishad,  Vater  des  Kanva,  141. 

Nydyay  System  der  Logik  (Eristik), 
54  fg.  1.  13.  45.  63. 


Occam,  William  von,  18. 

Om,  heiliger  Laut,  220.  227;  die 
Himmelswelt,  die  Sonne,  183;  der 
Inbegriff  des  Veda,  das  Brahman, 
die  ganze  Welt,  257. 

Jv  bei  Parmenides  286.  287. 

8vt(ö;  8v  bei  Piaton  286.  287. 

Opfer  58.    106  fg.    116  fg.   181.   136. 


138.  154.  157.  174.  184.   186.  204. 

208.  212.  225   236.  237.  268.  306. 

308.  316.  335. 
Opferlohn,  siehe  dakshind. 
Opfersprüche,  siehe  yajus.  ^ 

orientalische    Kulte    der    römischen 

Kaiserzeit  11. 
Originelles  Element,  die  Individualität 

des  Philosophen  beeinflussend,  30. 
orthodoxe  Systeme  44. 
Orthodoxie  des  Mittelalters  18. 
Oipavo?  83. 


paQu,  Geschöpf,  Mn^pagupatiy  Schöpfer, 

sind  Seele  und  Gott  in  der  Termino- 
logie der  Pdgupata^s,  62.  330. 
Pdgupatd's,    eine    ^ivaitische    Sekte, 

62.  45.  63. 
paddrtha''s,  Kategorien,  54. 
Padma-purdnam  54. 
Paithtnasiy  Verfasser  eines  JDharma- 

gdstram,  58. 
Pallas  79. 
Paiicdla,  Komplex  indischer  Völker, 

160. 
pancanadam,  das  Fünfstromland,  73. 
Pancard^ram,  vishnuitische  Schrift,  62. 
Pancamnga-Brdhmanam  t  zum  Säma- 

veda  gehörend,  69. 
Pdndava^Sy  arischer  Stamm,  160. 
Pdninij  Sütra Verfasser,  41.  51. 
PankU,    Metrum    von    fünfmal   acht 

Silben,  53.  220.  227. 
Pantheismus  19. 
PapyrosroUen,  ägyptische,  25. 
Pardgara,  Verfasser  eines  Dharma- 

gdstram,  58. 
Pdrdgara-upapurdnam  54. 
Parameshtin ,      Personifikation      des 

höchsten  Wesens,   204.   211.  212. 

227. 232. 250. 268.  280.  312.  316.  334. 
Parerga  26. 
parindma'vddaj    Behauptung    einer 

qualitativen  Umwandlung,  63. 
parivrdjakay   heimatloser   Pilger  (= 

samnydsin\  171.  172. 
Parjanya,  Gott  des  Regens,   87.  84. 

178.  234.  235.  261.  268.  326.  333. 
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Pannienides  14  fg.  121.  239.  286. 

Fdtanjala^Sf  Anhänger  des  Patanjali, 
45.  63. 

Patanjali,  Gründer  des  Yoga,  45.  62; 
Verfasser  des  mahäbhdshyamy  51. 

Patristik  17.  18.  26. 

Paulus  17.  105. 

Pendschäb  39.  73.  74  A.  159.  166.  247. 

Peripatetiker  15. 

Perser  10.  16. 

Pferdebehandlung,  Lehrbuch  der,  61. 

jphalam,  Frucht  der  attributhaften  und 
attributlosen  Wissenschaft,  58. 

Philebus  31. 

Philo  Alexandrinus  17.  205. 

Philosophie,  Begriff  Ifg.,  Idealdefi- 
nition 4  fg.,  Aufgaben  und  Ziele  2. 3. 

philosophische   indische   Dramen   24. 

Phönizier  0. 

physisch  sind  die  empirischen  Wissen- 
schaften 5. 

Pingalttf  Verfasser  einer  Schrift  tlber 
Metrik,  52. 

Pingald  61. 

Placita  philosophorum,  pseudoplutar- 
chische  Schrift,  25. 

Piaton.  2.  3.  4.  5.  14  fg.  23.  24.  25. 
30.  31.  32.  40.  180.  239.  286. 

platonische  Philosophie  17.  19. 

Plotin  25. 

Plutarch  25. 

Polytheismus  78  A.  104;  altindischer 
12.  136;    allgemein -semitischer  16. 

Präbhäkard's  47. 

Pragna-  Upatiishad  70. 

Pradhänam  57. 

Pi-adyiivintty  einer  der  vier  Grund- 
begriffe des  Pancarätramy  62. 

Prajäpati,  altvedischer  Gott,  59.  60. 
61.  252.  291.  Personifikation  des 
abstrakten  Begriffes  der  Schöpfer- 
tätigkeit, Prinzip  aller  Dinge  181  fg. 
12.  123.  127.  128.  130.  133.  134. 
135.  143.  151.  172.  179.  180.  239. 
254.  262.  265.  282.  288.  297.  301. 
305.  308.  310.  315.  316.  320.  326. 
328.  330.  331.  332.  Praj&pati  als 
Jahr  133  fg.  174.  190.  Erstgeborner 
der  Schöpfung  292;  vom  Manas  ge- 


schaffen 259,  vom  Brahmac&rin  280, 
Identifiziert  mit:  Brahman  174.  250. 
271.  273.  277;  Purnsha  289.  290. 
297;  Präna  174.  299.  302;  Daksha 
145;  Skambha  313.  318.  334;  Hi- 
ranyagarbha  174.  312;  Brahmacärin 
281;  Welt,  Ätman,  SomapHanze, 
Mond,  Opfer,  Savitar  174.  Von 
Brahman  abhängig  258.  Brahman 
von  Prajäpati  abhängig  258.  Pra- 
jäpati  nimmt  Opfer  und  Gebete  an 
153.  —  Geschichte  des  Prajäpati 
in  der  Brähmanazeit  181  fg.  Pra- 
jäpati als  Schöpfer  181  fg. ;  seine 
Erschöpfung  durch  das  Weltschaffen 
190.  Prajäpati  als  Erhalter  und 
Regierer  191 .  Aims-Prajdpatil^b fg. 
Asad-Prajdpati  (=  Purusha) -Brah- 
man 198  fg.  Asad- Manas  (=  Brah- 
man)-Prajäpati  202  fg.  Umdeutung 
des  Prajäpati  204  fg.  189.  Prajä- 
pati =  Manas,  Vdc  205  fg.  Prajä- 
pati =  Sumvatsara,  Yajna  207  fg. 
210.  Prajäpati  als  Kala  210  fg. 
209.  232;  als  Rohita  212  fg.  209. 
210;  als  ÄJiadvdn  231  fg.  230.  209. 
210;  als  Vagd  233  fg.  230.  209.  210. 

Prdkrit  43. 

Prakriti,  die  Urmaterie  der  Sdhkhya*9j 
121.  124. 

Prakriti  und  Piirusha,  Prinzip  der 
Welterklärung  im  Sdnkhyam,  3. 

pramdnam.  Beweis,  und  prameyam, 
zu  Beweisendes,  zwei  Kategorien 
des  Nyäya,  55. 

prdna  1)  Hauch,  Odem,  speziell  Ein- 
hauch, 273.  274.  275.  321.  327.  328. 
330.  2)  Der  Odem  als  Träger  des 
Lebens,  das  Leben,  211.  269.  283. 
326.  331 ;  das  Prinzip  der  Dinge  180. 
282.  285.  288.  301.302;  identifiziert 
mit  Prajäpati  f74.  189.  202.  — 
Geschichte  des  Präna  bis  auf  die 
üpanishad's  294  fg.  Individueller 
Präna  299,  kosmischer  301. 

prdnamaya  dtman  287. 

prdna^s,  die  Lebenshauche,  189.  199. 
328;  ihre  Anzahl  296.  331;  sie 
wurzeln  in  einer  Zentralkraft,  dem 
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Prdna  schlechthin  oder  dem  Mukhya 
prdna  297;  ihre  Priorität  vor  dem 
Purusha  297;  sie  werden  mit  Brah- 
man identifiziert  249. 

Prasthdna-bheda  44  fg.  64. 

Prdtigdkhyam  51. 

Pravargya,  Zeremonie  beim  Soma- 
opfer,  114.  107.  231. 

prayojanam,  Motiv,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Prigni  1)  „bunt",  Prinzip  der  Viel- 
heit, 253;  2)  Name  der  Mutter  der 
Marut's  215.  218.  229. 

Prinzipien  der  Welterklärung  3. 

Prithim,  die  Göttin  Erde,  88.  84.  261. 

Propheten  16. 

Psychologie  4.  6. 

^r,  befestigte  Ansiedlung,  Burg,  75. 
38. 

Purdrw\  Erzählungen  aus  der  Vor- 
zeit, 53.  54.  45.  309. 

Pu/rohita,  der  angestellte  Hauspriester 
eines  Fürsten,  67.  169.  249. 

Purusha,  Mann,  Person,  Geist,  269. 
Namentlich  der  kosmische  Purusha, 
aus  dem  die  Welt  geschaffen  worden, 
151.  12.  117.  127.  147.  164.  172. 
179.  180.  199.  214.  269.  282.  283. 
285.  288  fg.  295.  302.  303.  305.  307. 
310.  312.  316.  331.  332.  334.  Der 
Purusha  identifiziert  mit  Prajdpati 
207,  mit  Skambha  313.  315;  seine 
Priorität  vor  Prajdpati  197.  198.  — 
Der  Purusha  im  Rigveda  150  fg. 
Seine  Geschichte  bis  auf  die  üpa- 
nishad's  288  fg. 

Purusha- suktam ,  Name  für  das  31. 
Buch  der  Väjasaneyi-Samhitä,   70. 

Püshan,  altvedischer  Gott,  „der  Er- 
nährer", ist  die  Sonne  87.  84.  86. 
147;  Gptt  der  Herden  87.  232;  der 
Wege  87.  Auf  die  Erde  gedeutet 
197. 
Pythagoras  2. 
Pythagoreer  3.  / 


Quellen  und  Methode  der  Erforschung 
der  Geschichte  der  Philosophie  22 fg. 


rdjan,  König,  74. 

rdjanya,  Angehöriger  der  Krieger- 
kaste, 155.  157.  165.  184. 

rajas  1)  der  Luftraum  137.  2)  Leiden- 
schaft, der  mittlere  der  drei  Guna's 
der  Urmaterie,  63. 

Rdmdyanam,  Titel  eines  grofsen  in- 
dischen Epos,  40.  45.  58. 

Rangstreit  zwischen  Manas  und  Vdc 
194;  zwischen  den  Prawo's  250. 

ratha,  Streitwagen,  in  der  altvedischen 
Zeit,  74. 

Bxithantaram,  Name  eines  Säman,  114. 
205.  228. 

rdtri,  „die  Nacht",  entstand  aus  dem 
Tapas,  134. 

Raum,  Zeit  und  Kausalität  angeborene 
Formen  unseres  Erkenntnisvermö- 
gens, 21. 

Realismus  20.  39. 

realistische  Auffassung  des  Geistes 
als  einer  Modifikation  der  Materie  20. 

Rechtspflege  in  der  altvedischen  Zeit  75. 

Rede,  siehe  vdc. 

Reformation  19. 

Religion,  altvedische,  77  fg. 

Religionsphilosophie,  von  der  Scho- 
lastik ausgebildet,  18. 

Renaissance,  indische,  43. 

Restriktion  62. 

Eift/m's,  drei  Götter  des  Luftreiches, 
kunstfertige   Genien,   88.  84.    194. 

ric,  Vers  (des  Rigveda),  47.  66.  67. 
155.  243.  246!  247.  257.  263.  276. 
308.  309.  313.  315.   316.  328.  335. 

Rigveda,  Manual  des  Hotar,   12.  24. 
'  41.  44.  50.  59.  65.   66.  67.  69.  77. 
169.  183.  209.  248.  263.  264.  283. 
289.  325. 

Bishi,  Dichter  und  Sänger  vedischer 
Hymnen,  rishayah  pürve,  „vor- 
weltliche Weisen",  Gehilfen  bei  der 
Schöpfung,  137.  Sieben  Rishi's  320. 
Als  sieben  Rishi's  entspringen  die 
sieben  Lebenshauche  (präna's)  aus 
dem  NichtSeienden  (asad)  199.  297. 
Die  Rishi's  aus  dem  Skambha  ent- 
standen 313.  315. 
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Bitahhägay  Vater  des  Jdratkäravaj 
der  sich  in  der  Brihadäranyaka- 
üpanishad  mit  Yäjnavalkya  unter- 
hält, 332. 

ritam,  die  heilige  Ordnung,  92.  134. 
237.  249.  294.  309.  313.  314.  315. 

ritvij,  gedungener  Opferpriester,  66. 
67.  168.  329. 

Bohinty  Gattin  des  Eohita,  221.  222. 

Rohita,  die  Sonne,  Umdentung  des 
Prajäpati,  212  fg.  204.  209.  210. 
250.  330. 

Römer  9.  10. 

Eudra,  altvedischer  Gott,  87.  84.  148. 
178.  249. 

Biidra's,  vedische  Götterklasse,  87. 
147.  313.  316;  elf  201. 


sabhä,     Gemeindeversammlung     und 

deren  Versammlungshaus,  75. 
sddhanamy  Mittel,  57. 
Sädhyd'Sj  Götterklasse,  154. 
Salbung  60. 

samädhij  Versenkung,  62. 
säman,    Lied,    Gesang,    speziell   des 

Udgätar.    Plural  (auch  Singular)  die 

Gesamtheit   der  Säman's,   die  den 

Sämaveda  bilden,  47.  66.  67.  155. 

243.  246.  247.  257.  263.  276.  308. 

309.  313.  315.  316.  320.  328.  335. 
samäna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

295. 
aamanvaya,  Übereinstimmung,  56. 
sämänyam,  Gemeinsamkeit,  eine  der 

sechs  Kategorien   des  Vai(;eshika- 

systems,  55. 
aamaväya,  Inhärenz,  eine  der  sechs 

Kategorien  des  Vai^eshikasystems, 

55. 
Sftmaveda,  das  Manual  des  üdgätar, 

44.  50.  59.  65.  66.  67.  69.  150.  169. 

172.  183.  263. 
Samavidhäna-Brahmanam^  zum  Säma- 

veda  gehörend,  69. 
Sdmba-upapurdnam  54. 
sam^aya,  Zweifel,  eine  der  sechzehn 

Kategorien  des  Nyäya,  55. 
Samhitä's,   die  „Sammlungen"  vedi- 


scher  Lieder  und  Sprüche,  67 fg. 
65.  247. 

Samhitopanishad  y  zum  Sämaveda  ge- 
hörend, 69. 

samiti,  Stammesversammlung,  75. 

Samkarshana,  einer  der  vier  Grund- 
begriffe des  Pancarätram,  62. 

sainnydsin  (parivräjaka,  bhikshu),  der 
besitzlos  umherwandernde  Bettler, 
171.  172. 

samsdra,  der  Kreislauf  der  Seelen- 
wanderung, 44. 

Samskrttam  43. 

sainvarga-vidyd  298. 

Samvarta,  Verfasser  eines  Dharma- 
gdstram,  58. 

Samvatsara,  „das  Jahr",  mit  dem  Prajä- 
pati identifiziert  wird,  205.  207  fg. ' 

Sanatkumära ,  Verfasser  eines  üpa- 
puränam,  54. 

Sankarshana-Kdndam  56. 

•  •    • 

Sänkhyakdrikd  41. 

S&nkhyalehre  1.  3.  13.  57.  59.  61.  124. 

Sdnkhya's  45.  57.  61.  63.  121. 

Sanskrit  9. 

Sanskritzeit  40.  42.  44.  64. 

sapta  sindhavah,  die  sieben  Ströme,  73. 

Sarasvati,  die  Göttin  der  Rede,  119. 

SarvadarQanasamgraha  13. 

Sattvam,  Wesenheit,  Güte,  der  erste 
der  drei  Guna's  der  Urmaterie,  63. 

satyam,  die  Wahrheit,  Realität,  134. 
225. 249.  263. 264.  272.  309.  314. 321. 

Saura-upapurdnam  54. 

Sautrdntika'Sj  eine  Richtung  der  Bud- 
dhisten, 46. 

Savitar,  Sonnengott,  86.  84.  96.  114 
140.  142.  144.  145.  174.  221.  224 
228.  250.  319.  324. 

Sdyana  114.  115.  153. 

Scheliing  4.  19.  21.  26. 

Schlachtsegen  67. 

Sthleiermacher  19.  26. 

Schmerz-Ende  62. 

Scholastik  18.  17.  19.  26. 

Scholastiker  26. 

Schopenhauer  4.  22.  26.  27.  124.  145. 

schUf  die  vier  klassischen  Bücher  aus 
der  Schule  des  Konfutsee,  24. 


Seelenwanderung  44.  161.  187  A.  261. 
Seiende,  das,  das  Prinzip   der  Welt 

bei  den  Eleaten,  3. 
Selbst  (ätman)  5.  13. 
Selbst  an  sich  selbst  (auxb  xaV  atxo)  5. 
Semiten  8.  9.  39. 
Seneca  25. 

Sextus  Empiricus  2"». 
Shadvinga-Brdhmanam,   zum   Säma- 

veda  gehörend,  69. 
siddhdntüf  erwiesener  Satz,  eine  der 
sechzehn  Kategorien  des  Nyäya,  55. 
siddhif  magische  Einwirkung,  59. 
Sinear  9.  11. 
Sittengesetz  21. 

Skambha    (Stütze),     Umdeutung    des 
Prajäpati,   das  Prinzip    der   Welt, 
310  fg.  189.  204.  305.  330.  333. 
Skanda-purdnam  54. 
Skeptiker  15.  25. 
Skeptizismus  des  Duns  Scotus  18,  des 

Hume  20. 
Sklaverei  in  der  altvedischen  Zeit  75. 
Slawen  9.  10. 
Smriti,  die  Tradition,  Gegensatz  zu 

Qruti^  Offenbarung,  57.  71. 
Sokrates  2.  3.  14. 

Soma    1)    ein    als    Trank    dienender 
Pflanzensaft,  66.  76.  88.  90.  92.  93. 
97.  98.  99.  100.  102.  107.  116.  140. 
174.  203.  218.  222.   235.  237.  245. 
263.  300.  323.  326.    2)  Gott  Soma 
90.  85.  89.  104.  112.  141.  234.  235. 
243.  268.  270.  271.  275.  281.  308. 
317.  326.     Soma  pavamdna  269. 
Somaopfer  107.  226. 
Sophistik  14.  234;  indische  234. 
Spinoza  3.  4.  19.  21.  31.  145.   239. 

260.  287. 
Sprachenverwandtschaft  9. 
Städte,  im  Rigveda  unbekannt,  75. 
Stämme  72.  74.  75. 
Stammesversammlungen  75. 
Stobaeus  25. 

Stoiker  3.  15.  25.  103.  205. 
stoische  Philosophie  17. 
Substanz,  ausgedehnte  und  denkende, 

bei  Spinoza,  19.  20.  286.  287. 
Sugrutay  Verfasser  des  Ayurveda,  59. 


Surdf  eine  Art  Branntwein,  76. 

Süriy  Gattin  des  EoUta,  221. 

Sürya,  Sonne,  Sonnengott,  86.  84. 117. 
140.  144.  154.  178.  191.  213.  223. 
226.  235.  236.  259.  261.  271.  272. 
292.  302.  303.  312.  313.  315.  317. 
323.  330.  331.  333. 

Sütra\  Schriftengattung,  71.  24.  41. 
42.  43.  65.  Sütra's  des  Pänini  41. 
sutram  und  sütrasthänam  ^  Hode- 
getik,  Abteilungen  der  Äyurveden 
des  Caraka  bezw.  iSugruta  59. 

svdhd  (Heil !),  Opferruf,  187. 

svayambhü  („durch  sich  selbst  seiend'*) 
1)  Beiwort  des  Brähman  (siehe 
dieses);  2)  personifiziert  211.  197. 

symbolische  Umdeutung  der  Opfer- 
zeremonien 68. 

Systeme,  indische  philosophische,  1^ 

T. 

Tacitus  159. 

Tadeva,  Väjasaneyi-Samhitä  32,1—12: 

291  fg.  289;  als  Upanishad  70. 
TaiUiriyaka''s,  Schule  des  schwarzen 

Yajurveda,  69.  70.  152.  154. 
Taittiriya-Äranyakam  69.  70. 
Taittiriya-Brdhmanam  69. 
Taittirhja-Samhitd  69. 
Taittinya-Upanishad  70. 
Tamas,  Finsternis,  der  dritte   Guna 

der  Urmaterie,  63. 
Tdndin^Sf  Schule  des  Sämaveda,  69. 
Tdnünaptramj  Schwurhandlung  beim 

Somaopfer,  168. 
Tapas  1)  Hitze,   2)  Askese.    Haupt- 
stelle 182.    Ferner  122  fg.  130. 134. 

136.  181.  187.  188.  189.   195.  197. 

199.  200.  201.  202.  203.  211.  2li 

226.  232.  237.  258.  260.  263.  270. 

271.  272.  273.  274.  275.  277.  278. 

279. 280. 281. 309. 313.  314. 315. 317. 
Tao,  das  Prinzip  des  Lao-tsee^  3. 
TaO'terking,  Schrift  des  Lao-tsee,  24. 
tarka,   Apagoge,   eine  der   sechzehn 

Kategorien  des  Nyäya,  55. 
Tdrhika's  47. 
tat  tvam  asi,  „Das  bist  Du",  57. 
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Testament,  Altes,  11.  13.  26.  180; 
Neues,  11.  13.  17.  26.  32.  180. 

Tempelinschriften,  ägyptische,  25. 

Theologia  naturalis  18. 

Theophrast  25.  118  A. 

Thomas  von  Aquino  18. 

Totenhestattung  67.  71. 

Totenhuch  25. 

Traditionelles  Element,  die  Individuali- 
tät des  Philosophen  beeinflussend,  30. 

trayl  vidyd,  die  drei  Veden,  61.  200. 
212.  247.  258. 

Trishtuhh,  vedisches  Metrum  von  vier- 
mal elf  Silben,  53.  113.  114.  184. 
186. 

Tvashtar  (Bildner),  altvedische  Gott- 
heit,  51.   88.    142.    147.   270.  271, 

272.  273.  274.  275.  290.  326. 

IJ. 
Uberdenkung  58. 
Übersicht   über   die    Geschichte    der 

Philosophie  6  fg. 
Übungsteil  des  Dhanurveda  60. 
Uganasy  Verfasser  a)  eines  üpapurä- 

nanij  54;  b)  eines  Dharmagdstram, 

5«. 

Ucchishtaf'Resi]  das  Prinzip  der  Dinge, 

305  fg.  189.  204.  333. 
iidänaj  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

273.  274.  295.  297. 

Udgätar  (Sänger),  Hanptpriester  des 

Sämaveda,  50.  53.  66.  169.  183. 
udgitha  308. 
üjjayini  76  A. 

Ukthya,  eine  Libation,  299.  330. 
Unsterblichkeit  39.  312.  313.  315. 
üpänga'B,  „Nebenglieder",  53  fg.  45. 
üpanishad'Sy  Schriftengattung,  68  fg. 

13.  24.  32.  42.  43.   127.  163.  166. 

172.  177.  179.  180.  186.  204.  209. 

249.  264.  283.  289.  294.  296.  297. 

299.  334.  336.  —  Upanishadlehre 

44.   126.  175.   178.  179.  180.   196. 

209.  240.  254.  2»;2.  305.  307.  310. 

332. 

Upapurdna''s  54.  45. 
üpaveda*s  59  fg.  45. 
ürmaterie  63.  143.  144.  145.  153  u.  a. 


ürsitz  der  Indogerraanen  10. 
Urwasser    130.    131.    134.    135.    137. 

138.  143.  145.  153.   181.   194.  195. 

253.  271.  272.  273.  280.  282.  29a 

301.  312.  313. 
üshas,  Göttin  Morgenröte,  86.  84. 
ushnihy  vedisches  Metrum  von  8  +  8 

+  12  Silben,  53. 
ushmhd  =  ushnih. 
uttara-mimdusd  55. 
Uttarandrdyanam ,    Vdjasaneyi -  Sam- 

hitd  31,17—22:  290  fg.  289. 
uttaratantranif    eine    Abteilung    des 

Ayurveda  des  Sugruta,  59. 


V. 

vdc,  Rede,  107.  116  fg.  146  fg.  187. 
194.  200.  201.  205  fg.  255.  257.  258. 
260.  274.  296.  297.  323.  327. 

Vaqä,  die  Kuh,  das  Prinzip  der  Welt, 
233  fg.  209.  210.  230. 

Vdcaspatiy  „Redeherr",  186.  206.  220. 

vdda^  Unterredung,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Vdgbhata,  berühmter  Arzt,  59. 

Vaibhdshika%  eine  Richtung  der  Bud- 
dhisten, 46. 

Vaigeshikam,  indisches  philosophisches 
System,  55.  13.  45.  63. 

Vaigvdnaray  „allen  Männern  gehö- 
rend", Bezeichnung  für  Agni,  „das 
allen  Menschen  gemeinsame  Feuer", 
178.  232;  als  Haupt  des  Skambfia 
313.  316. 

Fatfya's,  Angehörige  der  dritten 
Kaste,  163  fg.  155.  157.  161.  184. 
263.  269.  278. 

Vaikhdnasd'Bj  Bezeichnung  einer  Art 
von  Rishi's,  197. 

Vaishnava%  Verehrer  Vishnus,  45.  63. 

Vdjagravasaf  Vater  des  Nadketas,  1 75. 

F(yaÄancyiVs,Hauptschule  des  weifsen 
Yajurveda,  70. 

Vdjasaneyi-Samhitd  70. 

Vdjikaranam,  Schrift  über  Aphro- 
disiaka,  59. 

Vdlakhilyd's,  Bezeichnung  einer  Art 
von  Rishi's,  197. 


Vdlmikiy  der  Verfasser  des  Bdmdya- 

nanif  58. 
Vdmana-purdnam  54. 
VdnaprasihfLy  Waldeinsiedler,  im  drit- 
ten Ä^rama,  172. 
Vahga-Brdhmanam  des  Sämaveda  69. 
Vardha-purdnam  54. 
vdntikam  (Glosse)  KUtyäyanas  zu  den 

Sütra's  des  Pänini  51. 
Varunaj   altvedischer  Gott,   85.  82. 

83.  "84.  90.  91.  96.   104.  118.  131. 

141.  144.  145.  147.   151.   213.  223. 

228.  236.  237.  243.  249.  281.  325. 
Vdruna-upapurdnam  54. 
vashat,  Opferruf,*  220.  308. 
Vasishtha,    altvedischer    Rishi,    100. 

101.  Verfasser  a)  des  Kdlipurdnam, 

54;  b)  eines  Dharmagdstram,  58. 
Vdsudevay  Vishnu  als  Krishna,  62. 
FoÄw's,  Götterkiasse,  147.  313.  316; 

acht  201. 
Vota  (=  V&yu),  Wind(-gott),  87.  84. 

235.  302.  304.  313.  315.  325.  330. 
Vdtsydyanüf  Verfasser  eines  Kdtnor 

gdstranif  60. 
Vdyu  (=  V&ta),  Wind(-gott),  87.  84. 

117.  154.  157.  178.  183.   185.  191. 

194.  201.  244.  259.  261.  269.  271. 

272.  291.  292.  295.  301.  312.  323. 

326.  331.  333. 
Veda  24.  42.  46.  47.  50.  58.  104.  117. 

118   124.  141.  155.  162.  171.  200. 

244.  246.  247.  248.  257.  258.  261. 

263.  278.  313.  321.  333.  334.  335. 

Der  Veda  und   seine  Teile   64  fg. 

Drei  Veden  183. 189.  200.  243.  247. 

258;  vier  44.  50.  51.  59. 
Veddilga^B  51  fg.  45. 
Veddnta  56  fg.  3.  5.  13.  24.  45.  49  fg. 

56.    68.    70.    71.    112.    134.    152. 

Sütra's  des  Vedänta  24. 
vtdiy  das  Opferbett,  116. 
Vena,  der  Seher  als  Träger  der  gött- 
lichen Offenbarung,  252  fg.  293.  294. 
Vergeistigung  des  Opferkultus  in  den 

Arai^yaka's  68. 
Verse,  siehe  nc 
Vernunft  20. 
Versenkung  62. 

DiCBSni,  Oeiobiohte  dex  Philotophi«.    I. 


Versmafse,  siehe  Metra. 
Verwünschung  der  Feinde  67. 
vig,  kleiner  Stamm,  Gau,  72,  75. 
vigesha,  Unterschied,   eine  der  sechs 
Kategorien  des  Vai^eshikam,  55. 

Vigvakarman,  der  Allschaff  er,  Per- 
sonifikation des  abstrakten  Begriffes 
der  Schöpfertätigkeit,  134 fg.  127. 
143.  145.  151.  153.  173.  179.  195. 
207.  220.  221.  232.  254.  289.  290. 

Vigvdmüra,  altvedischer  Rishi,  101. 
Verfasser  des  Dhanurveda  60.  61; 
wurde  aus  einem  Kshatriya  zu  einem 
Brähmana  161. 

Vigvdnara,  Indra,  232. 

Vigve  devdh,  ursprünglich  „alle  Götp 
ter",  dann  eine  bestimmte  Götter- 
klasse, 104.  147.  184.  201. 

Videha,  Komplex  indischer  Völker, 
160. 

Vidhi  (Vorschrift),  Bestandteil  der 
Br&hmana's,  47.  49.  50.  68. 

Vidyut,  der  Blitz,  261. 

Viehbesprechungen  67. 

Viehzucht  im  alten  Indien  38.  76. 

vijndnam  331. 

vijndnamaya  dtman  287. 

vikdlpa,  Toxikologie  (?),  59. 

vimdnatn,  Rezeptierkunst  (?),  59. 

Virdj,  1)  Metrum  223;  2)  mythologi- 
sche Personifikation  der  Ürmaterie 
153.  154.  223.  227.  232.  271.  273. 
277.  280.  302.  303.  313.  316. 

Vishnu,  altvedischer  Sonnengott,  87. 
58.*  60.  84.  86.  116.  232.  237. 

Vishnukultus  18. 

Visknii-purdnam  54. 

vitaridd,  Schikane,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyäya,  55. 

vivarta,  subjektive  Täuschung;  vivartor 
vdda,  Behauptung  einer  subjektiven 
Täuschung,  63. 

vorkantische  Philosophie  26. 

vorsokratische  Philosophie  14.  25. 

Vrishdkapi,  „Mannaffe",  98. 

Vntra,  ein  von  Indra  bekämpfter 
Dämon,  88.  49.  142.  235. 

vydka/ranam,  Grammatik,  51  fg.  45. 

vyaktam,  das  Offenbare,  109.  125. 
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Testament,  Altes,  11.  13.  26.  180; 
Neues,  11.  13.  17.  26.  32.  180. 

Tempelinschriften,  ägyptische,  25. 

Theologia  naturalis  18. 

Theophrast  25.  118  A. 

Thomas  von  Aquino  18. 

Totenbestattung  67.  71. 

Totenbuch  25. 

Traditionelles  Element,  die  Individuali- 
tät des  Philosophen  beeinflussend,  30. 

trayi  vidyd,  die  drei  Veden,  61.  200. 
212.  247.  258. 

Trishtiihh,  vedisches  Metrum  von  vier- 
mal elf  Silben,  53.  113.  114.  184. 
186. 

Tvashtar  (Bildner),  altvedische  Gott- 
heit,  51.   88.    142.    147.   270.  271. 

272.  273.  274.  275.  290.  326. 

U. 
Überdenkung  58. 
Übersicht    über   die   Geschichte    der 

Philosophie  6  fg. 
Übungsteil  des  Dhanurveda  60. 
Uganasj  Verfasser  a)  eines  Upapurä- 

nam,  54;  b)  eines  Dharma{'dstram, 

58. 

ücchishtayB.est]  das  Prinzip  der  Dinge, 

305  fg.  189.  204.  333. 
udäna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

273.  274.  295.  297. 

Uchjätar  (Sänger),  Hauptpriester  des 

Sämaveda,  50.  53.  66.  169.  183. 
udgitha  308. 
üjjayint  76  A. 

TTkthya,  eine  Libation,  299.  330. 
Unsterblichkeit  39.  312.  313.  315. 
üpänga'8,  „Nebenglieder",  53  fg.  45. 
Upanishad's,  Schriftengattung,  68  fg. 

13.  24.  32.  42.  43.  127.  163.  166. 

172.  177.  179.  180.   186.   204.  209. 

249.  264.  283.  289.  294.   296.  297. 

299.  334.  336.  —  Upanishadlehre 

44.   126.   175.   178.  179.   180.  196. 

209.  240.  254.  2*;2.  305.  307.  310. 

332. 
Upapuräna^s  54.  45. 
üpavedä's  59  fg.  45. 
ürmaterie  63.  143.  144.  145.  153  u.  a. 


Ursitz  der  Indogerraanen  10. 
Urwasser    130.    131.    134.    135.    137. 

138.  143.  145.  153.   181.   194.  195. 

253.  271.  272.  273.  280.  282.  290. 

301.  312.  313. 
üshas,  Göttin  Morgenröte,  86.  84. 
ushnih^  vedisches  Metrum  von  8  +  8 

■f  12  Silben,  53. 
ushnihd  =  iishnih. 
uttara-mtmähsä  55. 
Uttaranäräyanam ,    Vajasaficiji-  Sam' 

hüd  31,17—22:  290  fg.  289. 
uttaratantram ,    eine    Abteilung    des 

Ayurveda  des  SugrutOj  59. 

V. 

vdc,  Rede,  107.  116  fg.  146  fg.  187. 
194.  200.  201.  205  fg.  255.  257.  258. 
260.  274.  296.  297.  323.  327. 

Vacd,  die  Kuh,  das  Prinzip  der  Welt, 
233  fg.  209.  210.  230. 

Vdcaspati,  „Redeherr",  186.  206.  220. 

vdda,  Unterredung,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Vdgbhata,  berühmter  Arzt,  59. 

Vaibhdshika\  eine  Richtung  der  Bud- 
dhisten, 46. 

VaiQeshikam,  indisches  philosophisches 
System,  55.  13.  45.  63. 

VaiQvdnara,  „allen  Männern  gehö- 
rend", Bezeichnung  für  Agni,  „das 
allen  Menschen  gemeinsame  Feuer", 
178.  232;  als  Haupt  des  Skambha 
313.  316. 

Vaigya's,  Angehörige  der  dritten 
Kaste,  163  fg.  155.  157.  161.  184. 
263.  269.  278. 

Vaik7idnasa''s,  Bezeichnung  einer  Art 
von  Rishi's,  197. 

Vaishnava%  Verehrer  Vishnus,  45.  63. 

Vdjagravasa,  Vater  des  Nadketas,  1 75. 

FrtJacSrtwct/tVsjHauptschule  des  weifsen 
Yajurveda,  70. 

Vdjasaneyi-Samhitd  70. 

Vdjikaranam,  Schrift  über  Aphro- 
disiaka,  59. 

Vdlakhih/a's,  Bezeichnung  einer  Art 
von  Rishi's,  197. 
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Vdlmikiy  der  Verfasser  des  Bdmdyor 

nanif  58. 
Vdmana-purdnam  54. 
Vdfiaprasthfiy  Waldeinsiedler,  im  drit- 
ten A^rama,  172. 
Vahga-Brdhmanam  des  Sämaveda  69. 
Varäha-purdnam  54. 
värttikam  (Glosse)  Käty&yanas  zu  den 

Sütra's  des  Pänini  51. 
Varunaf   altvedischer   Gott,   85.   82. 

83.  84.  90.  91.  96.   104.  118.  131. 

141.  144.  145.  147.   151.  213.  223. 

228.  236.  237.  243.  249.  281.  325. 
Vdruna-upapurdnam  54. 
vashaty  Opferrui,*  220.  308. 
Vasishthay    altvedischer    Rishi,    100. 

101.  Verfasser  a)  des  Kdlipurdnamy 

54;  b)  eines  Dharmagdstramy  58. 
Vdsudevay  Vishnu  als  Krishna,  62. 
Vasu'Sy  Götterkiasse,  147.  313.  316; 

acht  201. 
Vota  (=  VÄyu),  Wind(-gott),  87.  84. 

235.  302.  304.  313.  315.  325.  330. 
VdUydyanay  Verfasser  eines  Kdmor 

gdstraniy  60. 
Vdyu  (=  V&ta),  Wind(-gott),  87.  84. 

117.  154.  157.  178.  183.  185.  191. 
194.  201.  244.  259.  261.  269.  271. 
272.  291.  292.  295.  301.  312.  323. 
326.  331.  333. 

Veda  24.  42.  46.  47.  50.  58.  104.  117. 

118.  124.  141.  155.  162.  171.  200. 
244.  246.  247.  248.  257.  258.  261. 
263.  278.  313.  321.  333.  334.  335. 
Der  Veda  und  seine  Teile  64  fg. 
Drei  Veden  183. 189.  200.  243.  247. 
258;  vier  44.  50.  51.  59. 

Veddfiga's  51  fg.  45. 

Veddnta  56  fg.  3.  5.  13.  24.  45.  49  fg. 

55.    68.    70.    71.    112.    134.    152. 

8ütra's  des  Vedänta  24. 
vediy  das  Opferbett,  116. 
venüy  der  Seher  als  Träger  der  gött- 

Hehen  Offenbarung,  252  fg.  293.  294. 
Vergeistigung  des  Opferkultus  in  den 

Ära^yaka's  68. 
Verse,  siehe  ric 
Vernunft  20. 
Versenkung  62. 

DBUSsn,  Oeiobiohte  der  Philotophl«.    I. 


Versmafse,  siehe  Metra. 
Verwünschung  der  Feinde  67. 
viQy  kleiner  Stamm,  Gau,  72,  75. 
vigesMy  Unterschied,   eine  der  sechs 
Kategorien  des  Vai^eshikam,  55. 

ViQvakarmany  der  Allschaff  er,  Per- 
sonifikation des  abstrakten  Begriffes 
der  Schöpfertätigkeit,  134 fg.  127. 
143.  145.  151.  153.  173.  179.  195. 
207.  220.  221.  232.  254.  289.  290. 

Vigvdmüray  altvedischer  Rishi,  101. 
Verfasser  des  Dhanurveda  60.  61; 
wurde  aus  einem  Kshatriya  zu  einem 
Brähmana  161. 

Vigvdnartty  Indra,  232. 

Vigve  devdhy  ursprünglich  „alle  ÖÖtp 
ter",  dann  eine  bestimmte  Götter^ 
klasse,  104.  147.  184.  201. 

Videhay  Komplex  indischer  Völker, 
160. 

Vidhi  (Vorschrift),  Bestandteil  der 
Brähmana's,  47.  49.  50.  68. 

Vidyuty  der  Blitz,  261. 

Viehbesprechungen  67. 

Viehzucht  im  alten  Indien  38.  76. 

vijndnam  331. 

vijndnamaya  dtman  287. 

vikdlpay  Toxikologie  (?),  59. 

mmdnamy  Rezeptierkunst  (?),  69. 

Virdjy  1)  Metrum  223;  2)  mythologi- 
sche Personifikation  der  Ürmaterie 
153.  154.  223.  227.  232.  271.  273. 
277.  280.  302.  303.  313.  316. 

Vishnu y  altvedischer  Sonnengott,  87. 
58.*  60.  84.  86.  116.  232.  237. 

Vishnukultus  18. 

Vishnti-purdnam  54. 

vitandd,  Schikane,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyäya,  55. 

vivartay  subjektive  Täuschung;  vivarta- 
vddüy  Behauptung  einer  subjektiven 
Täuschung,  63. 

vorkantische  Philosophie  26. 

vorsokratische  Philosophie  14.  25. 

Vrishdkapiy  „Mannaffe",  98. 

Vritray  ein  von  Indra  bekämpfter 
Dämon,  88.  49.  142.  235. 

vydkaranamy  Grammatik,  51  fg.  45. 

vyaktam,  das  Offenbare,  109.  125. 
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vydnüf  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

295.  297.  327. 
Vydsa   1)  Verfasser   eines   Bharmor 

fdstram  58 ;  2)  angeblicher  Verfasser 

des  Mahäbhdratam  58. 


Weihe  60. 

Weiheteil  des  Dhanurveda  60. 

Welt  nur  Erscheinung  und  nicht  Ding 
an  sich  21. 

Weltintellekt  im  S&nkhyam  124. 

Werke  334;  Werke  und  Werklohn 
177.  308. 

Werkteil  des  Veda  50. 

Wiedergeburt,  Orundgedanke  des 
Christentums,  105. 

Wiedersterben  176. 177. 261. 290.  333. 

Wille  bei  Schopenhauer  4. 

Wissen,  Erlösung  durch  das,  177. 

Wissenschaften  der  innern  und  auf sem 
Erfahrung,  Zusammenhang  der  Me- 
taphysik mit  ihnen,  6. 

Witwenverbrennung  77. 

Wolff  20. 

Würfelspiel  im  alten  Indien  75. 

X. 

Xenophanes  103.  118  A.  239. 


Tajamdnay  derVeranstalter  des  Opfers, 
50.  168.  169.  822.  328.  329. 


yajnaj  das  Opfer.  Umdeutung  dei 
Praj&pati,  207  fg.  205. 826. 329.  330. 

Yajnavalkya,  berühmter  Vedalehrer, 
Verfasser  eines  DJuurmagdstram, 
188.  58. 

Tajurvedaf  das  kanonische  Buch  für 
den  Ädhvaryu,  67.  69  fg.  44.  50. 
59.  65.  66.  169.  172.  183.  263. 

yajusy  Opferspruch  (des  YajurredaX 
47.  66.  67.  155.  243.  246.  247.  257. 
263.  276.  808.  309.  813.  315.  316. 
328.  335. 

Yamüy  Todesgott,  118.  Verfasser  eüief 
DharmaQdstram  58. 

Ydska^  Verfasser  des  Niruktam^  52. 
84. 

Ydtu'^^  Bezeichnung  einer  Gattung 
von  Dämonen,  die  in  allerhand  spuk- 
haften Formen  erscheinen  (P.  W.), 
813.  316. 

Yogtty  indisches  philosophisches  Sy- 
stem, 62.  13.  57.  63. 

Yogdcdra^s,  eine  Richtung  der  Bud- 
dhisten, 46. 

YmiT  151. 

Zahl,  das  Prinzip  der  Pythagoreer,  8. 

Zaubersprüche  60. 

Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda  72  fg. 

Ze6;  83.     Zct»«  itax^p  79. 

Zoroaster  16. 

Zweifel  an  der  Realität  der  GOtter  12. 

Zweigwissenschaften  der  Philosophie  6. 


II.  Verzeichnis  der  Zitate. 

A.  Anmerkung ;  *  Abenetzt. 

Afvaläyana,'  (rautasütram: 

4,6,3  251.  255. 

Aitareya- Aranyalcam : 


3,2,6,9 


171. 


1,19 
1,19,1 
1,30,6 
2,3,9 


Aitareya -Brähmanam : 


255 
249.  251 

249 
328 

5,25  194 
5,32  183.  189 
6,27,5  328 
7,29           162* 

8,6 

8,12 

8,28 

220 
220 
249. 

Aitareya- Upanlshad: 

1,1,4       269.  320. 

% 

Apastamba,  Dharoiasütram 


1,1,2,16 


170. 


Atharvaveda: 

L 

2 

189 

9,8 

327 

18,3 

326 

10,7 

326 

11,6 

125 

^^^•^* 

11    210 

.230 

.  231  fg.* 

18,2 

y 

327 

Tf. 

12,2 

328 

29,5 

327 

1   112.  252.  253* 

.255 

18,6 

327 

29,6—9 

327 

289. 

293. 

20,5 
25,1 

327 
326 

VI. 

in. 

1 
35 

238 

16,2 

327 

16,7 

327 

53,2 

327 

29.8 

327 

V. 

MV,W 

IJ 

330 

VII. 

IV. 

5,7 

326 

20 

238 

1   124.  251.  252.  255*. 

6,11—14 

326 

53,3 

827 

293 

9,7 

327. 

330 

57,1 

327 

23' 
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n.  Verzeichnis  der  Zitate. 
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/ 


67,1  827 

1114  326 

vm. 

2.8  327 
6,13  327 

7.9  330 

IX. 

1,11—13.  16  827 

4  238 

4.10  826 
6,30  327 
6,31—36  827 
6,21  327 
6,88  330 
8,9  328 

9  311 

10  811.  320 


X. 

2 

264.  269  fg.* 

2,32 

330 

7 

189.  805.  310  fg. 

314* 

8 

189.  805.  810  fg. 

818* 

8,2 

330 

8,9 

269 

8,43 

330 

8,44 

334* 

10 

210.  230.  233  fg.* 

1,4,7 

Br 

• 

334 

1,5,6 

186 

2,2,3 

269.  820 

2,3 

191 

XI. 

830 

306 

189.  299.  301  fg.* 

320 

819 

189.  264.  265 

277  fg.* 

827 

827 

90 

189.  239.  305  fg. 

808* 

264.  265.  270  fg.* 

801 

827 

xn. 

1,10  827 

2,34  327 

3,30  827 

3.51  327 
3,54  327 
4,30  827 

xni. 

1  210.  212.  213.  214. 
215.217.218*.  230 

1—3  138 

1.52  330 

2  210.  212.  213.  214. 

215.  217 


2,10 

3,21 

4 

4,20 

4,22 

5 

5,15 
5,22 
6,7 
7 

8 

8,31 


2,25.  26.        226 
2,39  210 

2,39—41        213* 
8    210.  212.  213.  214. 
215.  216.  226  fg.* 
3,  14  821 


^atapatha-Brähmanam 


2,14 


1,2 

10,2 


1,3 
8,5 
7,6 

3,1 
4,5 


XIV, 


XV. 


XVI. 


xvin. 


826 


328 
827 


826 
826 
327 


77 
238 


XIX. 

6  150 

17,1-10        827 

27.8  826 

32.9  288 
33,5  327 
48,5  827 
51,1           827 

53  133.  189.  210 

54  183.  210.  212*. 


Bf  ihadäranyaka-  Upanishad : 


3,2,13 
3,3,1 
3,7,1 
3,9,1 


332.  333* 
170 
823 
279 


3,9,6 
4,4,23 
5,1,1 
6,2,4 


204 

264.  334 

323 

170. 


Cankara: 

ad  Brahmas.  3,4,  15        253  |  ad  Brih.-Up.  p.  346,13        170. 


Br&hma^am: 
6,15  208* 

8,8  250* 

8,4  250.  251 


^äiikhäyana 

8,5  252 

16,1  194 

26,3  206 


Qraatasütram: 
5,9,9  251.  266 

Griliyasfttram: 
2,6  279. 


L 

1,1,13 

1,3,3 

8,2,2 

128.  208 

297 

329.  330 

8,2,3 
8,5,10 

297 
174 

4,5,8—11 
6,1,16 

194* 
133.  208 

6,2,17 

208 

6,3,2 
6,1,20 
6,3,35 
7,2,22 

133. 

133.  208 
208 

190.  208 
193 

9,2,34 

133.  208 

II. 


1,4,10 

2,2,8 

2,4 

3,2,9—13 

4,2,1-6 

6,1,1 

5,1,7 


m. 

8,4,17 

8,3,8 

8,3,15 

8,3,37 

9,1,2 

9,1,11.  12.  14 


249* 
330 

186* 

249 

192* 

187* 

208 


249 
331* 
295* 
328 
190 
249 


6,1,4 
6,4,1 


193 
190 


V. 


1,1,2 

1,1,16 

1,2,9 

1,2,11 

1,2,12 

1,2,13 

1,3,11 

1,4,1 

1,5,21 

2,4,18 

4,5,20 

4,5,20—21 

4,5,21 

5,1,1  K 


208 
206 
133.  208 
208 
208 
193 
206 
208 
201 
246* 
208 
133 
208 
47* 


IV. 


1,3,14 

1,4,10 

1,6  K 

2,2,1 

2,3,1 

2,3,3 

3,4,8 

5,5,1 

6,9,2 

5,9,8 

6,1.1 


VI. 

1,1    198.  199*.  258, 

288.  297 

1,1,2  296 

1,2,7        201.  206 

1,2,11  192 

1,3,16  174 

2,1,24  328 

2,2,5  174 

4,2,5  296 

6,4,5  328 

7,1,21  828 

vn. 


194 

1,1,21 

829.  330 

249 

2,2,8 

329 

164* 

2,2,20 

328 

328 

2,5,2 

297 

297.  299*.  330 

3,1,2 

328 

331 

3,1,42 

257* 

208 

4,1,14 

250*.  251 

208 

4,2,5 

207 

173.  174* 

5,1,21 

174.  297.  298 

173».  174.  330 

5,2,6  fg. 

189*.  297 

174.  328 

5,2,9 

296 

vni. 


1,1,3 

190 

1,2,9 

4,1,3 

207 
249.  257* 

4,1,4 
4,3,4 

194 

297 

4,3,20 

133.  208 

5,3,7 

250* 

6,1,5 

257* 

7,2,18 

829.  330 

TX. 

1,1,33 
2,2,5 

328 
297 

2,3,50 

194 

5,2,16 

329 

X. 

1,1,1-8 

190 

1,3,1 

192 

1,3,4 

297. 

2,2,2 

152 

2,4,6 
3,3,6 
3,5,7 

257* 

297.  298* 

328 

3,5,10 

257* 

3,5,13 

331* 

4,1,9 

257* 

4,1,16 

133.  191.  208 

4,2,2 

133.  208 

4,2.8 

4,2,22 

5,1,5 

328 

328 

328.  330 

5,3,1 

206 

5,3,3 

328 

6,3 

262.  264*.  336 

6,5,9 

259 

XT. 

1,1,1 

174 

1,1,7 

328 

1,2,12 

175 

1,6,1 
1.6.7 

195* 
198 

\$ 


358 


3,14 

4,3 

4,4,5 


8,19 


264.  336* 
298 
171 


1,1 


5,8 


M 


Index. 


1,6,13 

133*.  174.  208* 

- 
- 

1,6,17 

297.  298  fg.* 

1,6,18 

207 

1,0,29 

296 

1,8,3 

174.  208 

l  ■ 

2,1,2 

331* 

h 

2,2,6 

328 

2,3 

259  fg.* 

% 

2,3,1 

180 

*rf 

2,3,6 

174 

- 

2,6,13 

328 

3,3,1 

261* 

4,3,13 

249 

4,4 

261 

5,2,1 

208 

5,6,9 

261.  333 

6,8,1 

186.  189* 

XII. 


2,2,15 

2,3,6 

2,4,8 

3,2,1 

3,5,1 

5,2,6 

7,3,22 

8,3,29 

9,1,9 

1,7,2 

3,8,4 

4,4,6 

5,2,25 

6,2,7 

6,2,7—8 

6,2,8 


XIII. 


174. 


296 
829 
329 
296 
174 
296 
297 
249* 
297 

296 
828 
190 
349 

257* 
204 

258* 


Chändogya-Upanishad: 

4,10,1  171 

5,1,12  301 

5,3,5  170 

Gopatha-Brähmanam : 

190*  I  1,2,24 

ffä-Upanishad: 

5  320. 


Käthakam : 


12,5 


206*. 


6,2,12 
7,1,1 


1,2,18 

1,3,3 

3,2,1 

8,2,5 

4,2,1 

4,3,30 

5,5,22 

6,6,1 

7,2,'?8 

7,3,28 

8,2,1 

8,6,1 

9,2,7 

9,4,20 


6,8,7 
8,15 


Käthaka-Upanishad: 

302  I  6,8 

KaushitakMJpanishad : 

170  I  4,1 

Kena-Upanishad: 

244  I  3,23  244  |  3,29 


158 

260* 

XIV. 

191* 

260*.  251 

330 

826 

180 

205 

259 

198 

884 

259 

192 

196* 

249 

198. 


67» 
171. 


M. 


844. 


17a 


Madhava  zum  Nyäyamäiävistara  zu  Jaim.: 

1,3,11—14  42  A*. 


292  A. 


6,1 
7,2,1 

9,6,7 
10,2,1 


1,1 
18 

84,7 

87,4 

40 

73,2 

83,5 

89,10 

90 

105,15 

113,8 

115,1 

116,3 

121 

123,1 

129 

149,8 

152,7 

162,20 

163,5 

163,6 


n.  Verzeichnis  der  Zitate. 

Madhusüdana,  Prasthänabheda: 

44  fg.* 


359 


1,684  fg. 


8,2^: 
4,25—26 


Mahäbhäratam: 

171  I  13,1793 

Manu: 


73. 


170 
209 


6 
10,96 


171 
165. 


Mundaka-Upanishad: 


1,2.4 


109. 


Pancavinga-Brähmanam : 


183*  I  12,13,4 


208 

205* 

190 

190 


16,4,3 
18,1,2 
20,14,2 


194 

194 

194 

206* 


21,4,2 
22,12,1 
25,18,5 
25,18,6 


Rigveda: 


I. 


47 
141.  142 
325 
243* 
142 
326 
852.  293 
.  105* 
191  I 
243* 
115 
813*.  326 
326 
191 
110 
191 
326 
245* 
325 
92 
326 


163,8 
164 


105  fg.* 
127. 133. 
146. 148. 
156. 205. 
216.217. 
229. 234. 
254.  291. 
311.  319. 


182,5 

190 

190,5 


12 

12,5 

12,14 

17,3 

23 

24 

24,3 

24,11 


285  ! 

89.  125. 

138. 141. 

151. 152. 

207.210. 

224.  228. 

243. 253. 

294. 306. 

321.326 

326 

142 

141 


n. 


142. 


128.  129 

97* 

245 

245* 

142 

142 

246* 

143*.  244* 


25 
26 
35,2 
94 

1,3.  6 

9,9 

10,4 

34,5 

37,5 

53,7 

55 

62,4—6 

11,3 

24,10 

26,1 

27,1 

42 

50 

58,5 


m. 


IV. 


190* 
194 
262 

261. 


142 

142 

245 

243* 

109 
279 
108 
243* 
266 
101 
105 
142 

243* 
97* 
253 
253 
83 
142 
318. 


360 


Index. 


V. 

113 

97 

92,13 

825 

42,4 

243* 

113,1 

826 

97 

76 

114 

97 

97,4. 

8 

825 

VL 

97,11 

830 

1,1 

243* 

X. 

98,7 

248* 

47,21 

74* 

5,7 

145 

107,7 

326 

51,2—3 

92 

14—18 

77 

117 

98  fg.* 

54,2 

100 

16,3 

325 

117,8 

230 

73 

142 

17,3 

87* 

119 

99* 

18,7 

77 

121 

122 

.  127.  128  fg.* 

VIL 

30 

230 

135. 

138. 143. 147. 

86,7 

91* 

31 

139  fg.*  234 

153. 

154.  181.  190. 

87,2 

325 

33,9 

326 

194. 

197.  216.  230. 

97,3 

243* 

51,8 

151 

265. 

266.  289.  292. 

101,6 

326 

63,7 

108 

301. 

310.  312.  326 

103 

100.  101* 

67 

142 

123 

252. 

253.  254.  293 

68 

142 

125 

147  fg.*  205.  243. 

VIII. 

68,10 

73* 

129 

105 

.  106.  119  fg.* 

8,24 

826 

71 

148  fg.* 

127. 

128.  129.  131. 

6,11 

245 

72   127. 

136.  143  fg.* 

135. 

136.  138.  141. 

7,28 

221 

153 

143. 

151.  182. 195. 

42,3 

243* 

81   127. 

134  fg.*  139. 

196. 

204.  205.  206. 

58,1—2 

118  A* 

143. 

144. 153.  179. 

207. 

211.  251.  252. 

60,16 

108 

207. 

216.  226.  262 

( 

253.  254.  261. 

91,3 

97 

82    102.  127.  13ifg. 

130,2 

318 

100,3 

97* 

138*.  143. 144. 195. 

139 

298 

101,14 

188*.  319 

207.  216.  254 

139,3 

824 

83,4 

211 

139,4—6 

252.  253 

IX. 

85,5 

111 

149,4 

75 

2,10 

326 

85,26 

100 

151 

95  fg.* 

6,8 

826 

86 

73.  98.  100 

162,1 

-2 

246 

11 

184 

90   117. 

119. 127.  144. 

163,5 

.  6 

827 

74,4 

326 

147. 

150  fg.*  197. 

168,4 

117.  825 

85,3 

326 

207. 

209.  214.  225. 

177,2 

253* 

95,2 

243* 

254. 

269.  273.  276. 

177,3 

115 

98,4 

326 

288. 

295.  307.  312. 

190 

133  fg.*  136.  145. 

112 

97. 

98*.  136 

332 

208. 

)i, 


IL  Verzeichuis  der  Zitate. 


10,1 
10,1,1 
10,1,2—4 
10,1,4 


332 

254 

289.  291  fg. 

112 


10,1,10 

,10,11,1 

10,11,7 


251 
150 
152 


1,7,1,5  192.  328 

1,7,2,1  134 

2.1.6  185*.  187.  194. 

330 

2.2.7  186* 
2,2,9        198.  202*.  259 


Taittiriya-Brähmanam: 

I  2,5,2,1—8    212.  213. 

214*.  216.  218 

2,8,8,8  fg.    251*.  333 

2,8,9,3  fg.    121.  123. 

124.  261  fg.* 

3,10,8   178*.  261.  333 


1,1,10,2 

2,3,11,1 

2,3,14,6 

2,5,4,4 

3,1,1,4 

3,4,4,1 

3,5,7,2 


1,4,3 


3,50 

8,36 

8,36—37 

11,20 

11,82 

19,48 

19,93 


326 
326 
255 
165 
249 
194 
243* 


Taittiriya-Samhitä: 

4.2.8.2  251 

5.2.7.1  251 
5,3,4,4  250* 
.0,5,2,1  191* 

5.5.8.3  328 

5.6.4.2  195* 


Taittiriya-Upani8had: 

170  I  2  269  I  2,6 


361 


10,31 

258* 

10,33 

257* 

10,63,15 

250*. 

3,10,11,1 
3,10,11,3 
3,11,8 
3,12,1,1 

328 

244 

175* 

251 

3,12,9 
3,12,9,7 

262  fg.* 
334*. 

6,1,6,6 
6,5,1,1 

"      243* 
49* 

7,1,5,1 

195* 

7,3,14 
7,5,25 

243* 
214 

7,5,25,1 

328. 

191. 


191' 


Väjasaneyi 

-Samhitä: 

92* 

22,28 

113 

32,1  12 

289.  291  fg.* 

312 

23,10 

49* 

32,9 

112 

292 

23,48 

250* 

32,8  12 

254 

328 

21 

150.  289 

32,11 

332* 

246* 

31,17- 

-22  ^ 

289.  290  fg.* 

33,74 

121.  124 

326 

31,19 

192.  320 

34,1—6 

335*. 

329 

31,21 

168.  246 

Shadvinpa-Brähmanam: 

1,2  250*. 

Taittiriya- Aranyakam : 


143,3          251 

1,25,3 

197 

3,13 

289.  290  fg. 

1,20,1          197 

3,11,1 

334  fg.* 

3,14 

299* 

1,23  121.123.124.196*. 

3,12 

160 

4,1,1,8 

258* 

258. 288. 293.  331* 

3,12—13 

289.  290 

7.8 

257* 

Aristoteles,  de  coelo  1,10,  p.  279  b  11 

met.  1,4,  p.  984  b  25 
Hesiod,  erga  v.  727 

Theog.  V.  120 
Piaton,  Phileb.  p.  16  c 

Tim.  p.  34  b 
Theophrast,  bist,  plant.  3,1,4 


32 
121 
217 
121 

31 
152 
137  A*. 


14»  i 


I 


I 


\\\ 


360 


Index. 


V. 

113            97 

92,13 

826 

42,4 

243* 

113,1           826 

97 

76 

114            97 

97,4. 

8 

826 

VI. 

97,11 

830 

1,1 

243* 

X. 

98,7 

248* 

47,21 

74* 

5,7            145 

107,7 

326 

51,2—3 

92 

14—18          77 

117 

98  fg.* 

54,2 

100 

16,3           325 

117,8 

230 

78 

142 

17,3      •     87* 

119 

99* 

18,7            77 

121 

122 

.  127.  128  fg.* 

VII* 

30            230 

135. 

138. 143. 147. 

86,7 

91* 

31       139  fg.*  234 

153. 

154. 181.  190. 

87,2 

325 

33,9           326 

194. 

197.  216.  230. 

97,3 

243* 

51,8           151 

265. 

266.  289.  292. 

101,6 

326 

63,7           108 

301. 

310.  312.  326 

103 

100.  101* 

67             142 

123 

252. 

253.  254.  293 

68             142 

125 

147  fg.*  205.  243. 

VTfr. 

68,10           73* 

129 

105 

.  106.  119  fg.* 

8,24 

326 

71          148  fg.* 

127. 

128.  129.  131. 

6,11 

245 

72   127.  136.  143  fg.* 

135. 

136.  138.  141. 

7,28 

221 

153 

143. 

151.  182. 196. 

42,3 

243* 

81   127.  134  fg.*  139. 

196. 

204.  205.  206. 

68,1—2 

118  A* 

143.  144. 153.  179. 

207. 

211.  251.  252. 

60,16 

108 

207.  216.  226.  262 

< 

253.  264.  261. 

91,3 

97 

82    102.  127.  131  fg. 

130,2 

318 

100,3 

97* 

138*.  143. 144. 195. 

139 

293 

101,14 

188*.  319 

207.  216.  254 

139,3 

824 

83,4           211 

139,4—6 

252.  253 

IX. 

85,5           111 

149,4 

76 

2,10 

326 

85,26           100 

151 

96  fg.* 

6,8 

326 

86       73.  98.  100 

162,1 

-2 

246 

11 

184 

90   117. 119.  127.  144. 

163,5 

.  6 

827 

74,4 

326 

147.  150  fg.*  197. 

168,4 

117.  825 

85,3 

326 

207.  209.  214.  225. 

177,2 

253* 

95,2 

243* 

254.  269.  273.  276. 

177,3 

115 

98,4 

326 

288.  295.  307.  312. 

190 

133  fg.*  136.  145. 

112 

97. 

98*  136 

382 

208. 

Sha^viApa-Brähmanam : 

1,2  260*. 

Taittiriya- Aranyakam : 


143,3          261 

1,25,3 

197 

3,13 

289.  290  fg. 

1,20,1          197 

3,11,1 

334  fg.* 

3,14 

299* 

1,23  121.123.124.196*. 

3,12 

160 

4,1,1,8 

258* 

258. 288. 293.  331* 

3,12—13 

289.  290 

7,8 

257* 

II.  Verzeichuis  der  Zitate. 


361 


10,1 

10,1,1 
10,1,2—4 
10,1,4  - 


832 

254 

289.  291  fg. 

112 


10,1,10 

,10,11,1 
10,11,7 


251 
150 
152 


10,31 

268* 

10,33 

257* 

10,63,15 

250*. 

1,7,1,5 
1,7,2,1 
2,1,6 

2,2,7 

2,2,9 


192.  328 

134 

185*.  187.  194. 

330 

186* 

198.  202*.  259 


Taittiriya -Brähmanam : 

2,5,2,1—8  212.  213. 
214*.  216.  218 
2,8,8,8  fg.  251*.  333 
2,8,9,3  fg.  121.  123. 
124.  261  fg.* 
3,10,8   178*.  261.  333 


1,1,10,2 

2,3,11,1 

2,3,14,6 

2,5,4,4 

3,1,1,4 

3,4,4,1 

3,5,7,2 


1,4,3 


3,50 

8,36 

8,36—37 

11,20 

11,82 

19,48 

19,93 


826 
326 
255 
165 

249 

194 

243* 


Taittiriya -Samhita: 

4.2.8.2  251 
5,2,7,1  251 
5,3,4,4  250* 

5.5.2.1  191* 

5.5.8.3  328 

5.6.4.2  195* 


3,10,11,1 

3,10,11,3 

3,11,8 

3,12,1,1 

3,12,9 

3,12,9,7 


6,1,6,6 
6,5,1,1 
7,1,5,1 
7,3,14 
7,5,25 
7,5,25,1 


328 

244 

175* 

251 

262  fg.* 

334*. 


243* 
49* 

195* 

243* 
214 

328. 


Taittiriya -Upanishad: 

170  I  2  269 


2,6 


191. 


191^ 


Väjasaneyi-Samhitä: 

92* 

22,28           113 

32,1  12 

289.  291  fg.* 

312 

23,10           49* 

32,9 

112 

292 

23,48          250* 

32,8  12 

254 

328 

21         150.  289 

32,11 

332* 

246* 

31,17—22  289.  290fg.* 

33,74 

121.  124 

326 

31,19        192.  320 

34,1—6 

335*. 

329 

31,21       168.  246 

Aristoteles,  de  coelo  1,10,  p.  279  b  11 

met.  1,4,  p.  984  b  25 
Hesiod,  erga  v.  727 

Theog.  V.  120 
Piaton,  Phileb.  p.  16  c 

Tim.  p.  34  b 
Theophrast,  bist,  plant.  3,1,4 


32 
121 
217 
121 

31 
152 
137  A*. 
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Die  vorliegende  Arbeit,  welche  die  zweite  Abteilung 
unserer  „Allgemeinen  Geschichte  der  Philosophie",  aber  auch 
ein  für  sich  abgeschlossenes  Ganze  bildet,  behandelt  die 
Philosophie  der  Upanishad's  und  damit  den  Kulminations- 
punkt der  Indischen  Weltanschauung,  welcher  schon  in 
vedischer,  vorbuddhistischer  Zeit  erreicht  und  an  philo- 
sophischer Bedeutung  durch  keine  der  nachfolgenden  Erschei- 
nungen bis  auf  die  Gegenwart  hin  übertroffen  worden  ist, 
weder  durch  das  Sänkhyasystem,  dessen  allmähliche  Ent- 
stehung  aus  den  Upanishadgedanken  durch  Überhandnehmen 
der  realistischen  Tendenzen,  wir  in  Kapitel  X  (unten  S.  216 
bis  230)  verfolgt  haben,  noch  durch  den  Buddhismus,  der,  bei 
aller  Selbständigkeit  des  Auftretens,  doch  in  den  wesentlich- 
sten Punkten  von  den  Lehren  der  Upanishad's  abhängig  ist, 
wie  denn  z.  B.  sein  tiefster  Grundgedanke  (Nirvänam,  d.  h.  Auf- 
hebung des  Leidens,  (durch  Aufhebung  der  Trishnä)  sich 
schon  mit  andern  Worten  (Einswerden  mit  Brahman  dutch 
Aufhebung  des  Käma)  in  der  unten,  S.  313,  mitgeteilten 
Stelle  Brih.  4,4,6  ausgesprochen  findet. 

Die  Vedäntagedanken  sind  somit  für  Indien  die  eigent- 
liche geistige  Lebensluft,  welche  alle  Erzeugnisse  der  spä- 
tem Literatur  durchweht,  geworden  und  geblieben,  und  noch 
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Vorwort 


heute   sind   die  Upanishad^s  für  jeden   brahmanischen  Inder 
dasselbe,  was  für  den  Christen  das  Neue  Testament  ist 

Eine  Erscheinung  von   dieser  Bedeutung  verdiente  und 
erforderte   eine   eingehendere  Behandlung,   als  sie   bisher  zu 
finden  war,  und  wir  hoffen,  dafs  es  uns  gelungen  ist,   den 
Nebel  zu  heben,  der  bisher  über  dieser  Region  lagerte,  und 
da,   wo   manche   nur    ein   Durcheinanderfluten    widerspruchs- 
voller Konzeptionen  erblickten,  Ordnung,  Zusammenhang  und, 
wenn  nicht  ein  einheitliches  System,   so  doch  eine  einheit- 
liche   historische    Entwicklung    zu    erkennen,    bestehend    in 
einem    ursprünglichen ,,  schroffen   und    kühnen  Idealismus, 
welcher    dann    im    weitern    Verlaufe    durch    eine    zweifache' 
Akkommodation,  einerseits  an  die  überkommenen  Traditionen, 
anderseits  an  die  uns  allen  von  Natur  an  eigene  empirische' 
Anschauungsweise,    sich   stufenweise   zu    dem    fortentwickelt 
hat,  was  wir,  im  AnschluTs  an  okzidentalische  Vorstellungen, 
wenn    auch   nicht   überall    genau    in    dem    Sinne    derselben,' 
Pantheismus,  Kosmogonismus,  Theismus,  Atheismus 
(Sänkhyam)  und  Deismus  (Yoga)  genannt  haben.    Zur  ersten 
Orientierung  über   diese  Verhältnisse  mag  das   schon   durch 
seine  paradoxe  Überschrift  die  Aufmerksamkeit  auf  sich  len- 
kende und  zum  Widerspruch  reizende  Kapitel  IX:  „Die  Nicht- 
realität  der  Welt"  (S.  204-215),  wie  auch  der  am  Schlüsse 
des  Werkes  (S.  354  fg.)  zu  findende  Rückblick  dienen. 

Das  Merkwürdige  und  auf  den  ersten  Blick  Verwirrend« 
bei  dieser  ganzen  Entwicklung  besteht  darin,  dafs  jener 
ursprüngliche  Idealismus  durch  die  aus  ihm  entsprungenen 
pantheistischen  und  theistischen  Fortbildungen  nicht  be- 
seitigt wird,  sondern  als  unaufgehobenes  Moment  fortbesteht 
und  überall,  hier  mehr,  dort  weniger  deuÜich,  hindurch- 
leuchtet, bis  er  endhch  vom  Säiikhyasysteme  ganz  verlassen, 
hingegen  vom  Vedantasysteme  als  die  allein  ganz  ernst  zu' 
nehmende  „höhere  Wissenschaft"  (parä  vidya)  proklamiert 
wird,  welcher  gegenüber  alle  jene  realistischen  Fortbüdungen 
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mitsamt  Weltschöpfung  und  Seelen  Wanderung  als  die  „nie- 
dere Wissenschaft"  (aparä  vidyä)  erscheinen  und  aus  'einer 
Akkommodation  der  Schriftoffenbarung  an  die  Schwäche  des 
menschlichen  Erkenntnisvermögens  erklärt  werden.  Diese 
von  den  spätem  Vedäntatheologen  vertretene  Akkommodations- 
theorie  ist  nicht  ganz  ohne  Grund  und  nur  dahin  zu  berich- 
tigen,  dafs  jene  Anpassung  an  das  empirische  (auf  räumliche, 
zeitliche  und  kausale  Zusammenhänge  gerichtete)  Erkenntnis- 
vermögen nicht  eine  absichtliche  und  bewufste,  sondern  eine 
unbewufste  gewesen  ist.  In  dieser  Form  wird  der  Akkom- 
modationsgedanke  zu  einem  Schlüssel,  welcher  geeignet  ist, 
nicht  nur  die  Entwicklung  der  Upanishadlehre,  sondern  auch 
viele  analoge  Erscheinungen  der  abendländischen  Philosophie 
innerhch  zu  erschliefsen.  Denn  eine  Einkleidung  meta- 
physischer Intuitionen  in  empirische  Erkenntnisformen  ist  nicht 
nur  in  Indien,  sondern  auch  in  Europa  von  jeher  geübt  und 
auch  dadurch  nicht  um  ihr  Ansehen  gebracht  worden,  dafs 
Kant  das  Unberechtigte  des  ganzen  Verfahrens  aufdeckte, 
wie  wir  dies  in  den  spätem  Teilen  unseres  Werkes  naher 
nachzuweisen  hoffen. 


Kiel,  im  April  1899. 


P.  D. 
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VORWORT  ZUR  ZWEITEN  AUFLAGE. 


Auch  bei  der  vorliegenden  zweiten  Abteilung  ist  die 
wider  Erwarten  schnell  erforderlich  gewordene  zweite  Auflage 
in  allem  Wesentlichen  ein  unveränderter  Abdruck  der  ersten, 
da  seit  deren  Erscheinen  nichts  hervorgetreten  ist,  was  meine 
Auffassung  des  in  den  Upanishad's  vorliegenden  Entwicklungs- 
ganges zu  modifizieren  geeignet  wäre. 

Nach  dem  Vorgange  der  vor  kurzem  erschienenen  eng- 
lischen  Übersetzung  dieser  Abteilung  (The  Philosophy  of  the 
üpanishads,  translated  by  Rev.  A.  S,  Geden,  M.  A.,  Edinburgh 
1906)  ist  auch  der  neuen  deutschen  Auflage  ein  ausführ- 
licher Index  beigegeben  worden,  dessen  Anfertigung,  wie  auch 
die  Revision  der  Druckbogen,  Herrn  stud.  or.  Johannes  Brune 
verdankt  wird. 


Kiel,  im  Dezember  1906. 


P.  D. 


Alphabetisches  Verzeichnis 

der  wichtigeren  Upanishad's, 

zur  Erklärung  der  im  Buche  gebrauchten  Abkürzungen,  welche  jedesmal 
aus  den  Anfangsbuchstaben  der  hier  alphabetisch  verzeichneten  Namen 
bestehen  (Brih.  =  Brihadäranyaka-Upanishad,  Chänd.  =  Chändogya-Üpani- 
shad,  usw.).  Die  beigefügten  Zahlen  verweisen  auf  die  Seiten  unserer  „Sechzig 
Upanishad's  des  Veda,  aus  dem  Sanskrit  übersetzt",  wo  die  von  uns  ver- 
wendeten Texte  im  Zusammenhang  vorliegen,  auch  in  den  Einleitungen  und 
Anmerkungen  das  Nähere  zur  Begründung  unserer  Auffassungen  zu  finden  ist. 
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Ndrdyana  747. 
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Nrisihha-pürvat.  754. 
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Pinda  618. 
Pragna  560. 
Prdndgnihotra  612, 
Pranava  858. 
Purusha-sükta  830, 
Bdma-pürvat.  80.5. 
Bdma-uttarat.  819. 
Sannydsa  687. 
Sarvopamshatsdra  622. 
Tadeva  833. 
Taütirhja  214. 
Tejohindu  664. 
Yogagikhd  667, 
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AUSSPRACHE. 

In  indischen  Wörtern  ist 

c,  ch  wie  tseh,  tschh 
j»  jh  wie  dsch,  dsclih 

au  sprechen;  also:    Tädschnavalkya,  Tschhändogya  usw. 

9  ist  ein  mittlerer  Laut  zwischen  s  (stets  scharf)  und  sh  ( 


=  seh). 


Die  Betonung  richtet  sich,  wie  im  Lateinischen,  nach  der  Quantität 
der  vorletzten  Silbe;  ist  dieselbe  lang,  so  hat  sie  den  Akzent,  ist  sit 
kurz,  so  liegt  er  auf  der  drittletzten  Silbe  (e  und  o  sind  stets  lang). 


Nach  der  von  uns  befolgten  Schreibweise  sind  alle  Wörter  auf  a 
Maskulina,  alle  auf  ä  Feminina,  alle  auf  am  Neutra:  der  Veddnta, 
die  Mimähsäj  das  Sänkhyam  (sc.  dar^anam). 
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i.  Einleitung  znr  PMlosopMe  der  Upanishad's. 

I.  Die  Stellung  der  Upanishad's  in  der  Literatur  des  Veda. 

L   Der  Veda  und  seine  Teile. 

Wie  aus  unsern  frühern  Ausführungen  (I,i,  S.  64  fg.,  vgl. 
I,  I,  S.  47  fg.)  erinnerUch,  zerfällt  die  Gesamtheit  der  vedischen 
Literatur,  entsprechend  den  vier  Hauptpriestern  beim  Öoma- 
opfer,  in  vier  Hauptteile,  den  Rigveda,  Sämaveda,  Yajurveda 
und  Atharvaveda,  deren  jeder  eine  Samhitä,  ein  Brahmanam 
und  ein  Sütram  enthält.  Das  Brahmanam  (im  weitem  Sinne 
des  Wortes)  wird  dann  wieder  von  den  Vedäntatheologen  (oben, 
1,1,  S.  47—50)  in  drei  inhaltlich  meist  mit  einander  verbundene 
und  verfliefsende  Teile  zerlegt :  Vidhi,  Arthamda  und  Vedänta 
oder  Upanishad.  Folgendes  Schema  mag  behilflich  sein,  diese 
Hauptghederung  des  Veda  im  Gedächtnisse  festzuhalten. 


I.    Rigveda 
n.   Sämaveda 
ni.    Yajurveda 
IV.   Ätharvaveda 


A.  Samhitä 

B.  Brahmanam 

C.  Sütram 


l   c. 


Vidhi 

Arthamda 

Vedänta  (Upanishad). 


Noch  ist  im  voraus  zu  bemerken,  dafs  jeder  der  genannten 
zwölf  Teile  des  Veda  in  der  Regel  nicht  in  einfacher,  sondern 
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mehrfacher,  zum  Teil  vielfacher  Form  üherliefert  ist,  sofern 
jeder  Veda  in  verschiedenen  QäJcJiä's  (wörtlich:  „Zweigen"  des 
Vedabaumes)  d.  h.  Vedaschulen  gelehrt  wurde,  welche  in 
der  Behandlung  des  gemeinsamen  Stoffes  so  sehr  von  einander 
abwichen,  dafs  daraus  mit  der  Zeit  verschiedene  Werke  paral- 
lelen Inhaltes  erwuchsen.  So  enthält  namentlich  jeder  der 
drei  alten  Veda's  (bei  dem  vierten  liegen  die  Verhältnisse 
vielfach  anders)  nicht  ein  JJräkmanam,  sondern  mehrere,  und 
dementsprechend  sind  zu  jedem  Veda  nicht  nur  eine,  sondern 
mehrere   XJpanishacVs  vorhanden.     Hiervon  weiter  unten. 


2.    Brähxnanam,  Aranyakam,  Upanishad. 

Der  Anschlufs  der  Upanishad  an  das  ihrem  Geiste  sehr 
heterogene  Brahmanam  ist  in  der  Regel  kein  unmittelbarer, 
sondern  pflegt  gebildet  zu  werden  durch  ein,  in  die  Upanishad 
auslaufendes  oder  dieselbe  in  sich  eingebettet  enthaltendes, 
Aranyakam  oder  „Waldbuch",  so  benannt,  sei  es,  weil  es  (wie 
Oldenberg,  Prolegomena  S.  291  annimmt)  um  seines  geheimnis- 
vollen Charakters  willen  dem  Schüler  nicht  im  Dorfe  ((/rämc), 
sondern  aufserhalb  desselben  [aranye,  in  der  p]inöde)  über- 
mittelt wurde  (vgl.  die  Erzählung  Brih.  3,2,13,  Up.  Ö.  433  und 
die  Namen  raliasyam,  upanishad) ,  sei  es,  weil  es  von  Haus 
aus  „ein  für  das  Gelübde  des  Waldlebens  bestimmtes  Brah- 
manam" {äranyal'a-vrata-ritpam  hähnanam^  Sayana,  Einl.  zum 
Ait.  Ar.,  bei  Aufrecht  p.  III,  meine  Up.  S.  7)  war.  Der  In- 
halt der  Äranyaka's  begünstigt  wohl  mehr  die  letztere  Auf- 
lassung, sofern  sie  vorwiegend  in  allerlei  Ausdeutungen  des 
Rituals  und  allegorischen  Betrachtungen  über  dasselbe  bestehen, 
wie  sie  beim  Waldleben  an  die  Stelle  der  gröfstenteils  nicht 
mehr  vollziehbaren,  wirklichen  Opferhandlungen  treten  mochten 
und  einen  naturgemäfsen  Übergang  zu  den  ganz  frei  sich  über 
den  Kultus  erhebenden  Upanishadgedanken  bilden.  Dieser 
Übergang  fehlt  nirgends,  wo  uns  der  Schriftbestand  einer 
^äkhä  vollständig  vorliegt  (was  bei  den  KälhaJca's,  Qvetä- 
Qvatara%  3Iaitrdyamya's  nicht  der  Fall  ist),  denn  sowohl  die 
Aüareyin's  und  Kaushikikms  des  Rigveda,  als  auch  die  Tau- 
tiriyaka's  und  Vdjasaneyin's  des  Yajurveda  besitzen,  im  An- 
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Schlüsse  an  die  Samhitä,  ihr  Brahmanam  nebst  Aranyakam 
und  Upanishad,  und  wenn  auch  bei  den  Schulen  des  Säma- 
veda  der  Name  Aranyakam  nicht  übhch  ist,  so  tragen  doch 
auch  dort  die  Eingänge  der  Upanishad's  (Chändogya-Up.  1—2 
und  Upanishadbrähmanam  1—3)  durchaus  den  Charakter  der 
Aranyaka's   (vgl.  Up.  S.  66  fg.  203  n.).   —    Diese    bei   allen 
Qäkhä's  im  wesentlichen  gleichartiore  Aufeinanderfolge  der  ri- 
tuellen, allegorischen  und  philosophischen  Texte  mag 
zum  Teil  auf  der  Anordnung  des  Lehrpensums  beim  Unter- 
richte beruhen,  welcher  naturgemäfs  im  Anschlüsse  an  die  Sam- 
hitä zunächst  das  Brahmanam  (soweit  dasselbe  überhaupt  ge- 
lehrt wurde,  Oldenberg,  Proleg.  S.  291)  folgen   liefs,   an  die 
Darstellung^  der  Zeremonien  den  tiefern,  mystischen  Sinn  der- 
selben im  Aranyakam  knüpfte  und  die  Aufschlüsse-  der  Upa- 
nishad's an  das  Ende  der  vedischen  Lehrzeit  verlegte,  daher 
die   Upanishadtexte    schon    seit   ^vet.  6,22    und  Mund.  3,2,G 
(Up.  S.  310.  557)   den  Namen   Vedänta  (d.  i.  „Veda-Ende") 
führen.     Anderseits  ist  nicht  zu  verkennen,  dafs  die  Reihen- 
folge der  Texte  innerhalb  des  Kanons  einer  jeden  Qäkhä  viel- 
fach ihrer  historischen  Entstehung  entspricht,   und  dafs   die 
einzelnen  Stücke,  je  früher  sie  stehen,  um  so  älter,  je  später, 
um  so  jünger  sind.    Wenn  aber  diese  beiden  für  die  Anord- 
nung malsgebenden  Faktoren,  die  Tendenz  der  systematischen 
Ghederung  des  Unterrichtsstoffes  und  die  Wahrung  der  Reihen- 
folge der  zeithchen  Entstehung,  in  ihren  Resultaten  im  grofsen 
und  ganzen  zusammentreffen,  so  erklärt  sich  dies  sehr  einfach 
aus  der  Annahme,   dafs  im  Laufe  der  Zeiten  das  allgemeine 
Interesse  von  der  rituellen  Betrachtungsweise  sich  der  alle- 
gorischen und  von  dieser  sodann  der  philosophischen  zuwandte. 
Übrigens  ist  die   Sonderung   des   Stoffes    keineswegs    streng 
durchgefülirt,  und  in  allen  drei  Schriftgattungen,  Brähmana's, 
Aranyaka's  und  Upanishad's,  finden  sich  gelegenthch  sowohl 
rituelle  als  auch  allegorische  und  philosophische  Digressionen. 
—  Ganz  besonders  auffallend  aber  und  eine  Erklärung  heraus- 
fordernd ist  der  Umstand,  dafs,  abgesehen  von  jenem  gelegent- 
lichen Durcheinanderlaufen  der  Materien,  auch  im  grofsen  und 
ganzen  die  Einschnitte  zwischen  Brahmanam,  Aranyakam  und 
Upanishad  keineswegs  immer  richtig  geLiofien  sind,   indem 
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z.  B.  bei  den  Aitareyin's  der  Brähmanastoff  in  das  Äranyakam 
hineinreicht,  und  bei  den  Taittiriyaka's  das  Ende  des  Bräh- 
manam  und  der  Anfang  des  Äranyakam  durchaus  zusammen- 
cehoren  und  ganz  willkürlich  auscinandcTgerissen  sind  (vgl. 
Up.  S.  10.  213).     Dieser    Tatbestand   erklärt   sich    wohl   nur 
aus  der  Annahme,  dafs  der  gesamte  Lehrstot!  jeder  ^äkhä 
ursprüngUch  ein  kontinuierliches  Ganze  bildete,  und  dafs  man 
erst  hinterher  dieses   Ganze  in  Brälimanam,  Arauyakam  und 
Upanishad  nach  einem  Prinzip  zerlegte,  welches  nicht  aus  der 
Natur  des  Stoffes  allein  entsprang,  sondern,  wenn  auch  im 
ganzen  demselben  entsprechend,  doch  von  aufsen  in  ihn  herein- 
getragen wurde.    Ein  solches  Prinzip  glauben  wir  in  der  spä- 
tem Lebensordnung  der  vier  Apaniuä  zu  erkennen,  vermöge 
deren  (wie  wir  schon  oben  I,  i,  S.  170 — 172  zeigten)  es  jedem 
brahmanisch  lebenden  Inder  zur  Pflicht  gemacht  wurde,  zuerst 
als  Lrahmacärin  bei  einem  brahmanischen  Lehrer  einen  Lehr- 
kursus durchzumachen,   dann  als   Grlhas^lia  eine  Familie  zu 
gründen  und  die  pflichtmäfsigen  Opfer  zu  betreiben,  um  hier- 
auf als  Vänaprastha  sich  in  die  Waldeinsamkeit  zurückzuziehen 
und  aer  Askese  und  Meditation  zu  leben,  bis  er  endlich,  im 
höchsten  Alter,  von  allem  Erdenhang  gereinigt,  besitzlos  und 
heimatlos  und  frei  von  allen  Pflichten  als  Sannyäsin  (Bhikshii, 
Parivrdjahi)  umherschweifte,  nur  noch  die  Auflösung  seines 
Ätman   im   höchsten   Atman   erwartend.      In   dem   Lehrstoffe, 
welchen  man  dem  Brahmacärin  übermittelte,  wurde  ihm  eine 
Richtschnur  für  sein  ganzes  künftiges  Leben  an  die  Hand  ge- 
geben :  das  Brähmanam  belehrte  ihn,  wie  er  als  Grihastha  mit 
Hilfe   der   Opferpriester   den  Opferkultus  zu  betreiben   hatte, 
das  Aramjahim  entsprach,   wie  denn  auch  wohl  schon  der 
Name   besagt,    dem    Vänaprastha,    bei  welchem   die    meisten 
Opferhandlungen  durch  die  Meditation  über  dieselben  ersetzt 
wurden,  und  die   Upanishad  lehrte  theoretisch  dieselbe  Welt- 
befreiung, welche  der  Sanmiäsin  praktisch   zu   verwirklichen 
beflissen  war.    Daher  heifst  es  von  ihm,  er  soll  „ohne  [htur- 
gischej   Vedasprüche   leben",   jedoch  „von   allen   Veden   das 
Äranyakam  hersagen,  die  Upanishad  hersagen"  (Äruneya-Up.  2, 
Üp.  S.  693).     Dem  häufigen  Verfliefsen  von  Äranifalcam  und 
Upanishad  entspricht  es,  dafs  bis  in  späte  Zeiten  hin,  wie  wir 
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noch  sehen  werden,  vielfach  zwischen  Vänaprastha  und  San- 
nyäsin nicht  streng  geschieden  wird. 

3.   Die  Upanishad's  der  drei  altem  Veden. 

Wie  die  Brähmana's  die  rituellen,  so  sind  die  an  sie 
sich  anschliefsenden  Upanishad's  ursprünglich  nichts  anderes  als 
die  dogmatischen  Textbücher  der  vedischen  Qäkhä's, 
woraus  sich  namentlich  erklärt,  dafs  der  Grundgedanke  in 
allen  Upanishad's  derselbe  ist,  welcher  bald  kürzer  bald  länger 
in  den  mannigfachsten  Variationen  von  ihnen  entwickelt  wird. 
Die  erste  Entstehung  der  (^äkhä's  oder  Vedaschulen,  auf  wel- 
cher dieses  Auseinandertreten  der  rituellen  und,  mit  ihr,  der 
philosophischen  Tradition  beruht,  wird  in  einer  Zeit  zu  suchen 
sein,  in  welcher  der  Inhalt  der  Samhitä's  im  wesentlichen  be- 
reits festgestellt  war  und  den  Schülern  vom  Lehrer  zum  wört- 
lichen Auswendiglernen  überliefert  wurde  (vgl.  Chänd.  6,7,2, 
Üp.  S.  163),  während  derselbe  die  erforderlichen  rituellen, 
allegorischen  und  dogmatischen  Erläuterungen  in  freier  Rede 
(aus  welcher  nachmals  die  älteste  indische  Prosa  hervorging) 
seinen  Schülern  übermittelte.  Hierbei  erfuhr  der  allgemeine 
und  in  seinen  Grundzügen  bereits  feststehende  Lehrstoff  je 
nach  der  Individuahtät  des  Lehrers  mancherlei  Modifikationen, 
nicht  nur  in  betreff  der  Ausführung  und  mystischen  Bedeu- 
tung der  einzelnen  Zeremonien,  sondern  auch,  sofern  der  eine 
auf  die  liturgische,  der  andere  auf  die  dogmatische  Belehrung 
gröfsem  Wert  legte  (daher  die  Upanishad's  der  einzelnen 
Schulen  an  Umfang  so  verschieden  sind).  Im  Laufe  der  Jahr- 
hunderte fixierte  sich  die  ursprünghch  in  freier  Rede  erfol- 
gende Belehrung  zu  festen,  vom  Schüler  wörthch  auswendig 
gelernten  Prosatexten,  während  zugleich  die  Differenzen  zwi- 
schen den  einzelnen  Schulen  immer  gröfsem  Umfang  an- 
nahmen. Es  ist  daher  wohl  glaublich,  wenn  die  Inder  eine 
grofse  Anzahl  von  ^äkhä's,  in  denen  jeder  Veda  gelehrt  worden 
sei,  zu  nennen  wissen.  Aber  es  ist  ebenso  begreiflich,  dafs 
von  diesen  vielen  ^äkhä's  die  meisten  im  Kampfe  ums  Dasein 
zugrunde  gingen,  und  dafs  für  jeden  Veda  nur  einige  her- 
vorragende ^äkhä's  und  mit  ihnen  die  zugehörigen  Upanishad's 
sich  erhalten  haben.   Wir  müssen  uns  hier  darauf  beschränken, 
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zur  Orientierung  im  allgemeinen  die  elf  vorhandenen  Üpa- 
nishad's  der  drei  altern  Veden  aufzuzahlen,  bemerken  aber, 
dafs  bei  mehreren  derselben  die  ZuE^ehöriskeit  zu  der  be- 
treffenden  (Jäkhä  zweifelhaft  ist,  worüber  in  den  unserer  Über- 
setzung der  sechzig  Upanishad's  vorausgeschickten  Einleitungen 
des  weitern  gehandelt  worden  ist. 

üpanishad:  f&khä: 

I.  Rigveda: 

Äitareya-  üpanishad 
Kaushitaki-  üpanishad 


AitareyirC^, 
KaushUaJcin's. 


n.  Sämaveda: 

Chändogya-  üpanishad  Tändin's. 

Kena  ( TalavaJcära-)  Ujyanishad  Jaiminiya^s  ( TalavaJcära's). 

ETI.  Yajurveda,  a)  schwarzer: 


Taittinya-  üpanishad 
Mahänäräyna-  üpanishad 
Kdthalca- üpanishad 
^veiä^vatara-  üpanishad 
Maiträyanlya-  üpanishad 

b)  weifser: 
Brihadäranyaka-  üpanishad 
jgd' üpanishad 


\ 
i 


} 


Taittiriyalca's, 

Kai  ha' a 

fehlt. 

Maiträyaniya's  (?). 


Väjasancyin's. 


4.  Die  Upanishad's  des  Atharvaveda. 

Eine  wesentlich  andere  Bewandtnis  hat  es  mit  den  zahl- 
reichen Upanishad's,  welche  im  Atharvaveda  Aufnahme  ge- 
funden haben.  Zwar  führen  manche  derselben  ihre  Lehre  aut 
Qaimalca  oder  Fippaläda  oder  auch  (wie  die  Brahma- Üpanishad) 
auf  beide  zugleich  zurück,  und  nach  der  von  Näräyana  und 
Colebrooke  mitgeteilten  Tradition  werden  bald  einzelne  Upa- 
nishad's, bald  ganze  Upanishadkomplexe  den  ^aunakiya's  oder 
Paippalädi's  zugeschrieben  (vgl.  Up.  S.  531);  aber  schon  die 
Widersprüche  dieser  Angaben,  wie  auch  der  Umstand,  dafs 
die  verschiedensten  Upanishad's  ihre  Lehre  von  den  angeb- 
lichen Begründern  der  atharvavedischen  ^äkhä's,  ^aunaka  und 
Pippaläda,  herleiten,  legt  die  Vermutung  nahe,  dafs  wir  hierin 
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schwerlich  etwas  anderes  zu  erkennen  haben  als  ein  willkür- 
liches Anknüpfen  an  berühmte  Namen  der  Vorzeit,  ähnlich 
wie  wenn  andere  Atharva- Upanishad's  ihre  Lehren  auf  Yäjfia- 
valkya,  auf  Angiras  oder  Atharvan ,  oder  auch  auf  Brahman, 
Rudra  und  Prajäpati  zurückführen.  Auch  die  Namen  der 
Atharva-Upanishad's  sind  (abgesehen  von  wenigen  und  ver- 
dächtigen Ausnahmen,  wie  Mändidcya,  Jabäla^  Faingala,  Scha- 
vank)  nicht  mehr,  wie  bei  den  Upanishad's  der  drei  altern 
Veden,  nach  den  Namen  der  Qäkhä's  gebildet,  sondern  teils 
vom  Inhalte,  teils  von  irgend  einem  zufälligen  Umstände  ent- 
nommen und  weisen  darauf  hin,  dafs  wir  in  den  Atharva- 
Upanishad's  etwas  anderes  als  die  dogmatischen  Textbücher 
•bestimmter  Vedaschulen  zu  suchen  haben. 

Viele  Anzeichen  (von  denen  weiter  unten  die  Rede  sein 
wird)  sprechen  dafür,  dafs  die  Hauptgedanken  der  Upanishad's, 
die  Lehre  von  der  alleinigen  Realität  des  Ätman,  von  seiner 
Entfaltung  als  Welt,  von  seiner  Identität  mit  der  Seele  usw., 
wenn  sie  auch  ursprünglich  von  Brahmanen  (wie  Yajnavalkya) 
ausgegangen  sein  mögen,  doch  in  der  ersten  Zeit  nicht  sowohl 
bei  der  am  Ritual  ersättigten  Brahmanenschaft,  als  vielmehr 
in  den  Kreisen  der  Kshatriya's  Aufnahme  und  Verständnis 
gefunden  haben*  und  erst  hinterher  von  den  Brahmanen  adop- 
tiert (oben  1,1,  S.  16G.  334)  und  auf  dem  Wege  der  allegorischen 
Umdeutung  mit  dem  Ritual  verwoben  worden  sind. 

Unter  diesen  Umständen  ist  es  sehr  wahrscheinlich,  dafs 
die  Ätmanlehre,  nachdem  sie  von  den  ^äkhä's  der  drei  altern 
Veden  übernommen  worden  war,  auch  aufserhalb  derselben 
fortfuhr  gepflegt  zu  werden,  und  dafs  daraus  mit  der  Zeit 
Werke  hervorgingen  und,  wenn  auch  nur  teilweise,  erhalten 
blieben,  welche  den  Upanishad's  des  Rig-,  Säman-  und  Yajur- 
veda in  ganz  ähnhcher  Weise  gegenüberstanden,  wie  den 
Samhitä's  derselben  die  Samhitä  des  Atharvaveda.     Und  wie 


♦  Als  typisch  für  das  verschiedene  Verhalten  der  Brahmanen  und 
Kshatriya's  gegenüber  der  neu  aufkommenden  Ätmanlehre  kann  Brih.  3—4 
gelten,  wo  dem  Yajnavalkya,  als  Träger  dieser  neuen  Lehre,  von  selten' 
der  Brahmanen  Eifersucht  und  Zweifel,  von  selten  des  Königs  Janaka 
begeisterte  Zustimmung  entgegengebracht  werden.  Wir  kommen  unten 
(S.  17  fg.)  auf  diese  Frage  zurück. 
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vordem  in  dieser  allerlei,  teils  für  die  altern  Samhita's  zu  spät 
gekommene,  teils  auch  von  ihnen  verschmähte  Hymnen  Auf- 
nahme fanden  (oben  I,  i,  S.  1G9),  so  war  es  jetzt  wieder  der 
Atharvaveda,  welcher  den  spätgeborenen  oder  auch  verstofsenen 
Kindern  der  Atmanforschung  seine  Arme  öffnete.  Diese  Libe- 
ralität hatte  zur  Folge,  dafs  im  Verlaufe  alles,  was  in  der 
Form  einer  Upanishad,  d.  h.  eines  Geheimtextes,  auftrat,  mochte 
es  nun  der  Ausdruck  des  religiös -philosophischen  Bewufst- 
seins  bestimmter  Kreise  oder  auch  einzelner  Denker  sein,  sich 
zum  Atharvaveda  rechnete  oder  von  spätem  Sammlern  diesem 
ohne  weiteres  angeschlossen  wurde.  Die  Regelmäfsigkeit,  mit 
der  irgend  ein  Text  in  den  verschiedenen  Sammlungen  wieder- 
kehrt, bildet  dabei,  soweit  wir  sehen,  das  einzige  Merkmal 
seiner  Kanonizität  (wenn  von  einer  solchen  noch  die  Rede 
sein  kann),  und  von  diesem  Gesichtspunkte  geleitet  haben 
wir  in  unserer  Übersetzung  der  „sechzig  Upanishad's"  alle  die- 
jenigen Texte  zusammengefafst,  welche  eine  allgemeinere  An- 
erkennung gefunden  zu  haben  scheinen.  Indem  wir  des  wei- 
tern auf  unsere  Einleitung  zu  den  Atharva-Upanishad's,  dort 
S.  531 — 543,  verweisen,  wollen  wir  hier  nur  zur  allgemeinen 
Übersicht  die  wichtigem  Atharva-üpanishad's  nach  den  fünf 
Klassen  aufzählen,  denen. wir  dieselben  (im  wesenthchen  nach 
Webers  Vorgang)  zugeteilt  haben. 

1.  Reine  Vedänta-Upanishad's, 
welche  wesentlich  der  alten  Vedäntalehre  treu  bleiben,  ohne 
deren  Fortentwicklung  zum  Yoga,  Sannyäsa  und  vishnuitischen 
oder  ^ivaitischen  Symbolismus  erhebhch  mehr,  als  schon  in 
den  altem  Upanishad's  geschieht,  zu  betonen: 

Mundaka,  Pragna,  Mändühja  (mit  der  Kärikä); 

Garbha,  Pränägnihotra,  Findn\ 

Atma,  Sarvoj^anishatsära,  Gäruda. 

2.  Yoga-Upanishad's, 

welche,  den  Vedäntastandpunkt  voraussetzend,  überwiegend 
oder  ausschliefshch  die  Erfassung  des  Ätman  durch  den  Yoga 
mittels  der  Morae  des  Om-Lautes  behandeln: 


^  Die  üpanishad^s  des  Atharvaveda. 
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Brahmavidyd,  Kshurikä,  CüliJcä; 

NädahindUf     BralimahindUy     Amritdbindu,     DhyänahindUf 

Tejobindu ; 
Yogagikha^   Yogatativa^  —  Hansa 

3,   Sannyäsa-Upanishad's, 

welche,  in  der  Regel  ebenso  einseitig,  das  Leben  des  Sannyäsin 
als  die  praktische  Konsequenz  der  Üpanishadlchre  empfehlen 
und  beschreiben: 

Brahma,  Sannyäsa,  Aruneya,  Kanthagruti; 
Baramahansa,  Jähäla^  Agrama. 

4.   QivÄ-üpanishad's, 
welche   den  vom  Volke  verehrten  Qiva  (Igäna,  Mahegvara, 
Mahädeva   usw.)    zu   einer   Personifikation    des   Ätman   um- 
deuten : 

Atharvagiras,  Atliarvagikliä,  Nüarudra; 
Kälägnirudra;  —  Kaivdlya, 

5.  Vishnu-Upanishad's, 

welche  ebenso  den  Vishnu  (Näräyana,  NrisinTia  usw.)  im 
Sinne  der  Vedäntalehre  umformen,  indem  sie  seijie  verschie- 
denen Avatära's  als  Menschvrerdungen  des  Ätman  betrachten: 

A 

Mahäf  Näräyana,  Atmahodha; 
Nrisinliapürvatäxmniya,  Nrisinliottaratäimn lya ; 
Bämapürvatäpamya,  BÖMoUaratäpamya, 

6.   Über  die  Bedeutung  des  Wortes  upanishad. 

Nach  ^ankara  sollen  die  Upanishad's  so  benannt  sein, 
«veil  sie  das  angeborene  Nichtwissen  „zerstören"  (ad  Brih. 
p.  2,4;  ad  Kath.  p.  73,11),  oder  auch  weil  sie  zu  Brahman 
„hinführen"  (ad  Taitt.  p.  9,5;  ad  Mund.  p.  261,10).  Abgesehen 
von  diesen,  weder  sprachlich  noch  sachlich  gerechtfertigten, 
Deutungen  wird  das  Wort  upanishad  von  den  Indern  in  der 
Regel  erklärt  durch  rnhasyam  („Geheimnis",  das  secretum 
tegetidum    des   Anquetil).      Dementsprechend    heifst   es    z.  B. 
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12  A.   Einleitung:   I.  Die  Stellung  der  Upanishad's  im  Veda. 

Nrisifihott.  8  (Up.  S.  79Gj  viermal  hinter  einander  iti  rahasyam 
anstatt  des  früher  übhchen  iti  upanishad  (wie  z.  B.  am  Schlüsse 
von  Taitt.  2  und  3,  Mahänär.  62.  63.  64  steht),  und  auch  in 
altern  Stellen  werden,  wo  von  Upanishadtexten  die  Rede  ist 
Ausdrücke  wie  guhijcV  ädcräh  (Chand.  3,5,2,  üp.  S.  10>),  para- 
mam  guhyam  (Käth.  3,17.  ^vet.  (j,22,  Up.  S.  278.  310),  veda- 
gnhya-upanishatsii  gudhcm  (gvet.  bfi,  Up.  S.  305),  guh/aiamam 
(Maitr.  6,29,  Up.  S.  350)  gebraucht. 

Das  Bestreben,  tiefsinnige  und  daher  leicht  mif^zu ver- 
stehende Lehren  geheim  zu  halten,  hat  auch  im  Abendlande 
zahlreiche  Analogien.  Jesus  antwortet  seinen  Jüngern  auf  die 
Frage,  warum  er  in  Parabeln  rede:  Sxi  Oj^tv  biboxoLi  yvöva^  xa 
[kuc-igiT.  TTj;  ßaarXstar  töv  oupavöv,  Ixsivot^  81  oi  bibo'7., 
(Matth.  13,11);  Pythagoras  verlangt  von  seinen  Schülern  die 
\L\jaTiyiii  atüTHJ,  das  mystische  Schweigen;  von  Heraklit  wird  der 
Ausspruch  überliefert:  xi  tt.c  yv^^stoc  ßdctTj  xpuTTTetv  oLKiaxir 
Äya^Yi;  Piaton  tadelt  an  der  Schreibkunst,  dafs  sie  oux  ^jr^axa- 
Tat  Xiyetv  olc  Set  ys  xaL  (xV)  (Phaedr.  p.  275  E),  und  noch 
Schopenhauer  fordert  von  seinem  Leser  als  Vorbedingung  das 
Studmm  des  schwer  zu  verstehenden  Kant. 

Aus  demselben  Gefühle  heraus  wird  in  den  Upanishad^s 
immer  wieder  und  wieder  die  Warnung  ausgesprochen  eine 
bestimmte^  Jpehre  keinem  Unwürdigen  mitzuteilen. 

Ait.  Ar.  3,2,6,9:  „Diese  Buchstabenverbindungen  fnach 
ihrem  geheimen  Sinn,  ihrer  npanishad]  soll  der  Lehrer  keinem 
mitteilen,  der  nicht  sein  naher  Schüler  (antcväsin)  ist,  der  nicht 
schon  em  Jahr  bei  ihm  gewohnt  hat,  der  nicht  selbst  Lehrer 
werden  will." 

Chänd  3,11,5:  „Darum  soll  sie  (diese  Lehre)  nur  dem 
ältesten  Sohne  sein  Vater  als  das  Brahman  kundmachen,  oder 
auch  emem  vertrauten  Schüler,  aber  keinem  andern,  wer  es 
auch  sei." 

Brih  6,3,12:  „Diesen  [den  Rührtrank  und  seine  Ausfüh- 
rung] soll  man  keinem  mitteilen,  aufser  seinem  Sohne  oder 
seinem  Schüler." 

gvet.  6,22:  „Keinem  gebt  es  (dieses  höchste  Geheimnis) 
der  nicht  ruhig,  der  nicht  Sohn  oder  auch  Schüler  ist." 


6.  Die  Bedeutung  des  Wortes  upanishad. 
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Mund.  3,2,11:  „Keiner  darf  dies  lesen,  der  nicht  das  Ge- 
lübde erfüUte." 

Maitr.  6,29:  „Dieses  AUergeheimnisvoUste  soll  man  keinem 
kundmachen,  der  nicht  Sohn  oder  Schüler,  und  der  noch  nicht 
beruhigt  ist." 

Nrisihhap.  1,3:  „Aber  wenn  den  Savitarspruch,  den  Laksh- 
mispruch,  den  Pranava  ein  Weib  weifs  oder  ein  Qüdra,  mit 
dem  geht  es  nach  dem  Tode  abwärts.  Darum  verkünde  man 
ihnen  denselben  nimmermehr!  Wenn  einer  ihnen  sie  verkün- 
digt, mit  dem  Lehrer  geht  es  dafür  nach  dem  Tode  abw^ärts." 

Ramap.  84:  „Gemeinen  Menschen  gebt  es  (das  Diagramm) 
nicht!" 

Hieraus  erklärt  sich  auch  der  auffallende,  in  den  Upa- 
nishad's immer  aufs  neue  wiederkehrende  Zug,  dafs  ein  Lehrer 
sich  sträubt,  irgend  eine  Lehre  dem  ihn  darum  ersuchenden 
Schüler  mitzuteilen,  bis  derselbe  durch  Beharren  in  seinem 
Streben  bew^iesen  hat,  dafs  er  würdig  ist,  die  Belehrung  zu 
empfangen.  Das  bekannteste  Beispiel  dieser  Art  ist  Naciketas 
in  der  Käthaka- Upanishad,  welchem  der  Todesgott  die  ge- 
wünschte Belehrung  über  das  Wesen  der  Seele  und  ihr  Schick- 
sal nach  dem  Tode  erst  gewährt,  nachdem  der  Jüngling  alle 
Versuche,  ihn  von  seinem  Wunsche  abzubringen,  standhaft 
abgewiesen  hat  (Kath.  1,20  fg.,  Up.  S.  270  fg.).  In  ähnlicher 
Weise  verfährt  Indra  gegen  Pratardana  (Kaush.  3,1,  Up.  S.  43), 
Raikva  gegen  JänaQruti  (Chund.  4,2,  Up.  S.  119),  Satyakäma 
gegen  Upakosala  (Chänd.  4,10,'^,  Up.  S.  126),  Pravähana  gegen 
Äruni  (Chänd.  5,3,7,  Up.  S.  141.  Brih.  6,2,6,  Up.  S.  506),  Pra- 
jäpati  gegen  Indra  und  Virocana  (Chänd.  8,8,4,  Up.  S.  197), 
Yäjfiavalkya  gegen  Janaka  (Brih.  4,3,1  fg.,  Up.  S.  466  fg.  vgl. 
S.  463),  ^äkäyanya  gegen  Brihadratha  (Maitr.  1,2,  Up.  S.  316). 

Aus  allem  diesem  ergibt  sich,  dafs  es  in  der  allgemeinen 
Tendenz  des  Zeitalters  und  der  Kreise  lag,  welche  die  Upa- 
nishad's hervorgebracht  haben,  den  Inhalt  derselben  vor  Un- 
berufenen geheim  zu  halten,  imd  dafs  von  sachlicher  Seite 
nichts  dagegen  einzuwenden  ist,  wenn  die  Inder  upanishad 
durch  rahasyam  „Geheimnis"  erklären.  Weniger  leicht  ist  es, 
auf  den  ersten  Blick  zu  verstehen,  wie  das  Wort  upanishad 
dazu  gekommen  ist,  „Geheimsinn,  Geheimlehre,  Geheimnis" 
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ZU   bedeuten.     Denn   upanisJiady    als    Substantivum    von    der 
Wurzel  sad  „sitzen"  abgeleitet,  kann  nur  eine  „Sitzung",  und 
«war,  wie  die  Präposition  tipa  (nahe  bei)  besagt,   im  Gegen- 
satze 2\i  parishad,  samsad  (Versammlung),  eine  „vertrauliche, 
geheime  Sitzung"  bezeichnen.     Wir  müssen  annehmen,  wenn 
uns  auch  die  Belege  dafür  fehlen,  dafs  dieser  Name  für  „Ge- 
heimsitzung" im   Verlaufe   auch   gebraucht   wurde,    um   den 
Gegenstand  dieser  Sitzung,   d.  h.  die  „Geheimlehre",  zu  be- 
zeichnen, ganz  ähnhch  wie  unser  „Collegium"  aus  dem  Be- 
griffe einer  „Versammlung"  in  den   eines  Lehrinhaltes  über- 
gegangen ist,  wobei  in  Ausdrücken  wie  „ein  Kolleg  lesen, 
hören"  usw,  dio  ursprüngliche  Bedeutung  von  collegium  (von 
colUgere,  sammeln)  ganz  ebenso  vergessen  wird,  wie  bei  den 
Upanishad's  der  ursprüngliche  Begriff  der  Sitzung.    Ähnliche 
Fällo  sind  ja  auch  sonst  häufig,  wie  denn  z.  B.  die  9uc;ixal 
dxpoacci;  des  Aristoteles  oder  die  Siarpißat  des  Epiktet  nicht 
mehr  Vorlesungen,  Konversationen,  sondern  bestimmte  Schrift- 
denkmäler bedeuten. 

Eine  andere  Erklärung  des  Wortes  tipmmlmd  ist  neuer- 
dings von  Oldenberg  aufgestellt  worden,  nach  welcher  upanishad 
ursprünglich  soviel  wie  upäsanä  „Verehrung",  d.  h.  die  ver- 
ehrende Betrachtung  des  Brahman  oder  Ätman  bedeuten  soll 
(Zeitschr.  d.  Deutschen  Morgenl.  Gesellschaft  Bd.  50  [1896], 
S.  457  fg.).     Gegen   diese  beachtenswerte  Hypothese  müssen 
wir   doch   folgende   Einwendungen    erheben.      1)  Die  Verba 
upa  +  äs  „vor  jemand  oder  etwas  (verehrend)  sitzen"  und 
upa  +  sad  {upa  +  ni  +  sad  kommt  in  den  Upanishad's  nicht 
vor)  „sich  zu  jemand  (zum  Zweck  der  Belehrung)  hinsetzen" 
sind  doch,  dem  überwiegenden  Gebrauche  nach,  sehr  von  ein- 
ander  zu   unterscheiden.     Mag   auch   in   altern   Texten    der 
Sprachgebrauch  noch  nicht  streng  fixiert  sein,  so  heifst  doch 
in  den  Upanishad's  (wie  ein  Blick  in  Jacobs  Konkordanz  zeigt) 
upa  +  äs  stets  „verehren",  nie  „um  Belehrung  angehen",  und 
upa  +  sad  stets  „um  Belehrung  angehen",  nie  „verehren",  und 
wenn  man  das  Substantivum  upanishad  nicht  von  upa  +  sad, 
sondern  von  dem  seltenen  tipa  +  ni  +  sad  bildete,  so  war  der 
Grund  vielleicht  nur  der,  dafs  das  Substantivum  upasad  be- 
reits zur  Bezeichnung  einer  bekannten  Vorfeier  beim  Soma- 
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Opfex  in  Anspruch  genommen  war.  2)  Wenn  auch  oft  genug 
von  einer  Verehrung  des  Brahman  oder  Ätman,  namenthch 
unter  einem  bestimmten  Symbole  (als  Manas,  Präna  usw.), 
die  Rede  ist,  so  ist  doch,  streng  genommen,  der  Ätman  nicht 
wie  die  Götter  ein  Gegenstand  der  Verehrung,  sondern  ein 
Gegenstand  der  Erkenntnis;  Kena  1,4  fg.:  „das  sollst  du 
wissen  als  Brahman,  nicht  jenes,  was  man  dort  verehrt  (na 
idam,  yad  idam  upäsate/';  —  Chänd.  8,7,1:  „das  Selbst  (ätman) 
.  .  .  das  soll  man  erforschen,  das  soll  man  suchen  zu  er- 
kennen"; —  Brih.  2,4,5:  „das  Selbst,  fürwahr,  soll  man  sehen, 
soll  man  hören,  soll  man  verstehen,  soll  man  überdenken,  o 
Maitreyi";  usw.  Auch  die  beiden  Upanishadstellen,  welche 
Oldenberg  zum  Beweise,  dafs  Brahman  verehrt  werde,  an- 
führt, besagen  im  Grunde  das  Gegenteil;  Brih.  2,1  erklärt 
Gärgya,  dieses  und  jenes  als  das  Brahman  zu  verehren,  bis 
endlich  der  König  die  Befragung  mit  den  Worten  abbricht: 
„damit  ist  es  noch  nicht  erkannt  (na  etävatä  viditam  hhavati)'', 
sodann  die  Belehrung  an  dem  Tiefschlafenden  erteilt  und  mit 
den  Worten  schliefst:  „seine  Upanishad  (Geheimname,  nicht 
Verehrung)  ist  «die  Realität  der  Realität»",  d.  h.  das  in  allem 
empirischen  Seienden  steckende  Wesen;  —  und  wenn  Brih.  1,4 
das  Thema  behandelt  wird,  dafs  man  nicht  die  Götter,  sondern 
nur  den  Ätman  verehren  soll,  so  liegt  hierin  nur  eine  Be- 
kämpfung der  Verehrung  der  Götter,  nicht  aber  eine  Auf- 
forderung, den  Ätman,  als  wäre  er  auch  nur  ein  Gott,  zu 
„verehren";  dieses  Wort  bezieht  sich  dabei  nur  auf  die  Götter 
und  ist  mit  Ätman  nur  durch  Zeugma  verbunden*;  der  Be- 
weis liegt  im  Folgenden,  wo  es  heifst:  „wer  nun  eine  andre 
Gottheit  verehrt  und  spricht:  «eine  andre  ist  sie,  und  ein 
andrer  bin  ich»,  der  ist  nicht  weise".  Ohne  ein  solches  „eine 
andre  ist  sie,  und  ein  andrer  bin  ich"  aber,  welches  hier  ver- 
boten wird,  ist  eine  Verehrung  gar  nicht  denkbar,  wohl  aber 
eine  Erkenntnis  durch  unmittelbare  Innewerdung  (anubhava). 
3)  Ein  Versuch,  die  in  Rede  stehende  Hypothese  an  dem  vor- 


*  Wer  dies  bestreiten  wollte,  der  müfste  auch  folgerecht  aus  Stellen 
wie  Brih.  2,4,5:  „den  Ätman,  fürwahr,  soll  man  sehen,  soll  man  hören"  usw., 
den  Schlufs  ziehen,  dafs  der  Atman  sichtbar  und  hörbar  sei. 
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liegenden  Material  durchzuführen,  dürfte  ihre  Unmöglichkeit 
ergeben.  So  wird  Taitt.  1,3  der  geheime  Sinn  (upanishad) 
der  Buchstabenverbindung  (samhitä)  erklärt,  und  nachdem  dies 
geschehen,  werden  zum  Schlüsse  allerlei  Belohnungen  dem  in 
Aussicht  gestellt,  „wer  also  diese  grofsen  Verbindungen  er- 
klärt bekommt  und  weifs  (ya^  evam  etä  mdhäsamhita  vyakhyäiä 
veda/^;  hier  wird  nur  ein  Wissen  der  Buchstaben  Verbindungen 
gefordert,  von  irgend  welcher  Verehrung  ist  in  dem  ganzen 
Abschnitte  keine  Rede.  —  Oder  man  nehme  die  gewifs  sehr 
alte  Stelle  Kaush.  2,1 — 2,  wo  von  dem  Bettler,  der  sich  als 
das  Selbst  aller  Wesen  weifs,  gesagt  wird:  tasya  upanishad 
'na  yäced'  iti,  „seine  geheime  Losung  ist,  nicht  zu  bitten";  es 
dürfte  schwer  sein,  zu  sagen,  von  welcher  „Verehrung*'  an 
Stellen  wie  dieser  die  Rede  sein  soll. 

—  Überblickt  man  die  von  uns  im  Index  zu  den  Üpa- 
nishad's unter  dem  Worte  Upanishad  gesammelten  Stellen,  so 
zeigt  sich,  dafs  sie  sämtlich  auf  die  Bedeutungen:  „geheime 
Losung,  Geheimname,  geheimer  Sinn,  Geheim  wort,  Geheim- 
formel, Geheimlehre"  hinauslaufen,  dafs  somit  allen  Bedeu- 
tungen das  Merkmal  des  Geheimen  anhaftet,  woraus  zu 
schliefsen  ist,  dafs  die  von  den  Indern  gegebene  Erklärung 
des  Wortes  upanishad  als  rahasyam,  Geheimnis,  die  richtige 
sein  wird. 


II.  Einiges  zur  Geschichte  der  Üpanishad's. 

1.  Der  erste  Ursprung  der  üpanishad's. 

Das  Wort  Upanishad  kommt  in  drei  verschiedenen  Be- 
deutungen vor,  als: 

1)  Geheimwort, 

2)  Geheimtext, 

3)  Geheimsinn. 

1)  Gewisse  geheimnisvolle  Worte,  Ausdrücke,  Formeln, 
die  nur  dem  Eingeweihten  verständlich  sind,  werden  als  Upa- 
nishad bezeichnet.  Dieselben  enthalten  entweder  eine  geheime 
Richtschnur  für  das  Handeln  und  Verhalten,  wie  das  erwähnte 
na  yäcet  Kaush.  2,1.  2,  oder  einen  geheimen  Aufschlufs  über 


1.  Erster  Ursprung  der  üpanishad's. 


17 


I 


das  Wesen  des  Brahman;  so,  wenn  dasselbe  Brih.  2,1,20.  2,3,6 
als  satyasya  saiyam,  oder  Kena  31  als  tad-vanam  (das  letzte 
Ziel  der  Sehnsucht)  bezeichnet  wird,  denn  auf  diesen  Aus- 
druck beziehen  sich  die  folgenden  Worte:  „gelehrt  ist  dir  die 
Upanishad".  Von  dieser  Art  sind  auch  Geheimworte  wie 
Chänd.  3,14,1  tajjalän  „in  ihm  werdend,  vergehend,  atmend 
(sind  die  Wesen)";  oder  neti  neu  (Brih.  2,3,6  und  öfter),  und 
wenn  empfohlen  wird,  das  Brahman  unter  solchen  Formeln  zu 
verehren,  so  besagt  dies  nicht,  dafs  upanishad  „Verehrung" 
bedeutet,  sondern  nur,  wie  gezeigt,  dafs  die  Betrachtung  des 
Brahman  unter  diesen  geheimnisvollen  Ausdrücken  an  die 
Stelle  der  Verehrung  der  Götter  treten  soll. 

2)  Die  uns  vorliegenden  Texte  selbst,  wie  auch  die  altem, 
ihnen  zugrunde  liegenden  Texte  heifsen  Üpanishad's,  daher 
namentlich  bei  den  Taittiriyaka's  ein  Abschnitt  häufig  mit  den 
Worten  schliefst:  iti  upanishad. 

3)  Sehr  häufig  wird  nicht  ein  Wort  oder  ein  Text,  son- 
dern der  geheime,  allegorische  Sinn  irgend  eines  rituellen  Be- 
griffes oder  Brauches  als  upanishad  bezeichnet;  z.  B.  Chänd. 
1,1,10:  „denn  was  man  mit  Wissen  verrichtet,  mit  Glauben, 
mit  der  Upanishad  [der  Kenntnis  des  geheimen  Sinnes  von 
Udgitha  als  Om\,  das  ist  wirkungskräftiger". 

Es  fragt  sich,  welche  dieser  drei  Bedeutungen  die  ur- 
sprüngliche ist.  Man  könnte  daran  denken,  die  dritte  dafür 
zu  halten  und  anzunehmen,  dafs  die  Upanishadlehre  sich  aus 
dem  Ritual  durch  allegorische  Umdeutung  desselben  entwickelt 
habe.  Dies  ist  aber  allem  Anscheine  nach  nicht  der  Fall,  und 
vieles  spricht  dafür,  dafs,  wie  schon  oben  erwähnt  wurde,  der 
Upanishadgedanke,  wenn  auch  brahmanischen  Ursprungs,  doch 
nicht  in  den  Kreisen  der  am  Ritual  klebenden  Brahmanen, 
sondern  aufserhalb  der  Brahmanenschaft  unter  den  Kshatriya's 
seine  erste  Pflege  gefunden  hat. 

Die  Üpanishad's  sind  uns,  wie  alle  Texte  der  drei  altern 
Veden,  durch  die  Brahmanen  überliefert.  Um  so  auffallender 
ist  es,  dafs  diese  Texte  selbst  oftmals  manche  der  wichtigsten 
Upanishadlehren  auf  Könige,  also  Kshatriya's  zurückführen. 
So  wird  Chänd.  5,11—24  erzählt,  wie  fünf  schriftgelehrte 
Brahmanen    den    Uddälaka   Aruni   um    Belehrung    über   den 
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liegenden  Material  durchzuführen,  dürfte  ihre  Unmöglichkeit 
ergeben.  So  wird  Taitt.  1,3  der  geheime  Sinn  (upanishad) 
der  Buchstaben  Verbindung  (samlütä)  erklärt,  und  nachdem  dies 
geschehen,  werden  zum  Schlüsse  allerlei  Belohnungen  dem  in 
Aussicht  gestellt,  „wer  also  diese  grofsen  Verbindungen  er- 
klärt bekommt  und  weifs  (ya^  evam  etd  mahäsamhitä  vyäkhyätä 
veda/';  hier  wird  nur  ein  Wissen  der  Buchstaben  Verbindungen 
gefordert,  von  irgend  welcher  Verehrung  ist  in  dem  ganzen 
Abschnitte  keine  Rede.  —  Oder  man  nehme  die  gewifs  sehr 
alte  Stelle  Kaush.  2,1 — 2,  wo  von  dem  Bettler,  der  sich  als 
das  Selbst  aller  Wesen  weifs,  gesagt  wird:  tasya  upanishad 
'na  yäced'  iti,  „seine  geheime  Losung  ist,  nicht  zu  bitten";  es 
dürfte  schwer  sein,  zu  sagen,  von  welcher  „Verehrung"  an 
Stellen  wie  dieser  die  Rede  sein  soll. 

—  Überblickt  man  die  von  uns  im  Index  zu  den  Upa- 
nishad's  unter  dem  Worte  Upanishad  gesammelten  Stellen,  so 
zeigt  sich,  dafs  sie  sämtlich  auf  die  Bedeutungen:  „geheime 
Losung,  Geheimname,  geheimer  Sinn,  Geheim  wort,  Geheim- 
formel, Geheimlehre"  hinauslaufen,  dafs  somit  allen  Bedeu- 
tungen das  Merkmal  des  Geheimen  anhaftet,  woraus  zu 
schliefsen  ist,  dafs  die  von  den  Indern  gegebene  Erklärung 
des  Wortes  upanishad  als  rahasyam,  Geheimnis,  die  richtige 
sein  wird. 


II.  Einiges  zur  Geschichte  der  Upanishad's. 

1.  Der  erste  Ursprung  der  Upanishad's. 

Das  Wort  Upanishad  kommt  in  drei  verschiedenen  Be- 
deutungen vor,  als: 

1)  Geheim  wort, 

2)  Geheimtext, 

3)  Geheimsinn. 

1)  Gewisse  geheimnisvolle  Worte,  Ausdrücke,  Formeln, 
die  nur  dem  Eingeweihten  verständlich  sind,  werden  als  Upa- 
nishad bezeichnet.  Dieselben  enthalten  entweder  eine  geheime 
Richtschnur  für  das  Handeln  und  Verhalten,  wie  das  erwähnte 
na  yäcet  Kaush.  2,1.  2,  oder  einen   geheimen  Aufschlufs  über 
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das  Wesen  des  Brahman;  so,  wenn  dasselbe  Brih.  2,1,20.  2,3,6 
als  satyasya  satyam,  oder  Kena  31  als  tad-vanam  (das  letzte 
Ziel  der  Sehnsucht)  bezeichnet  wird,  denn  auf  diesen  Aus-  * 
druck  beziehen  sich  die  folgenden  Worte :  „gelehrt  ist  dir  die 
Upanishad".  Von  dieser  Art  sind  auch  Geheimworte  wie 
Chänd.  3,14,1  tajjalän  „in  ihm  werdend,  vergehend,  atmend 
(sind  die  Wesen)";  oder  neu  neti  (Brih.  2,3,6  und  öfter),  und 
wenn  empfohlen  wird,  das  Brahman  unter  solchen  Formeln  zu 
verehren,  so  besagt  dies  nicht,  dafs  upanishad  „Verehrung" 
bedeutet,  sondern  nur,  wie  gezeigt,  dafs  die  Betrachtung  des  ' 
Brahman  unter  diesen  geheimnisvollen  Ausdrücken  an  die 
Stelle  der  Verehrung  der  Götter  treten  soll. 

2)  Die  uns  vorliegenden  Texte  selbst,  wie  auch  die  altern, 
ihnen  zugrunde  liegenden  Texte  heifsen  Upanishad's,  daher 
namentlich  bei  den  Taittiriyaka's  ein  Abschnitt  häufig  mit  den 
Worten  schliefst:  iti  upanishad. 

3)  Sehr  häufig  wird  nicht  ein  Wort  oder  ein  Text,  son- 
dern der  geheime,  allegorische  Sinn  irgend  eines  rituellen  Be- 
griffes oder  Brauches  als  upanishad  bezeichnet;  z.  B.  Chänd. 
1,1,10:  „denn  was  man  mit  Wissen  verrichtet,  mit  Glauben, 
mit  der  Upanishad  [der  Kenntnis  des  geheimen  Sinnes  von 
Udgitha  als  Om],  das  ist  wirkungskräftiger". 

Es  fragt  sich,  welche  dieser  drei  Bedeutungen  die  ur- 
sprüngliche ist.  Man  könnte  daran  denken,  die  dritte  dafür 
zu  halten  und  anzunehmen,  dafs  die  Upanishadlehre  sich  aus 
dem  Ritual  durch  allegorische  Umdeutung  desselben  entwickelt 
habe.  Dies  ist  aber  allem  Anscheine  nach  nicht  der  Fall,  und 
vieles  spricht  dafür,  dafs,  wie  schon  oben  erwähnt  wurde,  der 
Upanishadgedanke,  wenn  auch  brahmanischen  Ursprungs,  doch 
nicht  in  den  Kreisen  der  am  Ritual  klebenden  Brahmanen, 
sondern  aufserhalb  der  Brahmanenschaft  unter  den  Kshatriya's 
seine  erste  Pflege  gefunden  hat. 

Die  Upanishad's  sind  uns,  wie  alle  Texte  der  drei  altern 
Veden,  durch  die  Brahmanen  überliefert  Um  so  auffallender 
ist  es,  dafs  diese  Texte  selbst  oftmals  manche  der  wichtigsten 
Upanishadlehren  auf  Könige,  also  Kshatriya's  zurückführen. 
So  wird  Chänd.  5,11—24  erzählt,  wie  fünf  schriftgelehrte 
Brahmanen    den    Uddälaka   Äruni   imi    Belehrung    über   den 
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J^wan    Vaigvänara   bitten;    Uddälaka   fürchtet,    ihnen    nicht 
alles  erklären  zu  können,  worauf  sich  alle  sechs  zum  Könige 

*  AQvapati  Kaikeya  begeben  und  von  ihm,  nachdem  das  Un- 
genügende ihres  Wissens  zutage  getreten  ist,  die  rechte  Be- 
lehrung empfangen.  —  Brih.  2,1  (und  parallel  Kaush.  4)  er- 
bietet sich  der  berühmte  Vedagelehrte  Gärgya  Bäläki,  dem 
Könige  Ajäta9atru  von  Kägi  das  Brahman  zu  erklären,  bringt 
darauf  zwölf  (in  Kaush.  sechzehn)  verfehlte  Erklärungen  vor, 
worauf  der  König  ihm,  dem  Brahmanen,   das  Brahman  an 

*  einem  Tiefschlafenden  aufweist  als  den  Ätman,  nachdem  er 
vorher  erklärt  hat:  „das  ist  doch  der  verkehrte  Strich,  dafs 
ein  Brahmane  sich  zu  einem  Kshatriya  als  Schüler  begibt, 
um  sich  das  Brahman  erklären  zu  lassen;  nun,  ich  will  dich 
belehren".     In  dieser  Erzählung,  welche  noch  dazu  von  zwei 
verschiedenen  Vedaschulen  überliefert  wird,  hegt  unzweifelhaft 
ausgesprochen,  dafs  der  Hauptpunkt  der  ganzen  Vedäntalehre, 
die  Erkenntnis  des  Brahman  als  Ätman,  dem  Könige  bekannt, 
hingegen  dem  „als  Vedagelehrten  berühmten"  (Kaush.)  Brah- 
manen unbekannt  war.  —  Chänd.  1,8—9  werden  zwei  Brah- 
manen von  dem  Könige  Pravähana  Jaivah  über  den  Akäi^a 
als  den,  ihnen  unbekannten,  letzten  Grund  der  Dinge  belehrt; 
und  wenn   ebenda   Chänd.   1,9,3    gesagt  wird,    dafs    vordem 
Atidhanvan  dem  Udaragändilya  diese  Belehrung  erteilt  habe, 
so  lassen  schon  die  Namen  vermuten,  dafs  auch  damals  ein 
Kshatriya    einen    Brahmanen    belehrte.    —    Ahnlich    enthält 
Chänd.  7   die  Belehrung  des  Brahmanen  Närada  durch  den 
Kriegsgott  Sanatkumära,  wobei  das  umfassende  Vedawissen 
des  Brahmanen  für  unzulänglich  erklärt  wird  mit  den  Worten 
(Chänd.  7,1,3):  „alles,  was  du  da  studiert  hast,  ist  nur  Name". — 
Endhch  wird  der  grofse  Haupttext  der  Seelenwanderungslehre, 
welcher  in  drei  verschiedenen  Überheferungen  Chänd.  5,3—10, 
Brih.  6,2  und  (sehr  abweichend)  Kaush.  1  vorliegt,  in  Form 
einer  Belehrung  des  Äruni  durch  den  König  Pravähana  Jaivali 
(Kaush.:    des  Äruni    durch  Citra  Gäiigyäyana)    vorgetragen, 
wobei  der  König  zu  dem  Brahmanen  sagt,  Chänd.  5,3,7:  „weil, 
wie  du  mir,  o  Gautama,  gesagt,  diese  Lehre  vordem  und  bis 
auf  dich  nicht  bei  den  Brahmanen  in  Umlauf  ist,  darum 
eben  ist  in  allen  Welten  das  Regiment  bei  dem  Kriegerstande 
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geblieben"  (Brih.  6,2,8:  „so  wahr  wie  ich  wünsche,  dafs  du, 
gleichwie  deine  Vorfahren,  uns  wohlgesinnt  bleibest,  so  wahr 
ist  diese  Wissenschaft  bis  auf  diesen  Tag  noch  nie  von 
einem  Brahmanen  besessen  worden"). 

Wenn  man  bedenkt,  dafs  es  sich  in  den  angeführten  Stellen 
um  die  Erkenntnis  des  Brahman  als  Ätman  (Brih.  2,1 .  Kaush.  4), 
die  Erkenntnis  dieses  Ätman  als  allbeseelend  (Chänd.  5,11  fg.) 
und  das  Schicksal  der  Seele  nach  dem  Tode  (Chänd.  5,3  fg. 
Brih.  6,2),  also  gerade  um  die  wichtigsten  Punkte  der  Upa- 
nishadlehre  handelt,  dafs  in  ihnen  nicht  nur  der  König  als 
der  Wissende,  sondern  ausdrücklich  daneben  der  Brahmane 
als  der  Nichtwissende  oder  Falschwissende  erscheint,  und  dafs 
diese  Erzählungen  uns  von  den  vedischen  ^äkhä's,  also  von 
den  Brahmanen  selbst  überliefert  werden,  so  wird  man  den 
Schlufs,  wenn  nicht  mit  völhger  Sicherheit,  so  doch  mit  hoher 
WahrscheinUchkeit  ziehen  müssen,  dafs  tatsächlich  die  dem 
ganzen  vedischen  Ritualwesen  so  schroff  gegenüber  stehende 
Ätmanlehre,  wenn  auch  die  ersten  Urheber  Brahmanen  ge- 
wesen sein  mögen,  doch  zunächst  nicht  in  den  Kreisen  der 
Brahmanen,  sondern  in  denen  der  Kshatriya's  aufgenommen 
und  gepflegt,  und  von  den  Brahmanen  erst  späterhin  über- 
nommen worden  ist.  Die  Tatsache  aber,  welche  namentUch 
in  den  letztangeführten  Stellen  ausgesprochen  wird,  dafs  die 
Brahmanen  lange  Zeit  hindurch  nicht  in  den  Besitz  dieser 
Lehren  gelangt  sind,  nach  denen  sie  sich  doch  sehr  begehrlich 
zeigen,  wird  sich  am  einfachsten  durch  die  Annahme  erklären, 
dafs  diese  Lehren  vom  Ätman  ihnen  geflissentlich  vorenthalten, 
dafs  dieselben  unter  den  Kshatriya's  in  engerem  Kreise  und 
unter  Ausschliefsung  der  Brahmanen,  d.  h.  in  Upanishad's  fort- 
gepflanzt wurden.  Die  allegorische  Deutung  des  Rituals  im 
Sinne  der  Ätmanlehre,  wiewohl  eine  solche  auch  schon  in 
Kshatriyakreisen  mag  geübt  worden  sein  (vgl.  Chänd.  1,9,2), 
konnte  in  gröfserem  Umfange  doch  wohl  erst  nach  Übernahme 
der  neuen  Lehre  durch  die  Brahmanen  betrieben  werden,  daher 
die  dritte  der  oben  angeführten  Bedeutungen  des  Wortes 
upanishad  als  „geheimer  Sinn"  (irgend  eines  rituellen  Be- 
griffes) wohl  erst  eine  sekundäre  ist.  Fragen  wir  aber  weiter, 
welche  von  den  beiden  übrigen  Bedeutungen,  1)  Geheimwort, 
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2)  Geheimtext,  die  ursprünglichere  ist,  so  dürfte  der  Übergang 
von  der  zweiten  zur  ersten  ebenso  schwer  zu  verstehen  sein, 
wie  der  von  der  ersten  zur  zweiten  sehr  natürüch  und  be- 
greifüch  ist. 

Wir  dürfen  also  annehmen,  dafs  die  Lehre  vom  Ätman 
als  dem  Prinzip  der  Welt,  deren  allmähhche  Entstehung  wir 
durch  die  Hymnen  des  Rigveda  und  Atharvaveda  verfolgt 
haben,  in  Opposition  zu  dem  brahmanischen  Ritualwesen  von 
den  Kshatriya's  gepflegt  und  fortentwickelt  wurde,  wobei  dann 
die  neue  Erkenntnis  in  ganz  kurze,  nur  dem  Eingeweihten 
verständliche  Worte  oder  Formeln  wie  tadvanam^  tajjcdän, 
satyasya  satyam,  samyadväma,  vämani,  hhämant  usw.  gefafst 
wurde;  eine  solche  Formel  hiefs  dann,  von  ihrer  Mitteilung 
und  Erklärung  unter  Ausschlufs  der  Öifenthchkeit,  eine  U]}a- 
nishad.  Natürlich  waren  dieselben  von  mündhchen,  ebenfalls 
geheim  gehaltenen  Erklärungen  begleitet,  aus  welchen  nach 
und  nach  die  ersten  Upanishad  genannten  Texte  hervorgingen. 
Als  Beispiele  solcher  Geheimworte  nebst  geheimer  Erklärung 
kann  die  Art  dienen,  wie  Brih.  5,4  tad  vai  tad  oder  Brih.  5,12 
m-ram  besprochen  wird.* 

Auf  diese  und  ähnliche  Weise  entstanden  die  Geheim- 
lehren, d.  h.  die  Vidyä's,  von  denen  in  den  Upanishad's  so  viel 
die  Rede  ist.  Ihre  Urheber  oder  alleinigen  Besitzer  waren  be- 
rühmt im  Lande;  man  pilgerte  zu  ihnen  hin,  diente  ihnen 
lange  Jahre  als  Schüler  (Cliand.  4,10,2),  brachte  ihnen  reiche 
Gaben  dar  (Chänd.  4,2,1),  um  dafür  die  Mitteilung  der  Vidyä 
zu  erhalten.  Bei  vielen  dieser  Vidyä's  ist  der  Name  des  Er- 
finders erhalten;  ja,  manche  derselben  sind  von  einer  förm- 
lichen Genealogie  begleitet,   welche  den  ersten  Urheber  und 


•  In  der  Erklärung  dieser  Geheimworte  bestand  nicht  immer  Über- 
einstimmung. So  wird  die  Definition  des  Brahraan  als  pürnam  apravarti 
Ch&nd.  3,12,7  gebilligt,  hingegen  Brih.  2,1,5  (Kausb.  4,8)  für  unzulänglich 
befunden.  Noch  interessanter  liegt  der  Fall  bei  der  Upanishad  Brih.  1,6,3 
amritam  satyena  channam^  welche  von  andern  als  anritam  satyena  chan- 
^nam  aufgefafst  und  dementsprechend  Brih.  5,5,1  (anritam  ubhayatah 
satyena  parigrihitam)  und  wieder  anders  Chänd.  8,3,5  erklärt  wurde. 
Ähnlich  erfährt  auch  das  alte  Rishiwort  pänktojn  idam  sarvam  Brih.  1,4,17 
und  Taitt.  1,7  eine  verschiedene  Auslegung. 
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die  folgenden  Besitzer  aufzählt  und  gewöhnlich  mit  der  Mah- 
nung schliefst,  die  Lehre  nur  dem  eignen  Sohne  oder  ver- 
trauten Schüler  mitzuteilen. 

Den  geeigneten  Boden  für  ihre  gedeihhche  Fortentwick- 
lung fanden  diese  Lehren  aber  erst  dadurch,  dafs  sie  aus  den 
Kreisen  der  Kshatriya's,  in  welchen  sie  ursprünglich  heimisch 
waren,  in  der  Weise,  die  wir  oben  an  einigen  Beispielen 
kennen  gelernt  haben,  zu  den  ein  festes  System  schulmäfsiger 
Tradition  besitzenden  Brahmanen  übergingen.  Diese  nahmen 
die  neue  Ätmanlehre,  so  sehr  dieselbe  auch  im  Grunde  mit 
dem  vedischen  Götterkultus  und  dem  brahmanischen  Ritual- 
system in  Widerspruch  steht,  mit  Begierde  auf,  verwoben  sie 
durch  allegorische  Umdeutung  mit  der  rituellen  Tradition  und 
gliederten  sie  dem  Lehrpensum  ihrer  Schulen  an:  die  Upa- 
nishad's wurden  zum  Vedänta.  — 

Bald  nahmen  die  Brahmanen  die  neue  Lehre  als  ihr  Privi- 
legium in  Anspruch;  sie  wufsten  von  Fürsten  und  Vornehmen, 
wie  Janaka,  Jänagruti  usw.,  zu  erzählen,  welche  sich  von 
Brahmanen  belehren  lassen;  rituelle  Autoritäten  wie  ^ändilya, 
Yäjnavalkya  wurden  zu  Urhebern  und  Trägern  der  Upanishad- 
gedanken,  die  Vedatradition  wurde  zur  Voraussetzung  der 
Ätmanlehre  gemacht: 

Nur  wer  den   Veda  kennt,  versteht  den  grofsen 
Allgegenwärt'gen  Atraan,  — 

wie  es  in  einer  schon  oben  (I,  i,  S.  334)  angeführten  Brähmana- 
stelle  heifst. 

Nach  Übernahme  des  üpanishadgedankens  durch  die 
^äkhä's  und  Eingliederung  desselben  in  ihr  vedisches  Lehr- 
programm, hat  derselbe  unter  den  Händen  der  Vedalehrer  eint 
mannigfache  Fortentwicklung  und  Ausgestaltung  erfahren. 
Zunächst  brachten  sie  denselben  in  Einklang  mit  der  rituellen 
Überlieferung,  indem  sie  diese  (in  den  Äranyaka's)  im  Geiste 
der  Ätmanlehre  umdeuteten,  wobei  die  Anhänger  des  Rigveda 
an  das  uktham  (Hymnus),  die  des  Sämaveda  an  das  sdman^ 
die  des  Yajurveda  an  das  Opfer,  namentlich  an  das  Rofsopfer 
als  höchste  Form  desselben,  anknüpften.  Weiter  aber  gestal- 
teten sie  die  neue  Lehre  in  einer  Weise  aus,  welche  sich  gani 
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frei  über  den  traditionellen  Kultus  erhob,  ja,  mit  demselben 
in  offenen  Widerspruch  trat.  Hierbei  mufs  zwischen  den  ver- 
schiedenen Schulen  ein  reger  Verkehr  und  Austausch  statt- 
gefunden haben.  Definitionen,  welche  von  den  einen  hoch- 
gehalten wurden,  fanden  bei  andern  keine  Billigung;  manche 
Lehrer,  welche  bei  der  einen  ^äkhä  die  höchste  Autorität 
bilden,  erscheinen  bei  andern  in  untergeordneter  Stellung 
(Aruni)  oder  werden  gar  nicht  genannt  (Yäjnavalkya).  Manche 
Texte  erscheinen  mit  geringen  Abänderungen  in  verschiedenen 
Vedaschulen,  sei  es  dafs  sie  direkt  übernommen  wurden,  sei 
es  dafs  sie  beiderseitig  auf  eine  gemeinsame  ältere  Vorlage 
zurückgehen.  Andere  Texte  erscheinen  in  mehrfachen,  oft  sehr 
ähnlichen,  oft  auch  stark  von  einander  abweichenden  Rezen- 
sionen in  derselben  Qäkhä  neben  einander.  Dieses  reiche  geistige 
Leben,  dessen  Einzelheiten  sich  schwerlich  mehr  feststellen 
lassen  werden,  mag  wohl  Jahrhunderte  lang  gedauert  und  die 
Grundgedanken  der  Lehre  vom  Ätman  durch  Meditation  ein- 
zelner Denker,  im  vertraulichen  Zwiegespräche,  vor  einem  ge- 
wählten Kreise  von  Schülern,  ja  wohl  auch  durch  öffentliche 
Disputationen  an  Höfen  der  Fürsten,  zu  immer  vollerer  Ent- 
faltung gebracht  haben.  Als  Endresultat  dieses  geistigen  Pro- 
zesses haben  wir  die  ältesten,  ims  erhaltenen  Upanishad*s  zu 
betrachten. 


2.  Die  Torhandenen  üpanishad's« 

Bei  der  Art,  wie  die  Üpanishad's  durch  die  Tätigkeit 
der  verschiedenen  Vedaschulen  imd  im  Wechselverkehr  der- 
selben unter  einander  entstanden  sind,  kann  von  einer  streng 
durchführbaren  chronologischen  Abfolge  derselben  keine  Rede 
sein.  Jede  der  grofsen  Üpanishad's  enthält  ältere  und  jüngere 
Texte  neben  einander,  daher  das  Alter  jedes  einzelnen  Stückes 
für  sich  bestimmt  werden  mufs,  soweit  dies  aus  der  Stufe 
der  Entwicklimg,  auf  der  die  in  ihm  enthaltenen  Gedanken 
stehen,  möglich  ist.  Hier,  wo  wir  noch  von  den  üpanishad's 
im  ganzen  handeln,  kann  nur  von  einer  vorläufigen  und  an- 
nähernden Bestimmung  der  Periode  die  Rede  sein,  welcher  im 
grofsen  und  ganzen  eine  Upanishad  angehört. 


Wir  imterscheiden  zunächst  vier,  zeitlich  aufeinander- 
folgende, Perioden,  denen  sich  sämtliche  üpanishad's  einordnen 
lassen. 

L    Die  alten  Prosa-Upanishad's: 

Briliadäranyaka  und  Chändogya, 

Taittinya, 

Aitareya, 

Kaushitakij 

Kena,  welche  auf  der  Grenze  steht. 
Sie  sind  sämtlich  die  Vedäntatexte  wirkUch  vorhandener  ^äkh&'s, 
sind  in  ihren  Anfangsteilen  zumeist  noch  mit  den  Brähmana's 
und  Äranyaka's  verwachsen,  deren  Fortsetzung  sie  bilden,  und 
deren  rituelle  Begriffe  vielfach  allegorisch  umgedeutet  werden. 
Erst  die  spätem  und,  wie  wir  annehmen  dürfen,  Jüngern  Teile 
erheben  sich  freier  über  das  Ritual.  Die  Sprache  ist  fast  noch* 
ganz  die  alte  Prosa  der  Brähmanatexte,  etwas  schwerfällig, 
umständlich  und  ungeschickt,  aber  nicht  ohne  natürHche  An- 
mut. Die  von  uns  aufgestellte  Reihenfolge  dürfte  im  ganzen 
auch  die  chronologische  sein.  Brihadäranyaka  imd  Chändogya 
sind,  wie  die  umfangreichsten,  so  auch  im  allgemeinen  die 
ältesten  der  uns  erhaltenen  Üpanishad's;  unter  ihnen  wiederum 
zeigt,  wie  wir  noch  oft  sehen  werden,  Brihadäranyaka  fast 
überall  in  der  Haltung  der  Texte  die  gröfsere  ürsprünglich- 
keit,  wie  denn  auch  der  Literaturkreis  von  Chänd.  7,1,4  (7,2,1. 
7,7,1)  erheblich  weiter  ist  als  der  von  Brih.  2,4,10  (4,1,2.  4,5,11; 
vgl.  üp.  S.  484  n.).  —  Taittinya  ist  schon  ihrem  mittleren 
Teile  nach  jünger  als  Chändogya;  vgl.  Chänd.  6,2  (drei  Ele- 
mente) und  Taitt.  2,1  (fünf  Elemente).  Aitareya  ist  jünger 
als  Chändogya  (Chänd.  6,3,1  drei,  Ait.  3,3  vier  Arten  orga- 
nischer Wesen)  und  als  Taittiriya  (vgl.  Taitt.  2,6,  „nachdem 
er  sie  geschaffen,  ging  er  in  dieselbe  ein",  mit  der  weiter  aus- 
gemalten Darstellung  Ait.  1,3,12).  KavsUtahi  endlich  ist  jünger 
als  alle  genannten  (Kaush.  1  ist  weniger  ursprünglich  als 
Chänd.  5,3  fg.,  Brih.  6,2;  Kaush.  3  muiß  später  als  Ait.  3,3, 
Kaush.  4  später  als  Brih.  2,1  sein).  Auf  der  Grenze  dieser 
Periode  steht  Kena^  TV^elche  vermöge  des  ersten,  metrischen 
Teiles  schon  der  folgenden  Epoche  angehört 
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n.    Die  metrischen  Upanishad's. 

Den  Übergang  bilden  Kena  1—13  und  die  ohne  Zweifel 
später  eingelegten  Verse  Brih.  4,4,8—21.     Dann  folgen: 

Käthaica, 

Qvetagvafara, 

Mundaka, 

Mahänäräyana. 
Mahänaräyana  benutzt  schon  MimdaTca  (vgl.  zu  Mund.  2,1,9 
unsere  Anm.  Dp.  S.  551  fg.),  Mundaka  scheint  Qvetägvafara 
zu  benutzen  (Up.  S.  555  Anm.  1—2);  Igä  scheint  im  ganzen 
unentwickelter,  auch  freier  von  sektiererischen  Neigungen  als 
^vet.  zu  sein,  erscheint  aber  mehrfach  als  abhängig  von  Kdthaka 
(vgl.  namentHch  Iqä  8  mit  Käth.  5,13).  Dafs  gvet.  später  ist 
als  Käth.,  unterhegt  keinem  Zweifel,  ja,  es  ist,  nach  den  von 
uns  Up.  S.  289  gesammelten  Stellen  sehr  wahrscheinlich,  dafs 
Käth.  bei  der  Komposition  von  ^vet.  direkt  benutzt  worden  ist. 
Der  Unterschied  dieser  Periode  gegen  die  vorhergehende 
ist  sehr  grofs.  Der  Zusammenhang  mit  den  Qäkhä's  erscheint 
teils  zweifelhaft,  teils  künstlich  gemacht,  ist  unter  allen  Um- 
ständen nur  ein  lockerer;  die  äranyaka-artigen  Allegorien  feh- 
len; der  Upanishadgedanke  ist  nicht  mehr  in  der  Entwicklung 
begriffen,  sondern  erscheint  überall  als  ein  fertig  überkom- 
mener; bestimmte  Verse  und  Wendungen,  in  denen  er  sich 
ausprägt,  kehren  überall  wieder;  eine  Phraseologie  hat  sich 
bereits  gebildet;  die  Sprache  ist  fast  durchweg  metrisch. 

in.    Die  Jüngern  Prosa-Upanishad's: 

Fragna, 

Maiiräyaniya,  / 

Mänditkjja. 
In  dieser  dritten  Periode  wendet  sich  die  Upanishad- 
produktion  wieder  der  Prosa  zu,  jedoch  einer  Prosa,  welche  von 
der  archaischen  Sprache  der  alten  Upanishad's  sehr  merklich 
verschieden  ist,  wenn  sie  auch,  namentlich  in  Maiträyana,  einen 
archaistischen  Anstrich  anstrebt.  Der  Stil  erinnert  schon  an 
den  der  spätem  Sanskritprosa;  er  ist  komphziert,  gewunden, 


reflektierend;  die  Abhängigkeit  der  Gedanken  von  denen  der 
frühern,  prosaischen  wie  metrischen,  Upanishad's  bekundet 
sich  durch  zahlreiche  Zitate  und  Entlehnungen.  Dafs  Fragna 
jünger  ist  als  Mundaka,  ergibt  sich  daraus,  dafs  sie  diese 
zitiert  (Pragna  3,5);  dafs  sie  älter  ist  als  Maiträyaniya  daraus, 
dafs  sie  von  derselben  zitiert  wird  (Maitr.  6,5,  Up.  S.  333).  Die 
Stellung  von  Mändükya  ist,  bei  der  Kürze  derselben,  schwer 
bestimmbar;  doch  erscheint  die  Theorie  über  Om  Mänd.  §  3, 
Up.  S.  581  entwickelter  als  Maitr.  6,4,  Up.  S.  332.  Die  meisten 
der  bisher  aufgezählten  Upanishad's  haben  noch,  zum  Teil  unter 
sehr  zweifelhaftem  Rechtstitel,  Aufnahme  in  den  drei  altern 
Veden  gefunden;  nur  drei  derselben,  Mundaka,  Pragna  und 
Mändükya,  scheinen  von  Haus  aus  dem  Atharvaveda  angehört 
zu  haben,  und  zwar  Mundaka  und  Pra^na  als  die  ursprüng- 
lichen, legitimen  Upanishad's  dieses  vierten  Veda.  Beide 
knüpfen  an  Qaunaka  und  Pippaläda,  die  Begründer  der  Qäkhä's 
des  Atharvaveda,  an;  die  spätem  Sammlungen  von  Atharva- 
Upanishad's  beginnen  in  der  Regel  mit  Mundaka  und  Pragna, 
und  nur  diese  beiden  werden  nachweislich  von  Bädaräyana 
und  ^ankara  anerkannt  und  benutzt. 

IV.  Die  spätem  Atharva-Upanishad's. 
Auch  die  spätere  theologische  Produktion  behielt  die  Form 
der  Upanishad's,  als  eine  bequeme  und  in  geheihgtem  An- 
sehen stehende  Art  der  hterarischen  Komposition,  bei,  wäh- 
rend sich  das  Denken  teils  mit  Fortbildung  älterer  Themata 
beschäftigte  oder  doch  nicht  wesentHch  von  den  herkömm- 
lichen Geleisen  abwich  (Garhha,  Fränägnihotra,  Finda,  Atma, 
Sarvopanishaisara,  Gäruda),  teils  der  Verherrlichung  des  Yoga 
(Brahnavidyä,  Kshurikä,  Culikä,  Nddahindu,  Brdhmabindu, 
AmritahindUy  Dhydnahindu,  T^obindu,  Yogagikhä,  Yogatattva, 
Hansa)  und  des  Sannyäsa  (Brahma,  Sannyäsa,  Äruneya,  Kanthor 
^ruti,  Faramahansaj  Jdhäla,  Ägrama)  sich  zuwandte.  Die  Ver- 
schiedenheit beider  Richtungen  gibt  sich  auch  darin  zu  er- 
kennen, dafs  fast  ausnahmslos  die  Yoga-Upanishad's  in  Versen, 
die  Sannyäsa-Upanishad's  in  Prosa  mit  eingelegten  Versen 
verfafst  sind.  Eine  weitere  Klasse  von  Upanishad's  ist  dem 
^iva-Kultus  (Ätharvagiras,  Ätharvagihhd,  Nilarudra,  Kdlagni- 
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rudra,  Kaivdlya)  oder  dem  Vishnukultus  (Mdhä,  Ndräyana, 
Atmabodhaj  NrisHihatäpaniya^  Bämatäpaniya)  zugewandt,  um 
denselben  im  Sinne  der  Vedäntalehre  umzudeuten.  Sie  sind 
meist  in  Prosa,  vereinzelt  auch  in  Versen  abgefafst.  Alle  diese 
Upanishad's  haben  Aufnahme  im  Atharvaveda,  aber  keine  An- 
erkennung von  Seiten  der  leitenden  Vedäntatheologen  gefunden. 

8*  Die  Upanishad's  bei  Bädaräyana  und  (^ankara« 

Den  ersten  Spuren  einer  Zusammenfassung  der  verschie- 
denen Upanishad's  begegnen  wir  schon  in  diesen  selbst.  So, 
wenn  Qvet  5,6  „die  den  Geheimteil  des  Veda  bildenden  Upa- 
nishad's" (veda-guhya-upanishadah)  erwähnt  werden;  und  auch 
die  Stelle  ^vet.  6,22,  „vor  Zeiten  ward  im  Vedänta  höchstes 
Geheimnis  ausgebracht",  scheint  auf  die  altem  Upanishad's 
als  ein  zusammengehöriges  Ganze  und  schon  aus  einer  gewissen 
Entfernung  zurückzublicken.  Ebenso  der  dreimal  vorkommende 
Vers  Mund.  3,2,6  (Mahänär.  10,22.  Kaiv.  3),  wenn  er  von  As- 
keten (yati's)  redet,  „die  der  Vedäntalehre  Sinn  ergriffen"  haben. 
Noch  deutlicher  erscheinen  die  Upanishad's  als  ein  zusammen- 
gehöriges Ganze,  wenn  Maitr.  2,3,  Up.  S.  318  die  Lehre  vom 
Brahman  als  „die  Lehre  aller  Upanishad's"  (sarva-upanishad- 
vidyd)  bezeichnet  wird.  Dafs  in  so  späten  Werken  wie  Sarva- 
upanishad-sära  oder  der  Muktikä-Upanishad  die  Upanishad's  als 
Ganzes  vorausgesetzt  werden,  ist  dabei  nicht  weiter  von  Belang. 

In  grofsem  Stile  unternahm,  ohne  Zweifel  auf  Grund 
älterer  Vorarbeiten,  eine  Zusammenfassung  der  Upanishadlehren 
Bädaräyana  in  den  Brahmasütra's,  dem  Grundwerke  des  spä- 
tem Vedänta.  Er  beweist,  dafs  Brahman  der  Grund  der 
Welt  ist,  samanvayät  „aus  der  Übereinstinmiung*'  der  Upa- 
nishadtexte  (1,1,4),  vmd  proklamiert  den  Gmndsatz,  „dafs  alle 
Vedäntatexte  Glauben  verdienen"  (sarva-vedänta-praiyayamy 
3,3,1).  Welche  Upanishad's  aber  von  Bädaräyana  als  kanonisch 
anerkannt  werden,  das  läfst  sich,  bei  der  Kürze  der  Sütra's, 
nicht  aus  diesen  selbst,  sondern  nur  aus  dem  Kommentare  des 
Qinkara  entnehmen,  bleibt  also,  da  wir  nicht  wissen,  inwie- 
weit ^ankara  einer  gesicherten  Tradition  folgte,  in  vielen 
FäUen  zweifelhaft.  Mit  gröfserer  Sicherheit  lassen  sich  die 
dem  Bädaräyana  vorschwebenden  Upanishadtexte  nur  im  ersten 
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Adhyäya  bestimmen,  wo  er  es  unternimmt,  die  Lehre  vom 
Brahman  in  28  Adhikarana's  (Abschnitten)  auf  ebensoviele 
Upanishadstellen  zu  gründen.  Wie  in  dem  ganzen  Werke, 
spielt  auch  hier  die  Vierzahl  eine  für  die  Disposition  des 
Stoffes  entscheidende  Rolle,  indem  von  den  28  Gmi>dstellen 
zwölf  aus  Chändogya,  vier  aus  Brihadäranyaka,  vier  aus  Käthaka, 
vier  aus  Taittiriya  und  Kaushitaki  (je  zwei  aus  jeder),  und 
vier  aus  Atharva-Upanishad's,  nämlich  drei  aus  Mundaka  und 
eine  aus  Pra^na,  entnommen  sind.  Folgendes  Schema  (welches 
wir  aus  „System  des  Vedänta"  S.  130  wiederholen)  zeigt,  dafs 
die  Reihenfolge  der  Stellen,  wie  sie  innerhalb  jeder  der  be- 
nutzten Upanishad's  stehen,  genau  gewahrt  wird,  während  im 
übrigen  die  Stellen  in  einer  Weise  zusammengeflochten  er- 
scheinen, für  welche  man  nur  hier  und  da  in  der  Zusammen- 
gehörigkeit des  Inhalts  einen  Grund  zu  erkennen  glaubt. 

1)  1,1,12-19 Taitt.  2,5 

2)  _  20— 21  Chänd.  1,6,6 

3)  —,22  Chänd.  1,9,1 

4)  —,23  Chänd.  1,11,5 

5)  _,24— 27  Chänd.  3,13,7 

6)  —,28—31 Kaush.  3,2 

7)  1,2, 1—  8  Chänd.  3,14,1 

^  _    9-10  : Käth.  2,25 

9)  -,11—12 Käth.  3,1 

10)  —,13—17  Chänd.  4,15,1 

11)  -,18-20 Brih.  3,7,3 

12)  —,21—23 Mund.  1,1,6 

13)  —,24—32  Chänd.  5,11—24 

14)  1,3, 1—7    Mund.  2,2,5 

15)  _   8—  9  Chänd.  7,23 

16)  —10-12 Brih.  3,8,8 

17)  _,13         Pra^na  5,5 

18)  — [l4— 18  Ch&nd.  8,1,1 

19)  —,19—21  Chänd.  8,12,3 

20)  —,22—23 Mund.  2,2,10 

21)  -,24-25 K^th.  4,12 

22)  —,39       Käth.  6,1 

23)  —,40    .  Chänd.  8,12,3 

24)  —,41      Chänd.  8,14 

25)  —,42-43 Brih.  4,3,7 

26)  1,4,14—15 Taitt.  2,6 

27)  _,16— 18 Kaush.  4,19 

28)  —,19-22  ...    Brih.  4,5,6 
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Die  auffallende  Bevorzugung  von  Chändogya  läfst  ver- 
muten, dafs  bereits  eine  aus  der  Schule  dieser  Upanishad  her- 
rührende Vorarbeit  vorlag,  in  welche  dann  von  Bädaräyana 
oder  schon  von  einem  Frühern  sechzehn  Hauptstellen  anderer 
gäkhä's,  gleichfalls  unter  Wahrung  des  Prinzips  der  ursprüng- 
lichen Reihenfolge  der  Stellen,  hineingearbeitet  wurden.  Aufser 
den  genannten  Upanishad's  läfst  sich  für  Bädaräyana  mit 
einiger  Sicherheit  nur  noch  die  Benutzung  von  ^vctärvatara 
(Sütram  1,4,8—10),  Aitarcya  (Sütram  3,3,16—17),  und  viel- 
leicht Jabäla  (Sütram  1,2,32)  nachweisen.  Was  aber  die  Sütram 
3,3,25  erwähnte  Verwünschungsformel  betrift't,  welche  nach 
^ankara  „am  Eingange  einer  Upanishad  der  Ätharvanika's" 
stehen  soll,  und  die  sich  nirgendwo  finden  lassen  will,  so 
möchte  ich  jetzt  vermuten  (da  Bädaräyana  und  ^ankara  im 
ganzen  Werke  von  den  Atharva- Upanishad's  nur  Mundaka 
und  Pra^na  benutzen,  mithin  auch  nur  diese  anerkennen,  und 
da  sie  die  jener  Verwünschungsformel  folgende  Upanishad  als 
berechtigt  anzuerkennen  scheinen),  dafs  die  gedachte  Formel 
sich  damals  am  Eingang  einer  jener  beiden,  vielleicht  der 
Mundaka-Upanishad,  befunden  haben  mag,  etwa  in  der  Weise, 
wie  die  ^äntiformeln,  welche  vor  den  Upanishad's  in  einigen 
Handschriften  vorhergehen  und  in  andern  fehlen. 

An  Bädaräyana's  Brahmasütra's  schliefst  sich  der  grofse 
Kommentar  des  QhnJcara  (angeblich  800  p.  C.)  über  dieselben, 
welchem  aufserdem,  unter  andern  Werken,  die  in  der  Bibl. 
Ind.  (vol.  IL  III.  VII.  VIII)  edierten  Kommentare  zu  Bri- 
liadäramjaka,  Chändogya,  TaUtinya,  Aitarcya,  Qvetägvaiara, 
/f  a,  Kena,  Katha,  Frapia,  Mundaha  und  Mändühja  zugeschrieben 
werden.  Es  fehlen  also  Kommentare  von  Qankara  über  Kau- 
shUalci,  welche  erst  von  Qankaränanda  (nach  Hall,  Index 
p.  98.  123  Lehrer  des  Mädhava,  der  1350  p.  C.  blühte),  und 
Maiträyaniya ,  welche  von  Bämaürtha  kommentiert  wurde. 
Aber  auch  die  Kommentare  zu  den  genannten  elf  Upanishad's 
rühren  teilweise  wohl  nicht  von  ^ankara  selbst,  sondern  nur 
aus  seiner  Schule  her,  da  die  Erklärungen  der  Upanishad- 
Kommentare  mit  den  im  Sütra-Kommentar  gegebenen  öfter 
nicht  zusammenstimmen  (vgl.  Up.  S.  478  n.  570  n.).  Der  unter 
^ankara's   Namen  überheferte  Kommentar  zu  Mändühya   be- 


handelt diese  mit  Gaudapdda's  Kärikä  als  Einheit  und  scheint 
das  Ganze  noch  gar  nicht  als  Upanishad  anzusehen  (p.  330: 
vedänta- artha- sdra - sangraha - hhütam  idam  praharana r catushta' 
yani  ^om  iti  etad  alcsharam'  iiy-ddi  ärahhyate),  wozu  stimmen 
würde,  dafs  Mändükya  weder  in  den  Brahmasütra's  noch  im 
Kommentar  des  ^ankara  über  dieselben  zitiert  wird,  während 
zwei  Verse  der  Kärikä  des  Gaudapäda  (3,15  und  1,16)  von 
^ankara  p.  375,3.  433,1  mit  den  Worten  atra  uktam  veddnta- 
artha'Sampradäyavidhhir  äcäryaih  angeführt  werden.  Im  Kom- 
mentar zu  den  Brahmasütra's  werden  von  Qankara  nachweis- 
hch  (vgl.  System  des  Vedänta  S.  32  fg.)  nur  folgende  vierzehn 
Upanishad's  zitiert,  wobei  die  beigefügten  Ziffern  die  Anzahl 
der  Zitate  bezeichnen:  Chändogya  810,  Brihadäranyaha  567, 
laittiriya  142,  Mundala  129,  KäthaJca  103,  KaushUaki  88, 
^vetäQvatara  53,  Pragna  38,  Äitareya  22,  Jabäla  13,  Mahänä- 
räyana  9,  tga  8,  Paingi  6,  Kena  5. 

Obgleich  Qankara  diese  von  ihm  anerkannten  Vedäntatexte 
durchaus  als  einen  einheitlichen,  widerspruchlosen  Kanon  der 
Erkenntnis  der  Wahrheit  betrachtet*,  so  scheint  ihm  doch  noch 
keine  Sammlung  der  Upanishad's  vorgelegen  zu  haben,  da  er 
die  meisten  derselben  noch  als  die  Schlufskapitel  der  zugehö- 
rigen Brähmana's  vor  Augen  hat,  an  die  er  daher  zu  Eingang 
des  Upanishadkommentars  anzuknüpfen  pflegt.    So  sagt  er  in 


♦  Mau  vergleiche  seine  Erklärung  zu  Sütram  3,3,1,  p.  843  (S.  550 
unserer  Übersetzung):  „Wie  kann  also  da  der  Gedanke  kommen,  ob  die 
Lehren  über  Brahman  verschieden  oder  nicht  verschieden  seien?  Denn 
man  kann  doch  nicht  behaupten,  dafs  es  die  Absicht  des  Vedänta  sei, 
ähnlich  wie  es  eine  Vielheit  von  Werken  gibt,  auch  eine  Vielheit  des 
Brahman  zu  lehren;  indem  das  Brahman  eines  und  eingestaltig  ist.  Auch 
geht  es  nicht  an,  dafs  über  das  eingestaltige  Brahman  verschiedengestaltige 
Lehren  bestehen;  denn  dafs  anders  die  Sache  und  anders  die  Erkenntnis 
der  Sache  sei,  ist  notwendigerweise  ein  Irrtum.  Und  gesetzt  den  Fall, 
es  würden  über  das  einheitliche  Brahman  vielheitliche  Lehren  in  den  ver- 
schiedenen Vedäntatexten  mitgeteilt,  so  könnte  nur  eine  derselben  richtig, 
die  andern  hingegen  würden  falsch  sein,  und  die  Folge  wäre  der  Verlust 
des  Vertrauens  auf  deu  Vedänta!  [Dieses  aber  ist,  in  ^ankara's  Augen, 
eine  dTraywY"^  tU  t6  dSuvatov.]  Es  ist  also  nicht  daran  zu  denken,  dafs 
in  den  einzelnen  Vedäntatexten  eine  Verschiedenheit  der  Lehren  über 
Brahman  btatthabe." 
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der  Einleitung  des  Kommentars  zu  Kena  (Bibl.  Ind.  p.  28), 
nach  Zitierung  ihres  Anfanges,  derselbe  sei  „der  Anfang  des 
neunten  Adhyäya  [in  der  von  Örtel  herausgegebenen  Rezension 
gehört  sie  zum  vierten  Adhyäya,  vgl.  üp.  S.  62.  203  n.] ;  vor 
demselben  sind  die  Werke  vollständig  behandelt  worden;  auch 
wurden  die  Verehrungen  des  allen  Werken  als  Grundlage 
dienenden  Präna  gelehrt,  sowie  auch  die,  welche  sich  auf  das 
ein  Glied  der  Werke  bildende  Säman  beziehen.  Dann  folgte 
die  Betrachtung  des  Gäyatra-säman  und  schlofs  mit  der  Lehrer- 
liste; alles  dies  Genannte  gehört  noch  zu  den  Werken"  usw. 
—  Zu  Chändogya,  p.  2:  „Das  ganze  Ritual  ist  durchgegangen 
worden,  sowie  auch  die  Erkenntnis  des  Präna- Agni  usw. 
als  Gottheit".  —  Zu  Taiitiriya,  p.  2:  „Die  ständigen  Werke, 
welche  dazu  dienen,  begangene  Vergehen  zu  tilgen,  sowie  die 
wunschhaften  Werke  für  solche,  die  einen  bestimmten  Lohn 
begehren,  sind  in  dem  vorhergehenden  Teile  des  Buches  (pür- 
vasmin  gvanihe)  durchgegangen  worden".  —  Zu  Brihadäramjdka, 
p.  4:  „Der  Zusammenhang  dieser  (Upanishad)  mit  dem  Werk- 
teile ist  folgender"  usw.  —  Zu  Igä,  p.  1:  „Die  Mantra's 
ifd  vänyam  usw.  finden  nicht  [wie  man  erwarten  sollte]  Ver- 
wendung bei  den  Werken,  sondern  offenbaren  die  Wesenheit 
des  nicht  zu  den  Werken  gehörigen  Ätman".  —  Zu  Äiiareya, 
p.  143:  „Die  Werke  mitsamt  der  auf  das  niedere  Brahman 
bezüglichen  Erkenntnis  sind  absolviert"  usw. 

Alle  diese  Upanishad's  scheinen,  nach  den  mitgeteilten 
Bemerkungen  zu  schliefsen,  dem  Qankara  noch  als  Schlufsteile 
der  betreffenden  Brähmana's  vorgelegen  zu  haben.  Hingegen 
fehlt  eine  derartige  Anknüpfung  an  einen  vorhergehenden 
Werkteil  in  den  Kommentaren  zu  Käthaka  und  Qvetä^vatara. 
Ebenso  bei  Mundaka  und  Fragna,  welche  beiden  von  Qankara 
als  eine  Art  Einheit  behandelt  werden;  in  der  Einleitung  zu 
Pra9na,  p.  160,2,  bemerkt  er:  „um  die  in  denMantra's  [der 
Mundaka-Upanishad,  wie  der  Glossator  richtig  ergänzt]  ge- 
lehrte Sache  weiter  auszuführen,  wird  dieses  Brähmanam 
[die  Pragna-Upanishad]  imternommen".  Da  übrigens  Mundaka 
und  Pragna  gar  keine  Verwandtschaft  zeigen,  wie  sie  denn 
auch  an  verschiedene  Qäkhä's  des  Atharvaveda  (die  des  ^au- 
naka  und  die  des  Pippaläda)  anknüpfen,  so  erklärt   sich  die 


Einheit,  in  welcher  (^ankara  sie  betrachtet,  wohl  nur  daraus, 
dafs  sie  schon  zu  seiner  Zeit  zusammengefafst  waren  als  erster 
Anfang  und  Grundstock  einer  Sammlung  der  Atharva-Upa- 
nishad's.  Wahrscheinlich  bestand  damals  die  Sammlung  nur 
aus  diesen  beiden,  da  sonst  die  andern  wohl  nicht  so  voll- 
ständig von  ^ankara  hätten  ignoriert  werden  können,  wie  dies 
tatsächlich  geschieht.  Zwar  bemerkt  der  Glossator  Anan- 
dajnäna  zum  Eingange  von  (^aiikara's  Kommentar  zu  Mundaka 
(p.  258):  „Anfangend  mit  der  Brahma- Upanishad  [er  meint 
wohl  Brahmavidyä-Up.]  und  Garbha-Upanishad  sind  noch  viele 
Upanishad's  des  Atharvaveda  vorhanden;  aber  da  sie  im  Qärt- 
rakam  (den  Brahmasütra's  des  Bädaräyana)  nicht  verwendet 
werden,  so  wird  er  ((Jankara)  diese  nicht  erklären".  Dieser 
Grund  ist  wohl  nicht  ausreichend;  denn  welche  Upanishad's  im 
^ärirakam  vorkommen  und  welche  nicht,  das  konnte  nur  durch 
die  Tradition  oder  ^ankara  selbst  bestimmt  werden.  Es  mufs 
also  die  Tradition  oder  ^ankara  selbst  gewesen  sein,  welche 
aus  dem  Kanon  weitere  Upanishad's  ausschlössen,  sei  es,  dafs 
dieselben  noch  nicht  bekannt  waren,  sei  es,  dafs  sie  noch  nicht 
als  Upanishad's  anerkannt  wurden,  wie  denn  ja  (^aiikara  die 
Mändükya,  die  er  doch  selbst  nebst  Gaudapäda's  Kärikä  kom- 
mentiert hat,  noch  nicht  als  Upanishad,  sondern  als  ein  vedänta- 
artha-sdra-sangraha-bhütam  prakaranam  „eine  den  Hauptinhalt 
des  Vedänta  befassende  literarische  Komposition"  bezeichnet, 

4.  Die  wichtigrsten  üpanishudsammlüngeii. 

Die  weitere  Geschichte  der  Upanishadtradition  ist  zur  Zeit 
noch  in  Dunkel  gehüllt,  und  nur  vermutungsweise  können  wir 
aus  den  vorliegenden  Sammlungen  der  Upanishad's  einige 
Schlüsse  über  die  Entstehung  derselben  zu  ziehen  versuchen. 
Diese  Sammlungen  oder  Listen  zerfallen  von  vornherein  in 
zwei  Klassen,  sofern  sie  entweder  sämtliche  Upanishad's  um- 
fassen, oder  sich  (wenigstens  der  ursprünglichen  Absicht  nach) 
nur  auf  die  Atharva-Upanishad's  beschränken.  Von  ersterer 
Art  ist  der  Kanon  der  Muktikä  und  des  Oupnek'hat,  von 
letzterer  der  des  Colebrooke  und  des  Näräyana. 

Da  die  Upanishad's  der  drei  altem  Veden  in  der  Tra- 
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dition  der  Qäkhä's  fortleben,  so  war,  solange  diese  bestanden, 
auch  die  sichere  Überlieferung  der  betreft'enden  Upanishad's 
nicht  gefährdet.    Anders  im  Atharvaveda,  welcher  beim  Opfer 
keine  Verwendung  fand  (oben  I,  i,    S.  50)  und  infolgedessen 
nicht  von  einer  so  festen  Schultradition,  wie  die  Texte  der 
drei  altern  Veden,  getragen  wurde,  worauf  nicht  nur  die  viel- 
fache Verwahrlosung  seiner  Samhitästücke,  sondern  auch  die 
Liberalität  hinweist,  mit  welcher  er  neuen  Produktionen  noch 
weiterhin  offen  stand,  und  welche  wohl  nicht  mögHch  war,  so- 
lange die  Tradition  in  den  Händen  geordneter,  von  Geschlecht 
zu  Geschlecht  sich  zunftmäfsig  fortsetzender  Vedaschulen  lag. 
Aus  diesen  Umständen  erklärt  sich  das  massenweise  Eindringen 
neu  entstehender  Upanishad's  in  den  Atharvaveda.    Schon  bei 
^ankara  begegneten  wir  (oben  S.  30)  einer  Zusammenfassung 
von  Mundaka  und  Pragna,  und  an  diese  als  Grundstock  scheint 
sich  nach  und  nach  eine  Sammlung  von  Atharva-Upanishad*s 
gereiht   zu    haben,    welche   schliefslich   in   34  Nummern   von 
Mundaka  bis  Nrisinhatäpamya  reichte,  und  auch  solche  Stücke 
befafste,  die  früher  gar  nicht  als  Upanishad's  gerechnet  wurden, 
wie  denn  bei  ^ankara  noch  die  Kärikä  des  Gaudapäda  zur 
Mändükya-Upanishad  und  sogar  diese  selbst  (oben  S.  29.  31) 
nicht  das  Ansehen  einer  Upanishad  haben.     Diese  34  ersten 
Upanishad's  der  Colebrookeschen  Liste  (Up.  S.  537)  werden 
späterhin  auf  52  erweitert,  indem  man  ihnen  nicht  nur  eine 
Anzahl  neuer  Emporkömmhnge,   sondern  merkwürdigerweise 
mit  und  unter  ihnen  sieben  von  alters  her  bekannte  Texte  der 
altern  Veden,   nämlich  35.-36.  Käthaica,  37.  Kena,  39.— 40. 
Brihannäräyana  (=  Taitt.  Ar.  X),   44.  AnandavalU  (=  Taitt. 
Up.  2)  und  45.  Bhriguvalli  (=  Taitt.  Up.  3),  angliederte.     So 
entstand  die  von  Colebrooke  zuerst  bekannt  gegebene  Samm- 
lung der  52  Upanishad's,  deren  seltsame  Zusammensetzung 
wir  (Up.  S.  537)  durch  die  Hypothese  zu  erklären  versuchten, 
dafs  zur  Zeit  und  im  Lande  ihrer  endgültigen  Konstituierung 
die  drei  altern  Veden  nur  noch  in  den  ^äkhä's  der  Aitareyin% 
Tdndin's  (denen  die  Chändogya-Upanishad  angehört,  System 
des  Vedänta  S.  9)  und   Väjasaneyin's  gepflegt  wurden,   daher 
man  die  Upanishad's  der  übrigen  (^äkhä's  (mit  Ausnahme  der 
bereits  verschollenen  oder  nicht  anerkannten  Kaushiiaki,  ^vetä- 
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gvatara,  Maitrdyaniya)  ^  um  sie  vor  dem  Untergang  zu  retten, 
der  bestehenden  Sammlung  der  Atharva-Upanishad's  anreihte.* 

Mit  der  Colebrookeschen  Sammlung  stimmt  (wie  wir  Up, 
S.  538  fg.  nachgewiesen  haben)  die  Sammlung  des  Närä- 
yana,  abgesehen  von  einigen  Abweichungen  in  der  Reihen- 
folge der  letzten  Nummern,  genau  überein,  nur  dafs  sie  die 
52  Upanishad's  Colebrooke's  auf  45  zusammendrängt  und  als 
No.  46 — 52  sieben  sektarische  Texte  (zwei  Gopolatäimniya, 
Krishna,  Vdstideva  mit  Gojncandana,  ^vetägvatara  und  zwei 
Varadatäpantya)  hinzufügt.  Dieses  Verhältnis  haben  wir  Up. 
S.  541  daraus  zu  erklären  versucht,  dafs  die  52 -Zahl  schon 
zu  einer  Art  kanonischen  Ansehens  gelangt  war,  als  sich  der 
Wunsch  einstellte,  sieben  weitere,  neuerdings  erst  entstandene 
oder  zu  Ansehen  gelangte  Texte  einzufügen.  Dies  wurde  er- 
reicht, indem  man  die  bisherigen  52  Nummern,  durch  Zu- 
sammenfassung des  ursprünglich  Zusammengehörigen,  auf  45 
reduzierte  und  dadurch  Raum  gewann,  die  sieben  neuen  Texte 
als  unter  der  52 -ZahL  einbegriffen  hinzustellen  und  dadurch 
ihre  kanonische  Anerkennung  zu  erleichtern. 

Einer  ganz  andern  Gegend  (wahrscheinlich  dem  Süden 
Indiens)  und  einer  erheblich  spätem  Zeit  scheint  die  Samm- 
lung der  108  Upanishad's,  welche  in  der  Muktikä  als 
letzter  aufgezählt  werden,  anzugehören.  Dieselbe  befafst  sämt- 
liche Upanishad's  der  Sammlung  Colebrooke's  (mit  Ausnahme 
von  Nilarttdra,  Phida,  Mahänäräyana,  Agrama)  imd  Näräyana's 
(mit  Ausnahme  von  Varadatäpantya),  mehrfach  unter  andern 
Namen  und  zuweilen  durch  spätere  Zusätze  bis  zum  Dreifsig- 
fachen  oder  Vierzigfachen  ihres  Umfangs  erweitert,  dazu  sämt- 
liche elf  Upanishad's  der  drei  altern  Veden  (mit  Ausnahme 
von  Mahänäräyana)  und  gegen  siebzig  neuer,  sonst  nirgendwo 
vorkommender,  Texte.  Schon  der  Umstand,  dafs  in  dieser 
Sammlung  auch  die  Upanishad's  der  drei  altern  Veden,  und 


*  Ein  anscheinend  älteres  Verzeichnis,  welches  nur  28  Atharva-Üpa. 
niahad^s,  ohne  Einschiebung  der  Texte  der  altern  Veden,  aufzählt  und  im 
übrigen  (von  einer  Ausnahme  und  den  letzten  Gliedern  abgesehen)  völlig 
mit  Colebrooke's  und  Näräyana's  Liste  übereinstimmt,  ist  erhalten  Atharva« 
parigishta  2,18  (Berliner  Handschriften,  2,88). 
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dition  der  ^äkhä's  fortleben,  so  war,  solange  diese  bestanden, 
auch  die  sichere  Überlieferung  der  betreflenden  Upanishad's 
nicht  gefährdet.    Anders  im  Atharvaveda,  welcher  beim  Opfer 
keine  Verwendung  fand  (oben  I,  i,   S.  50)  und  infolgedessen 
nicht  von  einer  so  festen  Schultradition,  wie  die  Texte  der 
drei  altern  Veden,  getragen  wurde,  worauf  nicht  nur  die  viel- 
fache Verwahrlosung  seiner  Samhitästücke,  sondern  auch  die 
Liberalität  hinweist,  mit  welcher  er  neuen  Produktionen  noch 
weiterhin  offen  stand,  und  welche  wohl  nicht  möglich  war,  so- 
lange die  Tradition  in  den  Händen  geordneter,  von  Geschlecht 
zu  Geschlecht  sich  zunftmäfsig  fortsetzender  Vedaschulen  lag. 
Aus  diesen  umständen  erklärt  sich  das  massenweise  Eindringen 
neu  entstehender  Upanishad's  in  den  Atharvaveda.    Schon  bei 
^ankara  begegneten  wir  (oben  S.  30)  einer  Zusammenfassung 
von  Mundaka  und  Pragna,  und  an  diese  als  Grundstock  scheint 
sich  nach  und  nach  eine  Sammlung  von  Atharva-Upanishad's 
gereiht  zu   haben,    welche   schliefslich  in   34  Nummern   von 
Mtoidalia  bis  Nrisinhaicqmmya  reichte,  und  auch  solche  Stücke 
befafste,  die  früher  gar  nicht  als  Upanishad's  gerechnet  wurden, 
wie  denn  bei  (Jankara  noch  die  Kärikä  des  Gaudapäda  zur 
Mändükya-Upanishad  und  sogar  diese  selbst  (oben  S.  29.  31) 
nicht  das  Ansehen  einer  Upanishad  haben.     Diese  34  ersten 
Upanishad's  der  Colebrookeschen  Liste  (Up.  S.  537)  werden 
späterhin  auf  52  erweitert,  indem  man  ihnen  nicht  nur  eine 
Anzahl  neuer  Emporkömmhnge ,   sondern  merkwürdigerweise 
mit  und  unter  ihnen  sieben  von  alters  her  bekannte  Texte  der 
altern  Veden,  nämlich  35.— 3G.  KdthaJca,  37.  Kena,  39.— 40. 
Briliannäräyana  (=  Taitt.  Ar.  X),   44.  ÄnandavalU  (=  Taitt. 
Up.  2)  und  45.  BhriguvalU  (=  Taitt.  Up.  3),  angliederte.     So 
entstand  die  von  Colebrooke  zuerst  bekannt  gegebene  Samm- 
lung der  52  Upanishad's,  deren  seltsame  Zusammensetzung 
wir  (Up.  S.  537)  durch  die  Hypothese  zu  erklären  versuchten, 
dafs  zur  Zeit  und  im  Lande  ihrer  endgültigen  Konstituierung 
die  drei  altern  Veden  nur  noch  in  den  (Jäkhä's  der  Äüareyin% 
Tändin's  (denen  die  Chändogya-Upanishad  angehört,  System 
des  Vedänta  S.  9)  und   Väjasaneyhis  gepflegt  wurden,   daher 
man  die  Upanishad's  der  übrigen  ^äkhä's  (mit  Ausnahme  der 
bereits  verschollenen  oder  nicht  anerkannten  KaushUaki,  ^veta- 
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gvatara,  Maiträyantya)  ^  um  sie  vor  dem  Untergang  zu  retten, 
der  bestehenden  Sammlung  der  Atharva-Upanishad's  anreihte.* 

Mit  der  Colebrookeschen  Sammlung  stimmt  (wie  wir  Up. 
S.  538  fg.  nachgewiesen  haben)  die  Sammlung  des  Närä- 
yana,  abgesehen  von  einigen  Abweichungen  in  der  Reihen- 
folge der  letzten  Nummern,  genau  überein,  nur  dafs  sie  die 
52  Upanishad's  Colebrooke's  auf  45  zusammendrängt  und  als 
No.  46 — 52  sieben  sektarische  Texte  (zwei  Gopälatdjoamya, 
KrisknUy  Vdsudeva  mit  Gopicandana,  ^vetägvatara  und  zwei 
Varadatäpaniya)  hinzufügt.  Dieses  Verhältnis  haben  wir  Up. 
S.  541  daraus  zu  erklären  versucht,  dafs  die  52 -Zahl  schon 
zu  einer  Art  kanonischen  Ansehens  gelangt  war,  als  sich  der 
Wunsch  einstellte,  sieben  weitere,  neuerdings  erst  entstandene 
oder  zu  Ansehen  gelangte  Texte  einzufügen.  Dies  wurde  er- 
reicht, indem  man  die  bisherigen  52  Nummern,  durch  Zu- 
sammenfassung des  ursprünglich  Zusammengehörigen,  auf  45 
reduzierte  und  dadurch  Raum  gewann,  die  sieben  neuen  Texte 
als  unter  der  52 -Zahl  einbegriffen  hinzustellen  und  dadurch 
ihre  kanonische  Anerkennung  zu  erleichtern. 

Einer  ganz  andern  Gegend  (wahrscheinlich  dem  Süden 
Indiens)  und  einer  erheblich  spätem  Zeit  scheint  die  Samm- 
lung der  108  Upanishad's,  welche  in  der  Muktikä  als 
letzter  aufgezählt  werden,  anzugehören.  Dieselbe  befafst  sämt- 
liche Upanishad's  der  Sammlung  Colebrooke's  (mit  Ausnahme 
von  Nüamdra,  Pinda,  Mahänäräyana,  Agramd)  und  Näräyana's 
(mit  Ausnahme  von  Varadatäpamya) ,  mehrfach  unter  andern 
Namen  und  zuweilen  durch  spätere  Zusätze  bis  zum  Dreifsig- 
fachen  oder  Vierzigfaclien  ihres  Umfangs  erweitert,  dazu  sämt- 
liche elf  Upanishad's  der  drei  altern  Veden  (mit  Ausnahme 
von  3Iahänäräyana)  und  gegen  siebzig  neuer,  sonst  nirgendwo 
vorkommender,  Texte.  Schon  der  Umstand,  dafs  in  dieser 
Sammlung  auch  die  Upanishad's  der  drei  altern  Veden,  und 


*  Ein  anscheinend  älteres  Verzeichnis,  welches  nur  28  Atharva-Upa- 
nishad's, ohne  Einschiebung  der  Texte  der  altern  Veden,  aufzählt  und  im 
übrigen  (von  einer  Ausnahme  und  den  letzten  Gliedern  abgesehen)  völlig 
mit  Colebrooke's  und  Näräyana's  Liste  übereinstimmt,  ist  erhalten  Atharva« 
pari^ishta  2,18  (Berliner  Handschriften,  2,88). 
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zwar  zu  Eingang  derselben,  auftreten,  weist  auf  eine  Zeit  und 
Gegend  hin,  in  welcher  eine  lebendige  und  stetige  Tradition 
der  ^äkhä's  nicht  mehr  bestand;  noch  mehr  das  Unterfangen, 
von  jenen  108  Upanishad's  ohne  jeden  Schein  des  Rechtes 
10  dem  Rigveda,  19  dem  weifsen,  32  dem  schwarzen  Yajur- 
veda,  16  dem  Sämaveda  und  31  dem  Atharvaveda  zuzuschrei- 
ben, —  ein  Verfahren,  gegen  welches  die  alten  Vedaschulen 
doch  wohl  protestiert  haben  würden.  Im  übrigen  ist  diese 
Sammlung  für  die  spätere  Geschichte  des  Vedänta  (vielleicht 
vorwiegend  oder  ausschliefslich  unter  den  Telugu-Brahmanen) 
von  grofsem  Interesse  und  verdient,  nachdem  sie  1896  auch 
in  einem  Devanägaridrucke  zugänglich  gemacht  worden  ist 
(vorher  war  nur  eine  Ausgabe  in  Telugucharakteren  vorhan- 
den), eine  nähere  Durcharbeitung.  Bemerkenswert  ist,  dafs 
^ankaränanda's  Lesarten  oft  mit  denen  der  108  Upanishad's 
gegen  diejenigen  der  52  Upanishad's  imd  des  Näräyana  zu- 
sammenstimmen. 

Eine  isoherte  Stellung  sowohl  den  52  als  auch  den  108 
Upanishad's  gegenüber  nimmt  diejenige  Sammlung  von  fünfzig 
Upanishad's  ein,  welche  unter  dem  Namen  Oupnclcliat  im  Jahre 
1656  auf  Veranlassung  des  Sultans  Mohammed  Dara  Schakoh 
aus  dem  Sanskrit  ins  Persische  und  1801 — 1802  von  Anquetil- 
Duperron  aus  diesem  ins  Lateinische  übertragen  wurde.  Auch 
der  Oupnek'hat  will,  wie  die  Muktikä-Sammlung,  eine  all- 
gemeine Upanishadsammlung  sein;  er  befafst  unter  zwölf  Num- 
mern die  Upanishad's  der  drei  altem  Veden,  dazu  sechsund- 
zwanzig der  auch  anderweit  bekannten  Atharva-Upanishad's; 
ferner  enthält  er  acht  ihm  eigentümliche  Stücke,  von  denen 
vier  bisher  nirgendwo  sonst  nachgewiesen  sind  und  daher  auch 
von  uns,  Up.  S.  838  fg.,  nur  aus  dem  Persisch-Latein  des  An- 
quetil  wiedergegeben  werden  konnten.  Endlich  enthält  der 
Oupnek'hat  vier  Stücke  aus  Väj.  Samh.  16.  31.  32.  34,  deren 
erstes  in  verkürzter  Form  als  Nilarudra-  Upanishad  auch  in 
andern  Sammlungen  vorkommt,  während  die  drei  andern  sonst 
nirgendwo  Aufnahme  gefunden  haben.  Wir  haben  dieselben,  als 
zur  Vorgeschichte  der  Upanishad's  gehörig,  oben  I,  i,  S.  156  fg., 
290  fg.,  291  fg.,  335  übersetzt  und  besprochen.  Die  Aufnahm« 
dieser  Samhitästücke  in  das  Corpus  der  Upanishad's,  gleich 


als  sei  Gefahr,  dafs  sie  sonst  in  Vergessenheit  geraten  könnten, 
läfst  auf  eine  relativ  späte  Zeit  für  das  Zustandekommen  der 
Oupnek'hat- Sammlimg  schliefsen,  wiewohl  schon  1656  die 
persischen  Übersetzer  diese  Sammlung  nicht  erst  veranstaltet, 
sondern  bereits  fertig  überkommen  haben,  ja,  in  der  Up.  S.  535 
angeführten  Stelle,  dieselbe  als  aus  einer  längst  vergangenen 
Vorzeit  herrührend  betrachten.  Durch  die  übergrofse  Treue, 
mit  welcher  Anquetil-Duperron  diese  50  Upanishad's  aus  dem 
Persischen,  Wort  für  Wort  und  mit  Beibehaltung  der  persi- 
schen Syntax,  ins  Lateinische  übersetzte  —  eine  Treue,  welche 
in  seltsamem  Kontraste  zu  der  Freiheit  steht,  mit  der  die  per- 
sischen Übersetzer  den  Sanskrittext  behandelt  haben  —  ist  der 
Oupnek'hat  ein  sehr  schwer  lesbares  Buch  geworden,  imd  es 
bedurfte  eines  so  tief  dringen  den  Geistes  wie  Schopenhauer, 
um  in  dieser  ungeniefsbaren  Schale  einen  Kern  unschätzbarer 
philosophischer  Intuitionen  zu  entdecken  und  für  sein  System 
nutzbar  zu  machen.  Sein  Urteil  über  den  Oupnek'hat  haben 
wir  Up.  S.  VI  wiedergegeben. 

Eine  Durcharbeitung  des  vom  Oupnek'hat  gebotenen  Ma- 
terials hat  zuerst  A.  Weber,  Indische  Studien  I.  II.  IX,  an  der 
Hand  der  Sanskrittexte  unternommen.  Inzwischen  wurden 
die  Urtexte,  zum  Teil  mit  umfangreichen  Kommentaren,  in 
der  Bibliotheca  Indica  und  neuerdings  in  der  Änandägrama 
Series  pubhziert;  die  zwölf  ältesten  Upanishad's  übersetzte 
M.  Müller  in  den  „Sacred  Books  of  the  East"  vol.  I.  XV,  die 
beiden  gröfsten  und  einige  kleinere  sind  von  0.  Böhtlingk  in 
wörtlicher  Verdeutschung  erschienen.  Unsere  Übersetzung 
der  sechzig  Upanishad's  (Leipzig  1897,  2.  Aufl.  1905)  umfafst 
sämtliche  Texte  dieser  Art,  welche,  vermöge  ihres  regel- 
mäfsigen  Vorkommens  in  den  indischen  Sammlungen  imd  Ver- 
zeichnissen der  Upanishad's,  auf  eine  gewisse  Kanonizität  An- 
spruch machen  können.  Die  beigegebenen  Einleitungen  nebst 
Anmerkungen  handeln  eingehend  über  Inhalt  imd  Komposition 
der  einzelnen  Stücke,  daher  wir  hier  von  einem  weitern  Ein- 
gehen auf  diese  literarischen  Fragen  Abstand  nehmen. 
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III.  Der  Grundgedanke  der  Upanishad's  und  seine  Bedeutung. 

1.  Der  Grundgedanke  der  üpanisbad's« 

Alle  Gedanken  der  Upanishad's  bewegen  sich  um  zwei 
Grundbegriffe;  sie  sind:  1)  das  Brahman  und  2)  der  Atman. 
In  der  Regel  werden  beide  vollkommen  synonym  gebraucht; 
wo  sich  aber  ein  Unterschied  herausfühlen  läfst,  da  erscheint 
Brahman  als  der  ältere  und  anerkanntere,  Atman  als  der 
jüngere  und  bezeichnendere  Ausdruck,  Brahman  als  das  Un- 
bekannte und  zu  Erklärende,  Atman  als  dasjenige  Bekannte» 
wodurch  jenes  Unbekannte  erklärt  werden  soll,  Brahman  als 
das  Prinzip,  sofern  es  im  Weltganzen,  Atman ^  sofern  es  im 
Innern  des  Menschen  erfafst  wird.  Als  Beispiel  kann  man 
die  schon  oben  I,  i,  S.  264.  336  übersetzte  Stelle  ^atap.  Br. 
10,6,3.  Chänd.  3,14  ansehen,  deren  einfacher  Grundgedanke 
darin  besteht,  dafs  das  Weltall  Brahman  (sarvam  khdu 
idam  hrahma),  das  Brahman  aber  der  Atman  in  uns  (eslia 
ma'  atmä  antar  hridaye  usw.)  ist.*  Ein  anderes  Beispiel  liefert 
die  Erzählung  von  Gärg^^a  (Brih.  2,1.  Kaush.  4),  welcher  sich 
vergebens  bemüht,  das  Brahman  zu  definieren,  bis  er  endhch 
vom  Könige  zur  Erklärung  desselben  auf  den  Ätman  hinge- 
wiesen wird.  Am  deutlichsten  tritt  der  Unterschied  zwischen 
Brahman  und  Atman  da  hervor,  wo  beide  in  ganz  kurzen 
Aussprüchen  neben  einander  erscheinen.  Als  Beispiel  kann  die 
Stelle  dienen  (Brih.  4,4,5):  sa  vä'  ayam  ätmd  hrahma,  „wahr- 
lich, dieser  Ätman  ist  das  Brahman". 

Halten  wir  für  den  gegenwärtigen  Zweck  an  dieser  Unter- 
scheidung des  Brahman  als  kosmischen  Prinzips  von  dem 
Atman  als  psychischem  Prinzip  fest,  so  läfst  sich  der  Grund* 


*  Böhtlingk  behauptet  (Berichte  der  Sachs.  G.  d.  W.,  1897,  S.  84),  ich 
hätte  „nicht  erkannt  ^!),  dafs  esha  ma'  dttnd  antar  hridaye  überall  Sub- 
jekt ist",  legt  aber  far  die  Richtigkeit  meiner  Übersetzung  unfreiwilliger- 
weise selbst  Zeugnis  ab,  sofern  er  zwar  in  §  3  übersetzt  „dieses  mein 
Selbst  im  Innern  des  Herzens",  jedoch  sogleich  darauf  in  §  4,  wo  dieselbe 
Wendung  wiederkehrt,  ebenso  wie  ich  übersetzt  „das  ist  mein  Selbst 
im  Innern  des  Herzens". 
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gedanke  der  ganzen  Upanishadphilosophie  ausdrücken  durch 
die  einfache  Gleichung: 

Brahman  =  Atman, 

das  heifst:  das  Brahman,  die  Kraft,  welche  in  allen  Wesen 
verkörpert  vor  uns  steht,  welche  alle  Welten  schafft,  trägt,  er- 
hält und  wieder  in  sich  zurücknimmt,  diese  ewige,  unendliche, 
göttliche  Kraft  ist  identisch  mit  dem  Ätman,  mit  demjenigen, 
was  wir,  nach  Abzug  alles  Äufserlichen ,  als  unser  innerstes 
und  wahres  Wesen,  als  unser  eigentliches  Selbst,  als  die  Seele 
in  uns  finden.  —  Diese  Identität  des  Brahman  und  des  Ätman, 
Gottes  und  der  Seele,  ist  der  Grundgedanke  der  ganzen  Upa- 
nishadlehre;  in  aller  Kürze  wird  er  ausgedrückt  durch  die 
„grofsen  Worte":  tat  tvam  asi  „dieses  bist  du"  (Chänd.  6,8,7  fg.) 
und:  aJiam  hrdhma  asmi  „ich  bin  Brahman"  (Brih.  1,4,10);  in 
dem  Kompositum:  hrahma-dimoraiJcyam  „Einheit  des  Brahman 
und  des  Ätman"  bezeichnet  er  das  Fundamentaldogma  des 

Vedäntasystems. 

Wenn  wir  diesen  Gedanken  der  mannigfachen,  vielfach 
bildhchen  und  nicht  selten  wunderlichen  Formen  entkleiden, 
in  denen  er  in  den  Vedäntatexten  erscheint,  und  denselben 
nur  nach  seiner  philosophischen  Reinheit  als  die  Identität 
Gottes  und  der  Seele,  des  Brahman  und  des  Ätman,  ins 
Auge  fassen,  so  hat  er  eine  weit  über  die  Upanishad*s,  ihre 
Zeit  und  ihr  Land  hinausreichende  Bedeutung,  ja,  wir  be- 
haupten, dafs  er  von  unverlierbarem  Werte  für  die  gan^e 
Menschheit  ist.  —  Wir  können  nicht  in  die  Zukunft  blicken, 
wir  wissen  nicht,  welche  Aufschlüsse  und  Entdeckungen  dem 
rastlos  forschenden  Menschengeiste  noch  vorbehalten  sind,  — 
aber  eines  können  wir  mit  Sicherheit  voraussagen,  welche 
neuen  und  ungeahnten  Wege  auch  immer  die  Philosophie 
kommender  Zeiten  einschlagen  mag,  dieses  steht  für  alle  Zu- 
kunft fest  und  niemals  wird  man  davon  abgehen  können :  soll 
eine  Lösung  des  grofsen  Rätsels,  als  welches  die  Natur  der 
Dinge,  je  mehr  wir  davon  erkennen,  nur  um  so  deutlicher 
eich  dem  Philosophen  darstellt,  überhaupt  möghch  sein,  so 
kann  der  Schlüssel  zur  Lösung  dieses  Rätsels  nur  da  liegen, 
wo  allein  das  Naturgeheimnis  sich  uns  von  innen  öffnet,  das 
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heifst,  in  unserm  eigenen  Innern.  Hier  fanden  ihn  zum 
erstenmal  die  ewig  preiswürdigen  Urheber  der  Upanishad- 
gedanken,  wenn  sie  unsern  Aiman,  unser  eigenes  innerstes 
Wesen  als  das  Brahman,  als  das  innerste  Wesen  der  ganzen 
Natur  und  aller  ihrer  Erscheinungen  erkannten. 

2.  Der  üpanishadgedanke  und  die  Philosophie. 

Alle  Keligion  und  Philosophie  wurzelt  in  dem  Gedanken, 
dafs  (mit  Kants  Worten  zu  reden)  die  Welt  nur  Erschei- 
nung und  nicht  Ding  an  sich  ist,  das  heilst,  dafs  die 
ganze,  in  Eaum  und  Zeit  unendlich  sich  ausbreitende  Aufsen- 
welt  und  ebenso  der  gesamte  Komplex  der  Wahrnehmungen 
in  meinem  Innern,  —  dafs  dies  alles  nur  die  Form  ist,  in 
welcher  das  Seiende  in  einem  Bewufstsein  wie  dem  unsern 
sich  darstellt,  nicht  aber  die  Form,  in  welcher  es  aufserhalb 
unseres  Bewufstseins  und  unabhängig  von  demselben  bestehen 
mag,  dafs,  mit  andern  Worten,  der  gesamte  Komplex  der 
äufsem  und  innern  Erfahrung  uns  immer  nur  sagt,  wie  die 
Dinge  für  uns,  für  unser  Vors tellungs vermögen ,  nicht  aber 
wie  sie  an  sich  und  ohne  dieses  Vor stellungs vermögen  be- 
schaffen sind. 

Es  ist  leicht,  zu  zeigen,  wie  dieser,  erst  in  der  Kantischen 
Philosophie  zu  voller  Klarheit  erhobene,  aber  in  weniger 
deutHcher  Form  von  jeher  vorhanden  gewesene  Gedanke  die 
Grundlage  und  stillschweigende,  halb  bewufste  oder  unbewufste 
Voraussetzung  aller  Philosophie  ist,  soweit  sich  nicht  empi- 
rische Wissenschaften  unter  diesem  Namen  verbergen.  Denn' 
alle  Philosophie,  im  Gegensatze  zu  den  empirischen  Wissen- 
schaften, begnügt  sich  nicht,  die  Dinge  ilirem  Tatbestande 
nach  kennen  zu  lernen  und  nach  ihrem  kausalen  Zusammen- 
hange zu  erforschen ;  vielmehr  geht  sie,  ihrer  Natur  nach,  über 
dies  alles  hinaus,  indem  sie  (wie  wir  schon  oben  I,  i,  S.  3  fg. 
ausführten)  den  Gesamtkomplex  der  empirischen  Reahtät, 
auch  nach  allen  Aufhellungen  desselben  durch  die  empirischen 
Wissenschaften,  ansieht  als  etwas,  was  noch  der  weitern 
Erklärung  bedarf,  und  diese  Erklärung  findet  in  dem 
Prinzip,  welches  sie  aufstellt,  und  aus  welchem  sie  bemüht 
ist,    das  Dasein    der  Dinge    und   ihrer  Ordnung   abzuleiten. 
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Diese  Tatsache,  dafs  die  Philosophie  von  jeher  bestrebt  war, 
ein  Prinzip  der  Welt  aufzustellen  (vgl.  I,  i,  S.  3),  beweist,  dafs 
sie  ausging  von  dem  mehr  oder  weniger  deutlichen  Bewufst- 
sein  dafs  die  ganze  empirische  Realität  nicht  das  wahre  Wesen 
der  Dinge  ist,  dafs  sie,  in  Kants  Worten,  nur  Erscheinung 
ist  und  nicht  Ding  an  sich. 

Dreimal,  soviel  wir  wissen,  hat  sich  die  Philosophie  zu 
einem  deutlicheren  Bewufstsein  dieser  ihr  allgemein  gestellten 
Aufgabe  und  ihrer  Lösung  erhoben,  das   eine  Mal  in  Indien 
in  den  Upanishad's,  das  zweite  Mal  in  Griechenland  in  der 
Philosophie  des  Parmenides  und  Piaton,  das  dritte  Mal  in  der 
neueren  Zeit  in   der  Philosophie  Kants  und  Schopenhauers. 
Wir  werden  in  einem  spätem  Teile  dieses  Werkes  zu  zeigen 
haben,  wie  die  Philosophie  der  Griechen  ihren  Höhepunkt  er- 
reichte durch  die  parmenideisch-platonische  Lehre,  dafs  diese 
ganze  Welt  des  Werdens  ein  blofser  Schein,  wie  Parmenides 
sagt,  eine  Welt  der  Schatten  ist,  wie  Piaton  lehrt,  und  wie 
beide  Philosophen  bemüht  sind,  durch  sie  hindurch  die  wahre 
Wesenheit  der  Dinge,  t6  Hv,  t6  Svto^  Sv  zu  ergreifen,  was 
Piaton  in  einem  an  die  Upanishadlehre  wie  an  die  Kantische 
Terminologie  erinnernden  Ausdruck  als  das  auTÖ  (äbnan)  xa^* 
aM  („an  sich")  bezeichnet.    Wir  werden  dann  weiter  sehen, 
wie  eben  dieser  Gedanke,  nach  einer  vorübergehenden  Ver- 
dunkelung durch  Aristoteles  und  das  Mittelalter,  auf  ganz  an- 
derm  Wege  wiederum  ergriffen  wurde  und  deutlicher  als  je 
zuvor  aufleuchtete  in  der  von  Kant  begründeten  Philosophie, 
welche  ihren  grofsen  Fortsetzer  und  Vollender  in  Schopen- 
hauer gefunden  hat.    Hier  haben  wir  es  mit  den  Upanishad's 
zu  tun,  und  wir  glauben  die  welthistorische  Bedeutung  dieser 
Urkunden  nicht  in  ein  heUeres  Licht  setzen  zu  können,  als 
indem  wir  zeigen,  wie  der  eigentüche,  tiefste  Grundgedanke 
des  Piatonismus  und  des  Kantianismus  auch  schon  der  Grund- 
gedanke der  Upanishadlehre  ist. 

Die  Dinge,  welche  sich  um  uns  her  im  unendlichen  Räume 
nach  allen  Seiten  ausbreiten,  und  zu  denen  wir,  vermöge  unserer 
Leibüchkeit,  selbst  gehören,  sind  nach  Kant  nicht  die  Dmge 
an  sich,  sondern  nur  Erscheinungen,  sie  sind  nach  Piaton  nicht 
die  wahren  Wesenheiten,  sondern  die  blofsen  Schatten  der- 
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selben,  und  sie  sind  nach  der  Upanishadlehre  nicht  der  Aiman, 
das  wirkliche  Selbst  der  Dinge,   sondern  eine  blofse   Mäyä, 
das  heifst,  ein  blofses  Blendwerk,   eine  Illusion.     Allerdings 
kommt  der  Terminus  Mäyä  erst  von  ^vet.  4,10  an  vor;  daher 
von  solchen,  welche  nicht  imstande  sind,  dieselbe  Sache,  wo 
sie  in  andere  Worte  gekleidet  erscheint,  wiederzuerkennen,  die 
Behauptung  aufgestellt  worden  ist,  der  Begriff  der  Mäyä  sei 
den  altern  Upanishad's  noch  unbekannt.    Wie  sie  es,  bei  dieser 
Behauptung,  fertig  bringen,  diese  altern  Upanishad's  (Brihad- 
äranyaka  und  Chändogya)  zu  verstehen,  mögen  sie  selbst 
wissen.    Tatsache  ist,  dafs  dieselben  ganz  von  der  Vorstellung 
durchtränkt  sind,  welche  späterhin   ihren  glücklichsten  Aus- 
druck in  dem  Worte  mäyä  gefunden  hat.  —  Schon  in  der 
Forderung,   dafs  man  den  Atman  des  Menschen,  den  Ätman 
der  Welt  zu  suchen  habe  (Brih.  2,4,5*»:  ätmä  vd'  are  drashfa- 
vyahj    Qrotavyo,    mantavyo,    mdidhyäsiiavyo ;    Chänd.    8,7,1:    so 
'nveshtavyah,  sa  vijijnäsitavydh),  liegt  implicite,  dafs  dieser  Leib 
und  diese  Welt,  die  sich  ungesucht  vor  uns  ausbreitet,  nicht 
d«r  Ätman,  das  Selbst,  das  wahre  Wesen  ist,  und  dafs  es 
eine  Täuschung  ist,  wenn  wir  sie  (wie  der  Dämon  Virocana, 
Chänd.  8,8,4)  dafür  halten.     Alle  Dinge  und  Verhältnisse  der 
Welt,  so  entwickelt  Yäjnavalkya  Brih.  2,4,5%  sind  uns  nicht 
wert  um  ihrer  selbst  willen  (als  „Dinge  an  sich"),  sondern 
um  des  Ätman  willen;  ja  sie  existieren  nur  in  dem  Ätman, 
und  der  ist  ganz  und  gar  verloren,  welcher  sie  „aufserhalb  des 
Selbstes"  (anyatra  äfmano)  weifs.    Dieser  Ätman,  schhefst  er 
1.  c.  2,4,6,  ist  Brahmanen  und  Krieger,  Welträume,  Götter  und 
Wesen,  „dieser  Ätman  ist  das  ganze  Weltall"  (idam  sarvam 
yad  ayam  ätmä).    Wie  man  die  Töne  mit  ergreift,  indem  man 
das  Instrument  ergreift  (Brih.  2,4,7  fg.),  so  hat  man,   indem 
man  den  Ätman  ergreift,  alle  jene  Dinge  mit  ergriffen:  „für- 
wahr, wer  das  Selbst  gesehen,  gehört,  verstanden  und  erkannt 
hat,  von  dem  wird  diese  ganze  Welt  gewufst"  (Brih.  2,4,5*»). 
Unmittelbar  an  diesen  Gedanken  und  wahrscheinlich  sogar 
an  diese  Stelle  Brih.  2,4,5*»  knüpft  die  Chänd.  üp.  6,1,2  an, 
indem  sie,  was  dort  das  Resultat  der  Entwicklung  war,  zur 
Voraussetzung  macht  und  als  Thema  voranstellt:  „Hast  du 
denn  auch  der  Unterweisung  nachgefragt,  durch  welche  [auch] 
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das  Ungehörte  ein  [schon]  Gehörtes,  das  Unverstandene  ein 
Verstandenes,  das  Unerkannte  ein  Erkanntes  wird?"  —  „Wie 
ist  denn,  o  Ehrwürdiger,  diese  Unterweisung?"  —  „Gleichwie, 
o  Teurer,  durch  einen  Tonklumpen  alles,  was  aus  Ton  be- 
steht, erkannt  ist,  an  Worte  sich  klammernd  ist  die  Um- 
wandlung, ein  blofser  Name  (väcärambhanam  vikäro,  nä- 
madhcyam),  Ton  nur  ist  es  in  W^ahrheit,  —  also,  o  Teurer, 
ist  diese  Unterweisung."  Hier  wird  die  vielheithche  Um- 
wandlung des  Einen  für  blofses  Wortgerede,  blofsen  Namen 
erklärt,  ganz  wie  Parmenides  behauptet,  dafs  alles,  was  die 
Menschen  für  wahr  halten,  blofser  Name  sei  (tö  tucIvt  Svojif 
larai,  Sdaa  ßpoTol  xaxe^svxo  tzstzoC^o'z&q  elvat  dcXY)^-^).  Auf 
Grund  dieser  Anschauungen  heifst  es  dann  in  spätem  Stellen, 
„noch  auch  ist  dieses  eine  Vielheit"  (Kaush.  3,8,  Up.  S.  50)  und 
in  den  eingelegten  Versen  Brih.  4,4,19  (vgl.  Käth.  4,10—11): 

Im  Geiste  soll  man  dies  merken: 
Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie! 
Von  Tod  in  neuen  Tod  stürzt  sich, 
Wer  hier  Verschied'nes  meint  zu  seh'n. 

Fein  und  treffend  ist  auch  die  Bemerkung  einer  spätem 
Upanishad  (Nrisinhott.  9,  Up.  S.  797),  dafs  nie  ein  Beweis  für 
die  Vielheit  geführt  werden  kann:  „denn  es  ist  kein 
Beweis  möglich  für  das  Vorhandensein  einer  Zweiheit,  und 
nur  der  zweitlose  Atman  ist  beweisbar".  (Wir  können  nie 
heraus  aus  unserm  Bewufstsein,  welches  unter  allen  Umständen 
eine  Einheit  bildet.) 

Aus  dem  Gesagten  ist  ersichthch :  1)  Dafs  die  Anschauung, 
welche  später  in  der  Lehre  von  der  Mäyä  ihren  schärfsten 
Ausdruck  fand,  schon  den  ältesten  Upanishad's  nicht  nur  nicht 
fremd  ist,  sondem  in  und  mit  ihrer  Gmndlehre  von  der  allei- 
nigen Realität  des  Ätman  als  deren  notwendiges  Komplement 
gegeben  ist,  und  2)  dafs  diese  Grundlehre  der  Upanishad's 
mit  der  Grundanschauung  der  parmenideisch-platonischen  und 
der  kantisch -schopenhauerschen  Philosophie  in  wundersamer 
Übereinstimmung  sich  befindet,  der  Art,  dafs  alle  drei,  aus 
verschiedenen  Zeiten  und  Ländern  stammenden  und  völlig  von 
einander    unabhängigen   Lehren    sich    gegenseitig    ergänzen, 
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erläutern  und  bestätigen.  —  So  viel  von  der  Bedeutung  der 
Upanishad's  für  die  Philosophie. 

3.  Der  Upanishadgedanke  und  die  Religion. 

Der  erwähnte  indisch-platonisch-kantische  Gedanke,  dafs 
die  ganze  Welt  nur  Erscheinung  ist  und  nicht  Ding  an  sich, 
bildet  nicht  nur  das  eigentliche  und  wichtigste  Thema  aller 
Philosophie,  sondern  auch  die  Voraussetzung  und  conditio  sine 
qua  non  aller  Religion ;  daher  alle  grofsen  Lehrer  der  Religion 
in  alter  und  neuer  Zeit,  ja  auch  noch  heute  alle  die,  welche 
einer  Religion  im  Glauben  anhängen,  gleichsam  unbewufste 
Kantianer  sind.    Wir  wollen  dies  in  der  Kürze  beweisen. 

Die  Hauptgüter  aller  Religion  sind,  wie  Kant  oft  ausein- 
andersetzt, 1)  das  Dasein  Gottes,  2)  die  Unsterblichkeit  der 
Seele,  3)  die  Freiheit  des  Willens  (ohne  welche  keine  Mora- 
lität  bestehen  kann).  Diese  drei  höchsten  Heilsgüter  der 
Menschheit,  Gott,  Unsterblichkeit  und  Freiheit,  sind  nur  dann 
haltbar,  wenn  die  Welt  blofse  Erscheinung  imd  nicht  Ding 
an  sich  (blofse  Mchjd  und  nicht  der  Atma)i)  ist,  und  sie  fallen 
rettungslos  dahin,  falls  diese  empirische  Realität,  in  der  wir 
leben,  das  wahre  Wesen  der  Dinge  ausmachen  sollte. 

1)  Das  Dasein  Gottes  wird  ausgesclüossen  durch  das 
Vorhandensein  des  Raumes,  welcher  unendlich  ist,  somit 
nichts  aufser  sich  zuläfst  und  innerhalb  seiner  nur  dasjenige, 
was  ihn  erfüllt,  d.  h.  die  Materie  (sie  ist,  ihrer  genauesten 
Definition  nach  „das  den  Raum  Erfüllende"). 

2)  Die  Unsterblichkeit  wird  ausgeschlossen  durch  die 
Gesetzmäfsigkeit  der  Zeit,  auf  welcher  es  beruht,  dafs  unser 
Dasein  einen  Anfang  in  der  Zeit  hat  durch  Zeugung  und  Ge- 
burt und  ein  Ende  in  der  Zeit  durch  den  Tod;  und  dieses 
Ende  ist  ein  absolutes,  so  wie  jener  Anfang  ein  absoluter  war. 

3)  Die  Freiheit,  und  mit  ihr  die  Möglichkeit  des  mo- 
ralischen Handelns,  wird  ausgeschlossen  durch  die  empirische 
Allgemeingültigkeit  des  Kausalitätsgesetzes,  welches  for- 
dert, dafs  jede  Wirkung,  mithin  auch  jede  menschhche  Hand- 
limg,  die  notwendige  Folge  von  Ursachen  ist,  welche  der 
Handlung  vorhergehen,  somit  im  jedesmaligen  Momente  des 
Handelns  nicht  mehr  in  unserer  Macht  stehen. 


Ganz  anders  stellen  sich  die  Fragen  nach  Gott,  Unsterb- 
lichkeit und  Freiheit,  wenn  diese  ganze,  in  Raum  und  Zeit 
ausgebreitete  und  von  der  Kausalität  beherrschte  empirische 
Realität  blofse  Erscheinung  ist  und  nicht  eine  Ordnung  der 
Dinge  an  sich,  wie  Kant  sagt,  blofse  Mdyd  ist  und  nicht  der 
Atman,  das  „Selbst"  der  Dinge,  wie  die  Upanishad's  lehren. 
Denn  in  diesem  Falle  wird  wiederum  Platz  für  eine  andere, 
höhere  Ordnung  der  Dinge,  welche  nicht  den  Gesetzen  des 
Raumes,  der  Zeit  und  der  Kausalität  unterworfen  ist;  und 
eben  diese  höhere,  der  empirischen  Realität  widersprechende 
Ordnung  der  Dinge,  von  deren  Erkenntnis  wir  durch  die 
Beschaffenheit  unseres  Intellektes  ausgeschlossen  sind,  wird 
von  den  Religionen  durch  ihre  Lehren  von  Gott,  UnsterbUch- 
keit  und  Freiheit  im  Glauben  ergriffen;  somit  ruhen  alle 
Religionen,  ohne  es  zu  wissen,  auf  dem  Grunddogma  der  kan- 
tischen Philosophie,  welches  in  weniger  deuthcher  Form  schon 
dasjenige  der  Upanishad's  war.  Diese  sind  somit,  vermöge 
ihrer  Grundanschauung,  die  natürliche  Basis  jeder  rehgiösen 
Auffassung  des  Daseins. 

Aber  neben  diesem  Werte  derselben  für  die  Religion  im 
allgemeinen  haben  sie  noch  eine  spezielle  und  sehr  merkwür- 
dige innere  Verwandtschaft  zum  Christentum,  welche  wir 
nicht  kürzer  und  deutlicher  darlegen  können,  als  indem  wir 
das  darüber  in  der  Vorrede  zu  unserer  Upanishad-Ubersetzung 
Gesagte  in  den  gegenwärtigen  Zusammenhang,  für  welchen 
diese  Betrachtung  wesentlich  ist,  herübernehmen. 

Die  Upanishad's,  so  sagten  wir  dort,  sind  für  den  Veda, 
was  für  die  Bibel  das  Neue  Testament  ist:  und  diese  Analogie 
ist  nicht  eine  blofs  äufserliche  und  zufällige,  sondern  eine 
solche,  welche  gar  sehr  in  die  Tiefe  geht  und  in  einem  all- 
gemeinen, auf  beiden  Gebieten  zur  Erscheinung  kommenden, 
Entwicklungsgesetze  des  religiösen  Lebens  begründet  ist. 

In  der  Kindheit  der  Völker  stellt  die  Rehgion  Gebote 
und  Verbote  auf  und  gibt  denselben  Nachdruck  durch  Ver- 
heifsung  von  Lohn  und  Androhung  von  Strafe;  —  sie  wendet 
sich  somit  an  den  Egoismus,  den  sie  als  den  eigentlichen  Kern 
des  natürlichen  Menschen  voraussetzt,  und  über  welchen  sie 
nicht  hinausführt. 
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Eine  höhere  Stufe  des  religiösen  BewuXstseins  wird  er- 
reicht mit  der  Erkenntnis,  dafs  alle  Werke,  welche  auf  Furcht 
und  Hoffnung  als  Triebfedern  beruhen,  für  die  ewige  Be- 
stimmung des  Menschen  wertlos  sind,  dafs  diese  höchste  Auf- 
gabe des  Daseins  nicht  in  einer  Befriedigung  des  Egoismus, 
sondern  in  einer  völligen  Aufhebung  desselben  besteht,  und 
dafs  erst  in  dieser  unsere  wahre,  göttliche  Wesenheit  durch 
die  Individualität  hindurch  wie  durch  eine  Schale  zum  Durch- 
bruche kommt. 

Jener  kindliche  Standpunkt  der  Werkgerechtigkeit  ist  in 
der  Bibel  vertreten  durch  das  alttestamentliche  Gesetz  und 
entsprechend  im  Veda  durch  das,  was  die  indischen  Theologen 
das  KarmaJcändam  (den  Werkteil)  nennen,  unter  welchem 
Namen  sie  die  ganze  Literatur  der  Hymnen  und  Brähmana's, 
mit  Ausnahme  der  hier  und  da  eingeflochtenen  upanishad- 
artigen  Partien,  befassen.  Beide,  das  Alte  Testament  und  das 
Karmakändam  des  Veda,  proklamieren  'ein  Gesetz  und  stellen 
für  die  Befolgung  desselben  Lohn,  für  die  Übertretung  Strafe 
in  Aussicht;  und  wenn  die  indische  Theorie  den  Vorteil  hat, 
die  Vergeltung  teilweise  ins  Jenseits  verlegen  zu  können  und 
dadurch  dem  Konflikt  mit  der  Erfahrung  auszuweichen,  welcher 
der  alttestamentlichen,  aufs  Diesseits  beschränkten  Vergeltungs- 
lehre so  viele  Verlegenheiten  bereitet,  —  so  ist  es  hinwiederum 
der  auszeichnende  Charakter  der  biblischen  Gesetzesgerechtig- 
keit, dafs  sie  weniger  als  die  indische  auf  Ritual  Vorschriften 
hinausläuft  und  dafür  gröfsem  Nachdruck  auf  einen  sittlichen, 
„unsträflichen"  Lebenswandel  legt.  Für  die  Interessen  der 
menschlichen  Gesellschaft  ist  dieser  Vorzug  ein  sehr  grofser; 
an  sich  aber  und  für  den  moralischen  Wert  des  Handelns  be- 
gründet es  keinen  Unterschied,  ob  der  Mensch  sich  im  Dienste 
imaginärer  Götter  oder  in  dem  seiner  Mitmenschen  abmüht: 
beides  ist,  solange  dabei  eigenes  Wohlsein  als  letzter  Zweck 
vorschwebt,  ein  blofses  Mittel  zu  diesem  egoistischen  Zwecke 
und  daher,  wie  dieser  selbst,  moralisch  betrachtet  wertlos  und 
verwerflich. 

Diese  Erkenntnis  bricht  sich  Bahn  im  Neuen  Testament, 
wenn  es  die  Wertlosigkeit,  in  den  Upanishad's,  wenn  sie  so- 
gar die  Verwerflichkeit  aller,  auch  der  guten,  Werke  lehren ; 


^V. 


beide  machen  das  Heil  abhängig,  nicht  von  irgend  welchem 
Tun  und  Lassen,  sondern  von  einer  völligen  Umwandlung 
des  ganzen  natürhchen  Menschen;  beide  betrachten  diese  Um- 
wandlung als  eine  Erlösung  aus  den  Fesseln  dieser  ganzen^ 
im  Egoismus  wurzelnden,  empirischen  Realität. 

Aber  warum  bedürfen  wir  einer  Erlösung  aus  diesem  Da- 
sein?   Weil  dasselbe  das  Reich  der  SüTnde  ist,  antwortet 
die  Bibel,  weil  es  das  Reich  des  Irrtums  ist,  antwortet  der 
Veda.     Jene  sieht  die  Verderbnis  im  wollenden,  dieser  im  er- 
kennenden Teile  des  Menschen;  jene  fordert  eine  Umwandlung 
des  Willens,  dieser  eine  solche  des  Erkennens.    Auf  welcher 
Seite  hegt  hier  die  Wahrheit?  —  Wäre   der  Mensch  blof& 
Wille  oder  blofs  Erkenntnis,  so  würden  wir  uns,  dem  ent- 
sprechend, für  die  eine  oder  andere  Auffassung  zu  entscheiden 
haben.    Nun  aber  der  Mensch  ein  zugleich  wollendes  und  er- 
kennendes Wesen  ist,  so  wird  sich  jene  grofse  Wendung,  in 
welcher  Bibel  und  Veda  das  Heil  erblicken,  auf  beiden  Gebieten 
vollziehen:  sie  wird   erstlich,  nach  biblischer  Anschauung, 
das  im  natürhchen  Egoismus  versteinerte  Herz  erweichen  und 
zu   Taten    der   Gerechtigkeit,   Liebe   und   Selbstverleugnung 
fähig  machen,  —  und  sie  wird  zweitens,  Hand  in  Hand  da- 
mit, in  uns  die  grofse,  Kants  Lehre  antizipierende,  Erkenntnis 
der  Upanishad's  aufdämmern  lassen,  dafs  diese  ganze  räum- 
Hche,  folghch  vielheitliche,  folglich  egoistische  Weltordnung 
nur  beruht  auf  einer,  uns  durch  die  Beschaffenheit  unseres  In- 
tellektes eingeborenen  Illusion  (mätjä),  dafs  es  in  Wahrheit  nur 
ein  ewiges,  über  Raum  und  Zeit,  Vielheit  und  Werden  er- 
habenes Wesen  gibt,  welches  in  allen  Gestalten  der  Natur 
zur  Erscheinung  kommt,  und  welches  ich,  ganz  und  ungeteilt, 
in  meinem  Innern  als  mein  eigentHches  Selbst,  als  den  Ätnmn 
fühle  und  finde. 

So  gewifs,  nach  Schopenhauers  grofser  Lehre,  der  Wille,, 
und  nicht  der  Intellekt,  den  Kern  des  Menschen  bildet,  so 
gewifs  wird  dem  Christentum  der  Vorzug  bleiben,  dafs  seine 
Forderung  einer  Wiedergeburt  des  WiUens  die  eigentUcii 
zentrale  und  wesenthche  ist,  —  aber  so  gewifs  der  Mensch 
nicht  blofs  Wille,  sondern  zugleich  auch  Intellekt  ist,  so  ge- 
wifs  wird  jene  christUche  Wiedergeburt  des  Willens  nach  der 
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andern  Seite  hin  als  eine  Wiedergeburt  der  Erkenntnis  sich 
kundgeben,  wie  die  üpanishad's  sie  lehren.  „Du  sollst  deinen 
Nächsten  lieben  wie  dich  selbst",  fordert  die  Bibel;  —  aber 
woher  diese  Zumutung,  da  ich  doch  nur  in  mir,  nicht  in  dem 
andern  fühle?  —  „Weil",  so  fügt  hier  der  Veda  erklärend 
hinzu,  „dein  Nächster  in  Wahrheit  dein  eigenes  Selbst,  und, 
was  dich  von  ihm  trennt,  blofse  Täuschung  ist".  —  Wie  in 
diesem  Falle,  so  ist  es  auf  allen  Punkten  des  Systems:  das 
Neue  Testament  und  die  Üpanishad's,  diese  beiden  höchsten 
Erzeugnisse  des  religiösen  Bewufstseins  der  Menschheit, '  stehen 
nirgendwo  (wenn  man  nicht  an  der  Aufsenseite  klebt)  in  einem 
unvereinbaren  Widerspruche,  sondern  dienen  in  schönster 
AVeise  einander  zur  Erläuterung  und  Ergänzung. 

Ein  Beispiel  mag  zeigen,  welchen  Wert  die  Upanishad- 
lehre  für  die  Ausgestaltung  unseres  christlichen  Bewufstseins 
gewinnen  kann. 

Das  Christentum  lehrt  seinem  Geiste,  wenn  auch  nicht 
überall  seinem  Buchstaben  nach,  dafs  der  Mensch,  als  solcher, 
nur  zu  sündlichen,  d.  h.  egoistischen  Handlungen  fähig  ist 
(Römer  7,18),  und  dafs  alles  Gute,  seinem  Wollen  wie  Voll- 
bringen nach,  nur  von  Gott  in  uns  gewirkt  werden  kann 
(Phil.  2,13).  So  klar  diese  Lehre,  für  jeden,  der  Augen  hat 
zu  sehen,  nicht  sowohl  in  vereinzelten  Aussprüchen,  als  viel- 
mehr schon  in  dem  ganzen  System  als  solchem  präformiert 
hegt,  so  schwer  ist  es  doch  zu  allen  Zeiten  der  Kirche  ge- 
worden, sich  mit  ihr  zu  befreunden;  stets  wufste  sie  einen 
Ausweg  zum  Synergismus  mit  seinen  Halbheiten  zu  gewinnen 
imd  der  Mitwirkung  des  Menschen  irgend  eine  Hintertüre 
offen  zu  lassen,  —  offenbar,  weil  sie  hinter  dem  Mönergismus, 
der  alles  Gute  auf  Gott  zurückführt,  als  Schreckgespenst  die 
grauenhafte  Absurdität  der  Prädestination  stehen  sah.  Und 
freilich  stellt  sich  diese  als  unvermeidliche  Konsequenz  ein, 
«obald  man  jene,  so  tiefe  wie  wahre,  christliche  Erkenntnis 
des  Mönergismus  verknüpft  mit  dem  aus  dem  Alten  Testa- 
mente überkommenen  jüdischen  Realismus,  welcher  Gott  und 
Mensch  als  zwei  sich  ausschliefsende  Wesenheiten  einander 
gegenüberstellt.  —  In  diesen  Dunkelheiten  kommt  uns  aus 
dem  Osten,  aus  Indien,  das  Licht.    Zwar  nimmt  auch  Paulus 


einen  Anlauf,  Gott  mit  dem  Äv^poTco^  7r>£\)|jLaTLx6c  zu  identi- 
fizieren (1  Kor.  15,47),  zwar  sucht  auch  Kant  das  wundersame 
Phänomen  des  kategorischen  Imperativs  in  uns  daraus  zu  er- 
klären, dafs  in  ihm  der  Mensch  als  Ding  an  sich  dem  Men- 
schen als  Erscheinung  das  Gesetz  gibt,  —  aber  was  bedeuten 
diese  schüchternen  und  tastenden  Versuche  gegenüber  der 
grofsen,  auf  jeder  Seite  der  Üpanishad's  durchblickenden  Grund- 
anschauung des  Vedänta,  dafs  der  Gott,  welcher  allein  alles 
Gute  in  uns  wirkt,  nicht,  wie  im  Alten  Testamente,  ein  uns 
als  ein  andrer  gegenüberstehendes  Wesen,  sondern  vielmehr 
—  unbeschadet  seiner  vollen  Gegensätzlichkeit  zu  unserm  ver- 
derbten empirischen  Ich  (jiva)  —  unser  eigenstes,  meta- 
physisches Ich,  unser,  bei  allen  Abirrungen  der  menschlichen 
Natur,  in  ungetrübter  Heiligkeit  verharrendes,  ewiges,  seHges, 
göttliches  Selbst,  —  unser  Atman  ist! 

Dieses  und  vieles  andere  können  wir  aus  den  Üpanishad's 
lernen,  —  werden  wir  aus  den  Üpanishad's  lernen,  wenn  wir 
anders  unser  christliches  Bewufstsein  zum  konsequenten,  nach 
allen  Seiten  vollgenügenden  Ausbau  bringen  wollen. 
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System. 


System 

der  üpa- 
nishad's. 


licher 
Grund- 
gedanke 


Das  System  der  Upanishad's. 


Vor  b  emer  kung» 


Unter  einem  System  verstehen  wir  einen  Zusammenhang 
von  Gedanken,  welche  sämtlich  auf  einen  Einheitspunkt  be- 
zogen und  von  diesem  abhängig  gemacht  werden.  Ein  System 
hat  daher  stets  einen  individuellen  Urheber,  mag  er  nun  die 
im  System  zusammengeschlossenen  Gedanken  ursprünglich 
selbst  hervorgebracht  oder  auch  nur  überkommene  Gedanken- 
elemente durch  Anpassung  an  einander  zu  einem  einheitlichen 
Ganzen  gestaltet  haben.  Unter  diesen  Umständen  kann  von 
einem  „System  der  Upanishad's"  streng  genommen  allerdings 
keine  Rede  sein.  Denn  sie  sind  nicht  das  Werk  eines  indivi- 
duellen Genius,  sondern  die  Summe  der  philosophischen  Er- 
zeugnisse einer  ganzen  Epoche,  welche  sich  von  der  Zeit  der 
Einwanderung  im  Gangestale  bis  zum  Aufkommen  des  Buddhis- 
mus, also,  ganz  ungefähr  und  rund  gesagt,  von  1000  oder  800 
bis  500  a.  C,  ja,  in  ihren  Ausläufern  noch  weit  über  diesen 
letztem  Zeitpunkt  hinaus  erstrecken  mag.  Dementsprechend 
finden  wir  in  den  Upanishad's  eine  grofse  Mannigfaltigkeit 
von  Gedanken,  welche  sich  vor  unsern  Augen  fortentwickeln 
und  nicht  selten  mit  einander  in  unvereinbarem  Widerspruche 
stehen.  Aber  alle  diese  Gedanken  kreisen  so  sehr  um  einen 
gemeinsamen  Mittelpunkt,  werden  so  vöHig  von  dem  einen 
Einhejit.  Gedanken  der  alleinigen  Realität  des  Ätman  beherrscht, 
dafs  sie  sich  alle  darstellen  als  mannigfache  Variationen  über 
ein  und  dasselbe  Thema,  welches  bald  kürzer,  bald  länger, 
bald  von  dem  Boden  des  empirischen  Bewufstseins  aus,  bald 


* 


in  schroffem  Widerspruche  gegen  dasselbe  behandelt  wird. 
Hierbei  treten  alle  Differenzen  im  einzelnen  gegenüber  der 
Einheit  der  Grundanschauung  so  sehr  in  den  Hintergrund, 
dafs  wir  in  den  Upanishad's  zwar  kein  geschlossenes  System 
vor  uns  haben,  wohl  aber  die  allmähhche  Genesis  eines  Systems 
verfolgen  können,  bestehend  in  der  immer  weiter  gehen- 
den Verwebung  des  ursprünglichen  idealistischen 
Grundgedankens  mit  den  mehr  und  mehr  sich  geltend 
machenden  realistischen  Anforderungen  des  empi- 
rischen Bewufstseins,  wie  dies  im  Verlaufe  unserer  Dar- 
stellung sich  zeigen  wird.  Ihre  Vollendung  erreichen  diese  sy-tem  dM 
Bestrebungen  erst  in  nachvedischer  Zeit  in  dem  unter  den  ^^^^""^^ 
Händen  des  Bddaräyana  und  seines  Kommentators  Qanlara 
sich  gestaltenden,  imiversellen,  den  idealistischen  und  re- 
alistischen Forderungen  (durch  Unterscheidung  einer  höhern 
und  niedern  Wissenschaft)  gleich  sehr  Rechnung  tragenden, 
theologisch-philosophischen  System,  welches  als  das  System 
des  Yedänta  in  Indien  die  allgemeine  Grundlage  des  Glaubens 
und  Wissens  geworden  und  geblieben  ist  bis  auf  den  heutigen 
Tag.  Dieses,  nach  allen  Seiten  grofs  ausgeführte  System  glie- 
dert sich  naturgemäfs  in  folgende  vier  Hauptteile:  Hauptteüt. 

I.  Theologie^  die  Lehre  vom  Brahman  als  dem  Prinzip 
der  Dinge. 

n.  Kosmologie,  die  Lehre  von  der  Entfaltung  dieses 
Prinzips  zur  Welt. 

in.  Psychologie,  die  Lehre  von  dem  Eingehen  des  Brah- 
man als  Seele  in  die  von  ihm  entfaltete  Welt. 

IV.  Eschatologie  und  Ethik,  die  Lehre  von  dem  Schick- 
sal der  Seele  nach  dem  Tode  und  von  ihrem  dasselbe  bedingen- 
den Verhalten  im  Leben. 

Wie  das  System  des  Vedänta  selbst,  so  können  wir  auch 
die  in  den  Upanishad's  vorhegende  Genesis  desselben  zweck- 
mäfsig  unter  diesen  vier  Haupttiteln  und  den  durch  die  Natur 
der  Sache  dargebotenen  Unterabteilungen  derselben  abhandeln. 
Wir  werden  versuchen,  unter  jeder  Rubrik  alle  wesenthch  in 
Betracht  kommenden  Stellen  der  vom  spätem  Vedänta  an- 
erkannten Upanishad's  zu  sammeln,  und  wo  in  ihnen  eine 
Fortentwicklung  des  Gedankens  vorliegt,  da  wird  dieselbe  in 

DavBSXN,  Geschichte  der  Philosophie.    I,ix.  4 
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obTonoiogie  vielen  Fällen  einen  sichern  Anhalt  bieten,  um  die  chrono- 
kenen*wrck- logische  Stellung  eines  Textes  gegenüber  altem  und  jungem 
Behandlungen  desselben  Gedankens  zu  bestimmen.  So  wird 
der  philologische  Gewinn  in  der  Schaffung  einer  sichern  Grund- 
lage für  die  Chronologie  der  IJpanishadtexte  nach  ihrem  re- 
lativen Alter  bestehen,  während  wir  von  philosophischer  Seite 
hoffen  dürfen,  eine  innere  Einsicht  in  die  Entstehung  einer 
der  merkwürdigsten  und  folgenreichsten  Gedankenschöpfungon, 
welche  die  Welt  besitzt,  zu  gewinnen. 


Des  Systems  der  Upanisliad's  erster  Teil: 

Theologie 

oder  die  Lehre  vom  Braliinan, 
I.  Ober  die  Erkennbarkeit  des  Brahman. 

1«  Ist  der  Teda  die  Quelle  der  Brahman  Wissenschaft? 

Bädaräyana  eröffnet  die  (Järiraka-mimänsä,  in  welcher  die  Der  ved» 
älteste  systematische  Zusammenfassung  der  Vedäntalehre  vor-  d«  &»'■. 
liegt,  mit  folgenden  vier  Sütra's:  1)  atha  ato  braJima-ßjnäsä, 
iti  „nunmehr  daher  was  man  die  Brahmanforschung  nennt". 
2)  janma-ädi  asya  yata\  iti  „[Brahman  ist  dasjenige,]  woraus 
Ursprung  usw.  fd.  h.  Ursprung,  Bestand  und  Vergang] 
dieses  [Weltalls]  ist".  2)  gästra-yonitväd,  iti  „wegen  des  Grund- 
seins des  [Schrift-JKanons**,  [d.  h.  nach  der  einen  Erklärung: 
weil  der  Schriftkanon  der  Erkenntnisgrund  für  das  Brahman 
nach  der  soeben  von  ihm  gegebenen  Definition  ist.  Auf  die 
Einwendung,  dafs  der  Schriftkanon  nicht  auf  Erkenntnis,  son- 
dern auf  Verehrung  abzwecke,  heifst  es  dann:]  4)  tat  tu,  saman- 
vayät  ,  jenes  vielmehr,  wegen  der  Übereinstimmung"  [der  Aus- 
sagen über  Brahman,  welche,  wenn  es  sich  nur  um  Verehrungen 
handelte,  nicht  erforderlich  und  auch  nicht  möglich  sein  würde]. 
Diese  Übereinstimmung  aller  Vedän tatexte  in  ihren  Aussagen 
über  Brahman  suchen  dann  Bädaräyana  und  (^ankara  durch 
das  ganze  Werk  hin  im  einzelnen  zu  erweisen.  Für  sie  ist 
der  ganze  Veda  übermenschlichen  Ursprungs,  von  Brahman 
(nach  einer  sogleich  zu  besprechenden  Stelle)  ausgehaucht  imd 
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liite^ÄttiT- 

Itreiti  der 

Upani- 

■had's. 


Drei  oder 
Tiei  Veden. 


daher  untrüglich  (vgl.  System  des  Vedänta,  S.  100).  Aus  ihm 
schöpfen  sie  ihre  ganze  Lehre  und  rufen  nur  in  Fällen,  wo 
der  Sinn  der  Vedantaworte  zweifelhaft  ist,  die  Erfahrung  zur 
Entscheidung  herhei. 

Es  fragt  sich,  was  die  Upanishad's  selbst  über  die  Quelle, 
aus  der  das  Brahmanwissen  zu  schöpfen  ist,  lehren. 

Schon  die  ältesten  Upanishadtcxte  blicken  auf  einen  reichen 
Kreis  literarischer  (wenn  auch  nur  mündlich  überlieferter) 
Produktionen  hin.  So  heifst  es  Brih.  2,4,10:  „Gleichwie,  wenn 
man  ein  Feuer  mit  feuchtem  Holze  anlegt,  die  Rauchwolken 
sich  rings  umher  verbreiten,  ebenso,  fürwahr,  ist  aus  diesem 
grofsen  Wesen  ausgehaucht  worden  der  Rigveda,  der  Yajur- 
veda,  der  Sämaveda,  die  [Lieder]  der  Atharvan's  und  der  Ah- 
giras',  die  Erzählungen,  die  Geschichten,  die  Wissenschaften, 
die  Geheimlehren  (upanishad),  die  Verse,  die  Sinnsprüche,  die 
Auseinandersetzungen  und  Erklärungen,  —  alle  diese  sind  aus 
ihm  ausgehaucht  worden". 

Diese  Stelle  ist  in  vielfacher  Hinsicht  lehrreich.  Zunächst 
ersehen  wir  aus  ihr,  dafs  es  (wie  überhaupt  für  die  altem 
Upanishadtcxte,  vgl.  im  Upanishad- Index  unter  „dreifache 
Wissenschaft")  nur  drei  Veden  gibt,  und  dafs  die  Lieder  der 
Atharvan's  und  Angiras'  noch  nicht  als  Veda  anerkannt  wer- 
den. Die  erste  Spur  einer  Anerkennung  ist  vielleicht  Brih.  5,13, 
wo  neben  Uktham,  Yajus  und  Säman  als  Viertes  Kshatram  ge- 
nannt wird.  Dies  könnte  den  Atharvaveda  bedeuten,  der  in 
näherer  Beziehung  zur  Kriegerkaste  steht,  auch  namenthch 
dazu  dient,  Unheil  abzuwehren  (träyate  Jcshaniios,  wie  kshatram 
a.  a.  0.  etymologisch  erklärt  wird).  Eben  darauf  hin  weist 
Brih.  6,4,18,  wo  von  einem  Sohne,  der  einen,  zwei  oder  drei  Veden 
studiert  habe,  ein  solcher  unterschieden  wird,  der  „alle  Veden", 
d.  h.  wohl  alle  vier,  kenne.  Als  vierter  Veda  erscheint  der 
y,dtharvana^*'  zuerst  Chänd.  7,1,2  imd  unter  dem  Namen  ,,atharva- 
veda^'  Mund.  1,1,5,  also  erst  in  den  Atharva- Upanishad' s. 
Weiter  zählt  die  obige  Stelle,  Brih.  2,4,10,  eine  Reihe  von 
Werken  auf,  deren  Deutung  zum  Teil  zweifelhaft  ist,  und 
"Welche  teilweise  wohl  in  die  Brähmana's  übergegangen  sind, 
teilweise  auch  die  ersten  Elemente  des  spätem  Epos  bezeichnen 
mögenu    Besonders  bemerkenswert  aber  ist,  dafs  die  „Geheim- 
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lehren"  (upanishadah)  erst  hinter  itihäsah,  puränam  und  vidyd 
an  achter  Stelle  erscheinen,  also  unter  allen  Umständen  noch 
nicht  zum  Veda  gerechnet  werden:  sie  waren  noch  nicht di«  upani- 
zum  Vedänta  geworden.    Wenn  endUch  die  spätem  Vedänta- "^^nicM****^ 
theologen  auf  diese  Stelle  ihren  Lehrsatz  gründen,  dafs  der    "^'*^**' 
ganze  Veda  von  Brahman  ausgehaucht  und  daher  unfehlbar 
sei,  so  würde  dies  auch  allen  weiter  aufgezählten  Werken  die 
Unfehlbarkeit  eintragen    und  geschieht  sicher  mit  Unrecht; 
denn  die  Stelle  besagt  ursprünglich  nur,  dafs,  wie  alle  andern 
Erschemungen  der  Natur,  so  auch  alle  Geistesprodukte  in  der 
Welt  eine   Schöpfung   des  Brahman   sind.»     Genau    dieselbe 
Reihe   literarischer  Produkte,    noch, um  einige  Glieder  ver- 
mehrt, wird  von  Yäjnavalkya  Brih.  4,1,2  nochmals  aufgezählt, 
für  „Rede"  (väc)  erklärt  und  als  unzulänglich  zur  Erkenntnis  unzuiän^ 
des  Brahman  befunden.    Daher  am  Schlüsse  dieser  Betrachtung  ved^a  nach' 
Janaka,  obgleich  er  „seine  Seele  mit  jenen  Geheimlehren  aus-  ^'^'  ^'^^ 
gerüstet",  „die  Veden  studiert  und  die  Geheimlehren  gehört 
hat"  (adhitavcda  und  ukta-upanishatha  ist,  Brih.  4,2,1),  doch 
über  das  Schicksal  der  Seele  nach  dem  Tode  keine  Auskunft 
zu  geben  weifs.    ffieraus  erhellt,  dafs  dasjenige,  was  man  zu 
jener  Zeit  unter  upanishad  verstand,  nicht  notwendig  einen 
Aufschlufs  über  die  höchsten  Fragen  zu  enthalten  brauchte, 
wie  ja  sogar  Chänd.  8,8,5  die  Irrlehre,  dafs  das  Wesen  des 
Menschen  im  Leibe  bestehe,  als  asuränäm  upanishad  bezeichnet 
wird. 

Noch  deutlicher  wird  das  Ungenügende  alles  vedischen.  Nach 
und  überhaupt  alles  vorhandenen  Wissens  gekennzeichnet  durch  ^^""^  ^**' 
Chänd.  7,1,  wo  Närada  dem  Sanatkumära  bekennt:  „Ich  habe, 
o  Ehrwürdiger,  gelernt  den  Rigveda,  Yajurveda,  Sämaveda, 
den  Atharvaveda  als  vierten,  die  epischen  und  mythologischen 
Gedichte  als  fünften  Veda,  Grammatik,  Manenritual,  Arith- 
metik,  Mantik,  Zeitrechnung,  Dialektik,  PoHtik,  Götterlehre, 
Gebetlehre,  Gespensterlehre,  Kriegs  Wissenschaft,  Astronomie, 
Schlangenzauber  und  die  Künste  der  Musen;  —  das  ist  es,  o 
Ehrwürdiger,  was  ich  gelernt  habe;  und  so  bin  ich,  o  Ehr- 

♦  So  wird  die  Stelle  anch  gvet.  4,18  „aus  ihm  erflofs  das  Wissen  ur« 
ÄHfänglich"  (vgl.  gvet.  o,18.  Mund.  2,1,4)  und  auch  noch  Maitr.  6,32  aufgefafst. 
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würdiger,  zwar  schriftkundig,  aber  nicht  ätmankundig; 
denn  ich  habe  gehört  von  solchen,  die  dir  gleichen,  dafs  den 
Kummer  überwindet,  wer  den  Atman  kennt;  ich  aber,  o  Ehr- 
würdiger, bin  bekümmert;  darum  wollest  du  mich,  o  Herr, 
zu  dem  jenseitigen  Ufer  des  Kummers  hinüberführen!" 

Einen  weitern  Beleg  dafür,  dafs  das  Vedastudium  die 
wichtigsten  Fragen  nicht  berührt,  liefert  der  grofse  Seelen- 
wanderungstext, welcher  in  dreifacher  Form,  Chänd.  5,3 — 10 
Brih.  6,2  und,  stark  abweichend,  Kaush.  1  überhefert  ist.  In 
allen  drei  Rezensionen  erklärt  QveiaJcetu,  von  seinem  Vater 
Aruni  belehrt  worden  zu  sein,  weifs  aber  auf  die  vom  Könige 
Pravähana  (in  Kaushitaki  Citra)  gestellten  eschatologischen 
Fragen  nicht  zu  antworten,  kommt  erregt  zu  seinem  Vater 
zurück  und  macht  ihm  Vorwürfe;  Chänd.  5,3,4:  „so  hast  du 
also,  ohne  mich  belehrt  zu  haben,  behauptet,  du  habest  mich 
belehrt";  Brih.  6,2,3:  „so  also  war  es  gemeint,  wenn  du  schon 
vordem  erklärt  hast,  dafs  meine  Belehrung  fertig  sei!" 

Derselbe  Gedanke  kommt  Chänd.  6,1  zum  Ausdrucke,  wo 
(in  einer  übrigens  mit  den  eben  angeführten  Stellen  unverein- 
baren Weise)  Qvetakdii  von  seinem  Vater  Äruni  ausgesandt 
wird,  das  Brahman  (d.  h.  den  Veda)  zu  studieren;  nach  zwölf 
Jahren  „hatte  er  alle  Veden  durchstudiert  [d.  h.  nur  die 
fic,  yajus  und  säman^  also  die  drei  Samhitä's,  denn  nur  aus 
diesen  wird  er  nachher,  Chänd.  6,7,2,  examiniert]  und  kehrte 
zurück,  hochfahrenden  Sinnes,  sich  weise  dünkend  und  stolz", 
—  weifs  aber  auf  die  Frage  des  Vaters  nach  dem  Einen, 
Seienden,  mit  dessen  Erkenntnis  alles  erkannt  sei,  nicht  zu 
antworten:  „gewifs  haben  meine  ehrwürdigen  Lehrer  dieses 
selbst  nicht  gewufsi,;  denn  wenn  sie  es  gewufst  hätten,  warum 
hätten  sie  mir  es  nicht  gesagt";  —  worauf  dann  Äruni  ihm 
die  vollkommene  Belehrung  erteilt. 
»•Ol»  Tai«.  Auf  diesem  Standpunkte  steht  auch  die  Taittiriya-Upa- 
nishad,  wenn  sie  2,3  lehrt,  dafs  der  manasartige  (manomaya) 
Ätman  aus  Yajus,  Ric,  Säman,  der  Anweisung  (ädega,  d.  h. 
wohl:  dem  Brähmanam)  und  den  Atharva-  und  Angiras-Lie- 
dern  besteht,  dann  aber  diesen  ganzen  manasartigen  Ätman 
für  blofse  Schale  erklärt,  welche  wir  abzulösen  haben,  um  zum 
wahren  Wesen  des  Menschen  wie  der  Natur  durchzudringen. 
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1.  Ob  der  Veda  die  Quelle  der  Brahmanwissenschaft  ist?  55^ 

Was   aus   diesen  Beispielen  sich  ergibt,   das  wird  früh  Verwerfung 
auch  schon  direkt  ausgesprochen:  Brih.  3,5,1:  „darum,  nach-    s'him- 
dem   der  Brahmane  von    sich   abgetan    die   Gelahrtheit    ^'"""^ 
(pändityam  nirvidya),  so  verharre  er  in  Kindlichkeit";  —  Brih. 
4,4,21:  „nicht  trachte  er  nach  Schrif t wissen ,  das  nur  Reden 
ohn'  Ende  bringt";  —  Taitt.  2,4:  „vor  dem  die  Worte  um- 
kehren und  das  Denken,  nicht  findend  ihn";  —  Käth.  2,23: 
„nicht  durch  Belehrung  wird  eriangt  der-  Ätman,  nicht  durch 
Verstand    und    viele    Schriftgelehrtheit".      Und    Mund.   1,1,5 
\N  erden  die  vier  Veden  aufgezählt  und  mitsamt  den  sechs  Ve- 
dänga's  zur  nie  dem  Wissenschaft  (apard  vidyä)  gerechnet, 
durch  welche  das  unvergängliche  Wesen  nicht  erkannt  werde. 

Dieses  ablehnende  Verhalten  gegen  die  vedische  Wissen-  Die  Upam. 
Schaft  ändert  sich  erst  nach  und  nach  in  dem  Mafse,  wie  die  den**',^r^ 
Texte  der  Upanishad's  sich   konstituieren   und  zum  Vedänta    ^Quei" 
werden  (oben  S.  21).    Voh  nun  an  gelten  sie,  und  mit  ihnen 
der  Veda,   als   Quelle  der  höchsten  Erkenntnis.     Eine  erste 
Spur  dieser  Wendung  zeigt  sich  Brih.  3,9,26,  wo  Yäjnavalkya 
nach  dem  Purusha  der  Upanishadlehre  (upanishada  purusha) 
fiagt,  welchen  gäkalya  nicht  kennt  und  daran  zugrunde  geht. 
Ferner  auch  Chänd.  3,5,4,  wo  der  Veda  für  Nektar,  die  guhyd' 
ädegäh,   d.  h.   die  Upanishad's,   für  den   Nektar   des  Nektars 
erklärt  werden.     Eine  Anschliefsung  der  Upanishad  an  den 
Veda  oder,  richtiger,  eine  Unterordnung  des  ganzen  vedischen 
Lehrstoffes  unter  dieselbe  scheint  Kena  33  angedeutet  zu  wer- 
den, wo  die  Veden  für  „die  Gesamtheit  der  Teile"  (veddh 
sarvdfigdni)  der  „Geheimlehre  von  Brahman"  (brdhnii  upanishad, 
im  Gegensatz  gegen  andere,  nicht  anerkannte  Upanishad's,  wie 
die  oben  erwähnte  asurdndm  upanishad)  erklärt  werden.     Als 
völhg  eingebürgert  in  den  Veda  erscheinen  die  Upanishad's  nie  up«d- 
mit  dem  Auftreten  des  Namens  vedänta,  welcher  zuerst  vor-  "den*.^ 
kommt  gvet  6,22;  „vor  Zeiten  ward  im  Vedänta  höchstes  Ge-  ^•'^*^ 
heimnis  ausgebracht".     Die  Veriegung  dieses  Vedänta  in  die 
Vorzeit  (puräkalpa)  scheint  zu  bekunden,  dafs  der  Verfasser 
auf  Brih.,  Chänd.  und  andere  von  ihm  benutzte  Upanishad's 
schon  aus  einer  gewissen  Ferne  zurückbUckt,  könnte  aber  auch 
aufgefafst  werden  als  ein  blofser  Ausdruck  der  Hoch  Schätzung, 
welche  ja  mit  den  Jahren  zunimmt.     Völlig  in  ihrer  spätem 
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Stellung  als  Quelle  des  Brahmanwissens,  welches  man  erst 
durch  Auslegung  derselben  zu  gewinnen  hat,  erscheinen  die 
Vedäntatexte  in  dem  Mund.  3,2,6  (Mahän.  10,22.  Kaivalya  3) 
vorkommenden  Verse:  vedmta-vijnäna-sunigcita-arthäh  usw.  „sie, 
welche  den  Sinn  der  Vedänta-Erkenntnis  richtig  (su)  ermittelt 
haben".  Hierzu  stimmt  Mund.  2,2,3 — 4,  wo  die  Upanishad's 
und,  als  ihre  Quintessenz,  der  Om-Laut  als  der  Bogen  be- 
zeichnet werden,  mit  dem  man  nach  Brahman  als  Ziel  schiefst, 
nicht  aber  Mund.  1,1,5,  wo  die  sämtlichen  vier  Veden  ab- 
gelehnt werden;  die  letztere  Stelle  scheint  somit  aus  früherer 
Zeit  zu  stammen. 


2«  Vorbereitende  Mittel  der  Brahmanerkenntiiis* 

Die  Tier  Die  Spätere  Zeit  konstruierte  eine  Art  von  via  sdlutis  in 

lülr^a  M-  den  vier  Ai^rama's  oder  Lebensstadien,  vermöge  derer  jeder 
*"***•  brahmanische  Inder  zuerst  als  Brahmacärin  dem  Vedastudium, 
dann  als  Grihasiha  dem  Opfer  und  andern  guten  Werken, 
dann  als  Vänaprastha  im  Walde  der  Askese  obliegen  sollte, 
um  endlich  gegen  Ende  seines  Lebens  als  Farivräjaka  (Bhikshu, 
Sannyäsin)  besitzlos  und  heimatlos  umherzuschweifen  und  nur 
noch  die  Auflösung  seines  Atman  im  höchsten  Ätman  ab- 
zuwarten. 

Wert  der  Idi  Entstehen  begriffen   sehen  wir  diese  Agramd's  Brih. 

li^^Brih.  "^'"^»22 :  „Ihn  suchen  durch  Vedastudium  [Brahmacärin]  die 
4,4,23.  Brahmanen  zu  erkennen,  durch  Opfer,  durch  Almosen  [Gri- 
hastha],  durch  Büfsen,  durch  Fasten  [Vänaprastha];  wer  ihn 
erkannt  hat,  der  wird  ein  Muni,  Zu  ihm  auch  pilgern  hin 
die  Pilger,  als  die  nach  der  Heimat  sich  sehnen  [Farivräjaka]^^. 
—  Hier  scheint  den  Obliegenheiten  der  spätem  Ägrama's 
(Vedastudium,  Opfer,  Askese)  ein  gewisser  Wert  als  vor- 
bereitenden Mitteln  der  Brahmanerkenntnis  beigelegt  zu 
werden. 

Deutlicher  redet  schon  Ch^nd.  2,23,1:  „Es  gibt  drei 
Zweige  der  Pflicht:  Opfer,  Vedastudium  und  Almosengeben 
ist  der  erste  [Grihasiha];  Askese  ist  der  zweite  [Vänaprastha]; 
der  Brahmanschüler  [Brahmacärin]^  der  im  Hause  des  Lehrers 
wohnt,  ist  der  dritte,  wofern  derselbe  [als  Naishthika]  sich  für 
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immer  im  Hause  des  Lehrers  niederläfst.  Diese  alle  bringen 
als  Lohn  heilige  Welten;  was  aber  in  Brahman  feststeht,  geht 
zur  Unsterblichkeit  ein".  Diese  Stelle  erwähnt  nur  drei 
A^rama's,  erkennt  ihren  Wert  an,  stellt  aber  allen  dreien  das 
„Feststehen  in  Brahman"  gegenüber,  welches  sich  dann  später 
zu  einem  vierten  Ä^rama  fortentwickelt  hat.  —  Eine  andere 
Stelle,  Chänd.  8,5,  sucht  durch  eine  Reihe  verwegener  Etymo-  N»oh 
logien  nachzuweisen,  dafs  Opfer,  Schweigen,  Fasten  und  Wald-  °*^^  ^ 
leben  (also  die  Beschäftigungen  des  Grihasiha  und  Vänaprastha) 
ihrem  Wesen  nach  Brahmacaryam  sind,  worunter  hier  nicht 
nur  das  Leben  als  Brahmanschüler,  sondern,  wie  der  wieder- 
holte Hinweis  darauf  zeigt,  im  weitern  Sinne  der  Brahman- 
wandel  als  der  Weg,  den  Atman  zu  finden,  verstanden  wird. 
In  der  Förderung  dieses  Zweckes  —  das  dürfte  der  Sinn  der 
Stelle  sein  —  liegt  der  eigentliche  Wert  aller  Übungen  der 
Ägrama's.  —  Bestimmter  bezeichnet  Kena  33  Askese,  Bezäh-  opfer  ud 
mung  und  Opfer  werk  (iapas,  dama,  karman)  als  die  Voraus-  ^mxuL* 
Setzungen  (pratishthäh)  der  hrähmi  upanishad  d.  h.  der  echten, 
das  Brahman  offenbarenden  Geheimlehre.  Und  auch  Mth.  2,15 
werden  alle  Veden,  alle  Tapas-Ubungen  und  das  Brahma- 
caryam als  Mittel  bezeichnet,  welche  auf  den  Om-Laut  (unter 
dem  hier  die  Brahmanerkenntnis  verstanden  wird)  als  Zweck 
hinstreben.  Eine  Anerkennung  der  Werke  der  Ä9rama's  liegt 
auch  in  Mund.  2,1,7,  sofern  dieselben  (tapas,  graddhä,  satyamy 
brahmacaryam,  vidhi)  hier  als  eine  Schöpfung  Brahman's  be- 
zeichnet werden. 

Was  das  Einzelne  betrifft,  so  ist  über  das  Vedastudium 
schon  oben  gehandelt  worden,  und  wir  wollen  hier  nur  noch 
von  dem,  was  die  Upanishad's  über  Opferwerk  und  Askese 
lehren,  das  Wichtigste  zusammenstellen. 


3.  Das  Opfer« 

Die  altem  Upanishad's  sind  sich  der  Gegnerschaft  des  opporitioa 
ganzen  brahmanischen  Ritualwesens  zu  sehr  bewufst,  als  dafs  ^buLi?* 
sie  demselben  eine  auch  nur  relative  Anerkennung  zu- 
gestehen könnten.  Direkte  Polemik  freilich  findet  sich  in  den 
uns  erhaltenen  Texten  selten;  um  so  häufiger  wird  aus  den 
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überkommenen  Opferbräuchen  etwas  anderes  gemacht,  sei  es, 
dafs  man  sie  allegorisch  umdeutet,  sei  es,  dafs  man  ihnen  als 
Ersatz  andere,  meist  psychologische  Verhältnisse  substituiert. 

^A?o^U*  ^^^^  ^^®  ^P^^^  klingt  es,  wenn  Brih.  1,4,10  gesagt  wird: 
„Wer  nun  eine  andere  Gottheit  [als  den  Ätman]  verehrt  und 
spricht:  «eine  andre  ist  sie,  und  ein  andrer  bin  ich»,  der  ist 
nicht  weise,  soTidern  er  ist  gleich  als  wie  ein  Haustier  der 
Götter.  So  wie  viele  Haustiere  dem  Menschen  von  Nutzen 
sind,  also  auch  ist  jeder  einzelne  Mensch  den  Göttern  von 
Nutzen.  Wenn  auch  nur  ein  Haustier  entwendet  wird,  das 
ist  unangenehm,  wie  viel  mehr,  wenn  viele!  —  Darum  ist  es 
denselben  nicht  angenehm,  dafs  die  Menschen  dieses  wissen." 
—  Sehr  abschätzig  khngt  auch  die  Bemerkung  Yajfiavalkya's, 
Brih.  3,9,(3:  „Was  ist  das  Opfer?  —  Die  Tiere!"  und  nicht 
weniger  Brih.  3,9,21,  wo  gesagt  wird,  dafs  Yama  (der  Todes- 
gott) im  Opfer,  das  Opfer  aber  im  Opferlohne  seinen  Stand- 
ort habe. 

Chk^\  12  ^^  gewagten  Bemerkungen  wie  diesen  begegnen  wir  nicht  in 

ito.  '  Chändogya,  es  wäre  denn  in  dem  „Hunde-Udgitha"  Chänd.  1,12, 
welcher  ursprünglich  eine  (später  allegorisch  gedeutete)  Satire 
auf  die  hungrige  Bettelhaftigkeit  der  Priester  gewesen  zu  sein 
scheint.  Doch  wird  auch  Chänd.  1,10—11  nicht  ohne  Behagen 
erzählt,  wie  die  drei  zum  Opfer  versammelten  Priester  von 
einem  hergelaufenen  Bettler  in  die  Enge  getrieben  werden, 
und  Chänd.  4,1 — 3  mufs  der  „gläubig  spendende,  viel  schen- 
kende, viel  kochende"  (graddhädeyo,  hahudäyi,  hahupähjah) 
Jänagruti  nicht  ohne  Demütigung  die  Belehrung  eines  arm- 
seligen Landstreichers  nachsuchen. 

^^r^llV  ^^^  allgemeine  Anschauung  ist,  dafs  für  Opfer  und  gute 

Fitriyäna.  Werke  nur  der  Väterweg  (pitriyäna)  in  Aussicht  steht,  welcher 
nach  einer  vorübergehenden  Ablehnung  auf  dem  Monde  zurück 
zu  einem  neuen  Erdendasein  führt:  schon  Brüi.  1,5,16  heifst 
es:  „durch  das  [Opfer-] Werk  wird  die  Väterwelt,  durch  das 
Wissen  die  Götterwelt  erworben",  und  andere  Stellen  be- 
schreiben den  zur  Erde  zurückleitenden  Väterweg  als  das 
Schicksal  derjenigen,  „welche  im  Dorfe  mit  den  Worten  «Opfer 
und  fromme  Werke  sind  unser  Tribut»  Verehrung  üben" 
(Chänd.  5,10,3),  „welche  durch  Opfer,  Almosen  und  Askese 
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die  [Himmels-] Welten  erwerben"  (Brih.  6,2,16),  „welche  mit 
den  Worten  «Opfer  und  fromme  Werke  sind  unser  Tun» 
Verehrung  üben"  (Pragna  1,9);  „Opfer  und  Werke  für  das 
Höchste  haltend,  nichts  andres,  Bessres  wissen  sie  sich,  die 
Betörten"  (Mund.  1,2,10). 

Nicht  selten  wird  den  überkommenen  Opferbräuchen  ein 
der  neuen  Lehre  entsprechender  Sinn  untergelegt;  so  werden 
Brih.  1,4,16  die  fünf  täglich  zu  spendenden  Darbringungen 
(mahäyajna's)  zu  einem  Opfer  an  den  Atman  umgedeutet;  und 
Chänd.  4,11—14  erklären  die  drei  Opferfeuer  sich  selbst  für 
Erscheinungsformen  des  Atman  (eshä  asmadvidyä  ätmavidyä  ca). 

Noch  häufiger  ist  der  Fall,  dafs  den  rituellen  Zeremonien 
Verhältnisse  des  in  der  Natur  und  im  Menschen  verkörperten 
Ätman  substituiert  werden.  Brih.  3,1  treten  an  Stelle  der  vier 
Priester  als  Organe  der  Götter  die  Rede,  das  Auge,  der  Odem 
imd  das  Manas  als  Organe  des  Atman.  Chänd.  4,16  wird  der 
Wind  für  das  Wesen  des  Opfers,  der  Verstand  und  die  Rede 
für  das  Wesen  der  Opferpriester  erklärt.  Ait.  Ar.  3,2,6  p.  370. 
Brih.  1,5,23  und  Kaush.  2,5  wird  das  Agnihotram  ersetzt  durch 
das  Einatmen  und  Reden,  ein  Gedanke,  der  sich  weiterhin, 
auf  Grund  von  Chänd.  5,11—24,  zur  Theorie  von  dem  Pränägni- 
hotram  entwickelt  hat,  von  dem  weiter  unten  zu  handeln  sein 
wird.  Sehr  behebt  ist  auch  die  Substitution  des  Menschen, 
seiner  Organe  und  seiner  Leib  es  Verrichtungen  an  die  Stelle 
des  Opfers:  so  werden  Chänd.  3,16  die  drei  Lebensalter  den 
drei  Somakelterungen,  Chänd.  3,17  die  menschlichen  Tätig- 
keiten den  verschiedenen  Akten  der  Somafeier  und  Mahänär.  64 
die  körperHchen  Organe  den  Opfergeräten  substituiert;  ins 
Kleinliche  ausgesponnen  findet  sich  der  letzterwähnte  Gedanke 
Pränägnihotra-Up.  3—4.  Auch  der  Vers  Taitt.  2,5  gehört 
hierher,  sofern  er,  richtig  übersetzt,  besagt :  „Erkenntnis  bringt 
er  als  Opfer,  Erkenntnis  als  die  Werke  dar". 

Erst  in  spätem  Upanishad's  begegnen  wir  einer  mehr 
freundlichen  Stimmung  gegenüber  dem  Opferkultus.  Käth.  1,17 
wird  in  übertriebener  und  upanishadwidriger  Weise  für  die 
Erfüllung  gewisser  Zeremonien  und  Werke  „Überschreiten  von 
Geburt  und  Tod",  „Eingehen  in  die  ewige  Ruhe"  verheifsen, 
und  Käth.  3,2  wird  das  Näciketafeuer  für  die  Brücke  erklärt, 
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welche  die  Opfernden  zum  ewigen  höchsten  Brahman,  zum 
„Ufer  ohne  Furcht"  hinüberführe.  Hier  wird,  auch  wenn  wir 
die  poetische  Übertreibung  des  Ausdrucks  mildem,  dem  Kultus 
mindestens  eine  Mitwirkung  zur  Erreichung  des  Heiles  vindi- 
ziert. —  Einen  Schritt  weiter  geht  ^vet.  2,6 — 7: 

Wo  Agni  aus  dem  Reibholze 
Entspringt,  wo  Vayu  tritt  hinzu, 
Und  wo  auch  Soma  quillt  reichlich, 
Da  entwickelt  das  Manas  sich. 

Durch  Savitar,  durch  seinen  Trieb 
Freut  des  Gebets,  des  alten,  euch; 
Weun  dort  ihr  euren  Stund  nehmet, 
Befleckt  euch  früh'res  Werk  nicht  mehr. 

Der  hier  gewählte  Ausdruck*  „freut  des  Gebets,  des  alten, 
euch"  (jusheta  Orahma  pürvyam)  deutet  an,  dafs  damit  ein  ehe- 
maliger Brauch  wieder  zu  Ehren  gebracht  werden  soll.  — 
Diese  Reaktion  vollendet  sich  in  der  Maiträyaniya-Up.,  welche 
von  vornherein  (1,1)  erklärt,  dafs  „das  Feuerschichten  der  Alt- 
vordern" in  Wahrheit  ein  „Opfer  an  Brahman"  (!)  sei,  und 
im  vierten  Prapäthaka  den  Gedanken  ausführt,  dafs  ohne 
Vedastudium,  Beobachtung  der  Pflichten  der  eigenen  Kaste 
und  Innehaltung  der  brahmanischen  Lebensordnung  durch  die 
Agrama's  eine  Heilung  des  natürlichen  Ätman  und  Wieder- 
vereinigung mit  dem  höchsten  Ätman  nicht  möglich  sei.  Den 
Schlüssel  zum  Verständnis  dieser  Reaktion  hefert  die  Maitr. 
7,8 — 10  vorkommende  Polemil:  gegen  die  Häretiker.  Der 
Brahmanismus,  im  Angesicht  der  Konsequenzen,  welche  die 
Haltvmg  der  frühern  Upanishad's  im  Buddhismus  und  ähn- 
lichen Erscheinungen  gezeitigt  hat,  zieht  sich  auf  seine  ur- 
sprünglichen Grundlagen  zurück. 

4.  Die  Askese  (tapas). 

Die  Menschen  haben  es  von  jeher  bewundernswert  ge- 
funden, wenn  jemand,  im  Gegensatze  zu  den  natürlichen  und 
allgemein-menschlichen,  auf  Leben,  Lust  und  Glück  gerichteten 
Trieben,  es  über  sich  vermochte,  sich  selbst  Entbehrungen, 


ü 


Anstrengungen,  Qualen  aufzuerlegen,  sei  es,  um  das  Wohl 
seiner  Mitmenschen  zu  fördern,  sei  es  auch  ohne  diesen  äufser- 
lichen  und  daher  zufälligen  Zweck,  welcher  als  solcher  für 
den  innem  Wert  der  betreffenden  Handlung  ohne  Bedeutung 
schien.  Ja,  ein  Akt  der  Selbstverneinung  mochte  um  so  reiner 
erscheinen,  je  weniger  er  mit  irgend  welchen  äufsem  Zwecken 
verknüpft  war,  je  mehr  er  nur  geschah,  um  die  eigene  Indi- 
vidualität und  ihre  natürhchen  Triebe  zu  bekämpfen.  Es  war, 
als  wenn  hierbei  im  Menschen  eine  übermenschhche,  meta- 
physische Kraft  zum  Durchbruche  käme,  welche,  aus  den 
letzten  Wurzeln  des  Seins  entspringend,  den  Täter  hoch  über 
die  Menschen  weit  und  ihre  egoistischen  Interessen,  ja,  auch 
über  die  Götterwelt  hinaushob  und  ihm  seinen  Platz  in  einer 
andern,  höhern  Ordnung  der  Dinge,  als  die  unsere  ist,  anwies. 

Es  spricht  somit  für  die  hohe  metaphysische  Anlage  des    PrAhes 
indischen  Volkes,  wenn  bei  ihm  das  Phänomen  der  Askese  dtr  Ask^e 
früher  auftritt  und   einen  breitern  Raum  einnimmt,    als   bei  ^^^i^^^«»»- 
irgend  einem  Volke,  welches  wir  kennen.    (Vom  spätem  Mifs- 
brauch  der  Askese  im  Dienste  persönlicher,   auf  Bewundert- 
werden oder  gar  auf  Erwerb  gerichteter  Zwecke   sehen  wir 
hierbei  ab.) 

Schon  bei  den  Schöpfungsmythen  sahen  wir,  wie  der 
Weltschöpfer  sich  zu  seinem  Werke  vorbereitet  durch  Übung 
von  tapas,  in  welchem  Worte  die  alte  Vorstellung  von  der 
zur  Ausbrütung  des  Welteies  dienenden  „Hitze"  (oben  I,  i, 
S.  182)  verfliefst  mit  dem  Begriffe  der  Anstrengung,  Erschöpfung, 
Selbstentäufserung  (I,  i,  S.  190),  mittels  welcher  der  Schöpfer 
sich  selbst  (ganz  oder  teilweise)  in  die  von  ihm  zu  schaffende 
Welt  umwandelt  (I,  i,  S.  191).  Auf  Tapas  beruht,  nach  diesem 
Vorbilde,  alles  Grofse  in  der  Welt:  die  Wahrheit  und  das 
Recht  und  mit  ihnen  die  ganze  Welt  sind  nach  einem  spätem 
Hymnus  des  Rigveda  (10,190,1,  oben  I,  i,  S.  134)  aus  Tapas 
geboren;  —  aus  Qrama  (Abmühung)  und  Tapas  ist  Skambha 
als  Erstgeborener  (oben  I,  i,  S.  313)  entstanden  und  durchdrang 
die  Welt  (Atharvav.  10,7,36,  oben  I,  i,  S.  317),  im  Tapas 
schwang  er  sich  auf  den  Rücken  der  Urwasser  (Atharvav. 
10,7,38,  oben  I,  i,  S.  318);  durch  das  Tapas,  mit  dem  er  seine 
Obliegenheiten  erfüllt,  sättigt,  nach  dem  oben  I,  i,  S.  279  fg. 
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übersetzten  Liede,  der  Brahmanschüler  den  Lehrer,  sättigt  er 
die  Götter  und  die  Welträume,  steigt  er  empor  als  Sonne, 
schützt  er  beide  Welten,  usw.,  durch  Brahmanwandel,  durch 
Tapas  schützt  der  Fürst  sein  Reich,  haben  die  Götter  den 
Tod  abgewehrt,  Tapas  übte  der  Brahmanschüler  in  dem  Ur- 
meer,  als  er,  weltschaffend,  über  der  Wasser  Rücken  stand 
(I,  I,  S.  281 — 282).  Und  auch  schon  im  Rigveda  setzen  sich 
die  sieben  Rishi's  zusammen,  um  Tapas  zu  üben  (10,109,4), 
und  der  in  den  Himmel  eingehenden  Seele  wird  zugerufen 
(10,154,2): 

Die,  unbezwingbar  durch  Tapas, 
Zum  Licht  durch  Tapas  sind  gelangt, 
Die  grofses  Tapas  vollbrachten,  — 
Zu  diesen  gehe  jetzo  ein! 

Ein  anderer  Hymnus  des  Rigveda  (10,136)  schildert  den 
gottbegeisterten  Muni,  wie  er  mit  langem  Haare,  in  gelbem, 
schmutzigem  Gewände,  nur  von  dem  Winde  umgürtet  auf  den 
Pfaden  des  Wildes  schweift;  nur  seinen  Leib  sehen  die  Sterb- 
lichen: er  selbst,  übernatürlicher  Kräfte  teilhaft,  fliegt  durch 
die  Luft,  trinkt  mit  dem  Sturmgotte  aus  der  Schüssel  beider 
Weltmeere,  wird  von  dem  Zuge  des  Windes  zu  den  Göttern 
emporgeführt,  überschaut  alle  Gestalten  und  wirkt  als  ein 
Genosse  der  Götter  mit  ihnen  zum  Heile  der  Menschen. 

Zu  den  Zeiten  der  ältesten  Upanishadtexte  hat  sich  das 
Asketenleben  schon  zu  einem  besondem,  gleichberechtigt  neben 
dem  Stande  des  Hausvaters  stehenden,  „Berufszweige"  (dhar- 
masJcandha,  Chänd.  2,23)  ausgebildet:  man  verliefs,  wie  Yäjfi.i- 
valkya  Brih.  2,4,  Hauswesen  und  Familie  und  zog  in  die  Wald- 
einsamkeit, um  Tapas  zu  üben  und  durch  allmählich  gesteigerte 
Entbehrungen  und  Kasteiungen  den  letzten  Rest  von  An- 
hänglichkeit an  das  Erdendasein  in  sich  abzutöten. 
*ur°w*ert'  ^^  haben  jetzt  zu  untersuchen,  welche  Stellung  die  Ur- 

4er  Askese  hebor  und  Vertreter  der  Upanishadeedanken  dieser  Kultur- 

nach  den  ••      .  j  »     i      ■ 

erschemung  des  Asketenwesens  gegenüber  einnehmen. 

Die  Chändogya-Upanishad  stellt  uns  zunächst  4,10  in 
Upakosala  einen  Brahmanschüler  vor  Augen,  welcher  sich 
darüber  abhärmt  (tapio  hrahmacdri,  4,10,2.  4),  dafs  ihm  der 
Lehrer  die  Wissenschaft  nicht  lehren  will,  in  Krankheit  ver- 
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fäUt  und  sich  weigert,  Nahrung  zu  sich  zu  nehmen.  Auf  die 
Aufforderung,  zu  essen,  erwidert  er:  „Ach,  in  dem  Menschen 
sind  so  vielerlei  Lüste!  Ich  bin  ganz  voll  Krankheit;  ich 
mag  nicht  essen".  (In  diesen  Worten  tritt  das  eigentliche 
Motiv  der  indischen  wie  aller  Askese  deutlich  hervor.)  Da 
erbarmen  sich  die  drei  Opferfeuer  seiner,  und  die  Belehrung, 
welche  sie  ihm  erteilen,  beginnt  mit  den  Worten:  „Brahman 
ist  Leben,  Brahman  ist  Freude  (kam),  Brahman  ist  Weite 
(Jcham)''.  In  diesen  Worten  liegt,  dafs  Brahman,  als  das 
Prinzip  des  Lebens,  der  Wonne  (kam  =  dnanda,  wie  Chänd.  7,23 
sukham)  und  der  Unendlichkeit  auf  dem  Wege  trübsinniger 
Askese  nicht  zu  erreichen  ist. 

Chänd.  2,23  redet  vom  Tapas  als  der  Berufspflicht  des 
Waldeinsiedlers;  dasselbe  wird  als  solche  neben  Brahman- 
Schülerschaft  und  Hausvaterschaft  anerkannt ;  alle  drei  „bringen 
als  Lohn  heilige  Welten;  —  wer  aber  in  Brahman  feststeht, 
geht  zur  Unsterblichkeit  ein*'.  —  Hiermit  steht  nicht  in  Wider- 
Spruch,  dafs  Chänd.  5,10,1  der  Götterweg,  welcher  in  Brahman 
führt  ohne  Wiederkehr  und  für  diese  Zeit  noch  das  höchste 
Ziel  bedeutet,  denen  verheifsen  wird,  ye  ca  ime  Wanyc  agraddhä 
tapa\  üi  upäsate,  denn  diese  Worte  bedeuten:  „jene,  welche 
im  Walde  mit  den  Worten:  «der  Glaube  ist  unsere  Askese» 
Verehrung  üben'.  Es  ist  vom  Waldeinsiedler  die  Rede;  aber 
der  Askese,  welche  sein  Beruf  ist,  wird  hier  etwas  anderes, 
der  Glaube,  substituiert. 

In  demselben  Sinne  äufsert  sich  die  Brihädaranyaka- 
Upanishad,  wenn  sie,  diese  Stelle  im  Anhange  reproduzierend, 
noch  deutlicher  6,2,15  nur  für  solche,  „welche  im  Walde  Glau- 
ben und  Wahrheit  üben",  den  Götterweg,  hingegen  6,2,16  für 
Opfer,  Almosen  und  Askese '(von  denen  es  4,4,22  hiefs,  dafs 
man  durch  sie  das  Brahman  zu  erkennen  suche,  vividishantt) 
nur  den  Väterweg  in  Aussicht  stellt.  —  Noch  schärfer  drückt 
sich  Yäjfiavalkya  Brih.  3,8,10  aus:  „Wahrlich,  o  Gärgi,  wer 
dieses  Unvergängliche  nicht  kennt  und  in  dieser  Welt  opfert 
and  spendet  und  Bufse  büfst  (tapas  tapyate)  viel  tausend  Jahre 
lang,  dem  bringt  es  nur  endhchen  [Lohn]".  —  Die  höchste 
Kasteiung  (paramam  tapas),  so  lehrt  Brih.  5,11,  sind  Krank- 
heit,   Hinausgetragenwerden    als   Leiche    und    Verbrennung; 
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hier  werden  höher  als  künstlich  herheigeführte  Kasteiungen 
die  Leiden  des  Lehens  und  Sterhens  angeschlagen, 
annehmen-  Einer  für  die  Askese  günstigem  Stimmung  begegnen  wir 

■chätzung  schon  in  der  Taittiriya-Upanishad.  Der  erste,  für  den  Schüler 
In  den  spä-  bestimmte  Teil  fordert  von  diesem  1,9  Askese  und  Vedastudium 
•h»d'i.  und  erwähnt  bei  dieser  Gelegenheit  die  Ansichten  zweier 
Lehrer,  von  denen  der  eine  „nur  Askese",  der  andere  nur 
Vedastudium,  „denn  dies  sei  die  Askese",  verlange.  Zwischen 
beiden  nimmt  die  üpanishad  durch  ihre  Forderung  von  Askese 
und  Vedastudium  eine  vermittelnde  Stellung  ein.  —  Höher 
wird  die  Askese  im  letzten,  spätesten  Teile,  Taitt.  3,  geschätzt, 
wo  Bhrigu  von  seinem  Vater  Varuna  immer  wieder  auf- 
gefordert wird:  „durch  Tapas  suche  das  Brahman  zu  erkennen, 
das  Brahman  ist  Tapas",  und,  dem  nachkommend,  durch  fort- 
gesetztes Tapas  sich  stufenweise  dazu  erhebt,  das  Brahman 
als  Nahrung,  Lebensodem,  Manas,  Erkenntnis  und  zuletzt  als 
Wonne  zu  erkennen,  womit  —  durch  Tapas  —  die  höchste 
Stufe  erreicht  ist.  (Noch  viel  später  ist  die  der  Taittiriya- 
schule  zugerechnete  Mahänäräyana-Up.,  welche  62,11  höher 
als  die  Askese,  tapas,  etwas  anderes  setzt,  nyäsa,  „die  Ent- 
sagung", womit  der  Standpunkt  der  Sannyäsa-Upanishad's 
vorbereitet  wird;  hiervon  später.)  —  Auch  Kena  33  zählt,  wie 
bereits  erwähnt,  das  Tapas  mit  zu  den  Grundlagen  (d.  h. 
Voraussetzungen,  pratislühah)  des  Brahman;  und  nach  ^vet. 
1,15.  16.  6,21  wurzelt  die  Erkenntnis  des  Brahman  in  der 
Aimavidyä  (der  Vedäntatexte)  und  in  dem  Tapas. 

Aber  einen  grofsen  Schritt  über  das  Bisherige  hinaus  tun 
Mundaka  und  Pra^na,  indem  sie  die  oben  erwähnte  Theorie 
vom  Väterweg  und  Götterweg  nach  Chänd.  und  Brih.  repro- 
duzieren, jedoch  mit  einer  charakteristischen  Abänderung: 
Mund.  1,2,11  verheifst  den  Götter  weg  denen,  „die  im  Wald 
Askese  und  Glauben  üben"  (tapdh-^raddhe  ye  hi  upavasanti 
aranye);  und  Pragna  1,10  eröffnet  denselben  solchen  „die  durch 
Askese,  Brahmanwandel,  Glaube  und  Wissen  den  Ätman  ge- 
sucht haben".  —  Bemerkenswert  ist,  dafs  Mund.  3,2,4  ein  un- 
echtes Tapas  (tapas  alingam),  d.  h.  wohl  ein  solches  erwähnt 
wird,  welchem  das  Merkmal  der  Erkenntnis  abgeht. 

Wie  zu  erwarten,  wird  auch  in  bezug  auf  das  Tapas  vod 
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der  Maitr.  Up.,  angesichts  buddhistischer  und  anderer  Ver- 
irrungen,  der  altvedische  Standpunkt  repristiniert.  Zwar  reicht 
Askese  allein  nicht  hin,  denn  Maitr.  1,2  wird  sie  von  Brihad- 
ratha  in  der  schärfsten  Weise  geübt,  ohne  ihm  doch  da& 
Atmanwissen  zu  verschaffen;  aber  als  Vorbedingung  ist  sie 
unerläfshch;  Maitr.  4,3:  „ohne  ein  Asket  zu  sein,  kann  man 
weder  die  Erkenntnis  des  Ätman  erreichen  noch  auch  die 
Werke  vollbringen"  (7ia  atapaskasya  äimajndne  'dhigamah, 
karmasiddhir  vä), 

6.  Andere  Torbedingüngen« 

Wiederholt  begegnen  wir  in  den  altern  Upanishad's  der  sohn  oder 
Forderung,  dafs  eine  Lehre  oder  Zeremonie  keinem  mitgeteilt 
werden  dürfe  aufser  dem  eigenen  Sohne  oder  dem  durch  das 
Sakrament  des  Upanayanam  aufgenommenen  Schüler.  Ait. 
Ar.  3,2,6,9:  man  soll  den  mystischen  Sinn  der  Buchstaben- 
verbindungen „keinem  mitteilen,  der  nicht  Schüler  ist,  der  nicht 
ein  Jahr  lang  Schüler  gewesen  ist,  der  nicht  selbst  Lehrer 
werden  will"  (vgl.  auch  Ait.  Ar.  5,3,3,4).  —  Chänd.  3,11,5:  die 
Lehre  von  Brahman  als  Weltsonne  soll  „nur  dem  ältesten 
Sohne  sein  Vater  als  das  Brahman  kundmachen,  oder  auch 
einem  vertrauten  Schüler,  aber  keinem  andern,  wer  es  auch 
sei.  Und  böte  ihm  einer  dafür  die  wasserumgürtete  Erde  mit 
allem  ihrem  Reichtum,  —  «dieses  ist  mehr  wert»,  so  soll  er 
denken".  —  Brih.  6,3,12:  die  Rührtrankzeremonie  „soll  man 
keinem  mitteilen,  aufser  seinem  Sohne  oder  seinem  Schüler". 

Dementsprechend  sehen  wir  in  den  Upanishad's  Men-  BeiBpiei» 
sehen  und  Götter  das  Brennholz  zur  Hand  nehmen  und  sich 
zur  Schülerschaft  bequemen,  wie  denn  nach  Chänd.  8,11,3 
Indra  selbst  101  Jahre  bei  Prajäpati  als  Schüler  wohnen 
mufste,  um  der  vollständigen  Belehrung  teilhaft  zu  werden. 
Andere  Beispiele  sind  Kaush.  1,1.  4,19.  Brih.  2,1,14.  PraQna 
1,1.    Mund.  1,2,12. 

Doch  ist  diese  Forderung  in  der  älteren  Zeit  noch  keine  Diese  Por- 
unbedingte.     Chänd.  4,9,3  heifst  es  nur,  dafs  „das  Wissen,  ni^ht'^w- 
welches  man  vom  Lehrer  lernt  [im  Gegensatze  zu  der  über-    ^^^■^*^*'- 
natürhchen  Belehrung  durch  Stier,  Feuer,  Gans  und  Taucher- 
vogel],  am  sichersten  zum  Ziele   führt";   und  Chänd.  5,11,7 
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belehrt  König  Agvapati  die  sechs  mit  dem  Brennholze  in  der 
Hand  (als  Zeichen  der  Schülerschaft)  sich  ihm  nahenden  Brah- 
manen  aniipaniya,  „ohne  sio  erst  als  Schüler  bei  sich  auf- 
zunehmen". Ebenso  belehrt  Yäjfiavalkya  Brih.  2,4  seine  Gattin 
Maitreyi  und  Brih.  4,1—2.  3—4  den  König  Janaka,  die  doch 
nicht  eigen thch  seine  Schüler  waren,  und  Brih.  3  erteilt  er 
Belehrungen  über  die  tiefsten  Fragen  (wie  z.  B.  Brih.  3,8  in 
dem  Gespräche  mit  der  Gärgi)  vor  einer  zahlreichen,  ver- 
sammelten Corona,  und  nur  ausnahmsweise,  da  wo  er  dem 
Artabhäga  das  Mysterium  der  Seelenwanderung  erklären  will, 
zieht  er  sich  mit  diesem  in  die  Einsamkeit  zurück,  Brih.  3,2,13. 
^ßJgeL*  —  Regel  aber  bleibt,  dafs  wir  eines  Lehrers  bedürfen,  der 
uns  den  Nebel  der  empirischen  Erkenntnisweise  von  den 
Augen  wegnimmt  (a^X^v  h*0L\)  rot  dtiu*  69^aX!j.öv  5Xov,  -5]  xpiv 
Ix-rjev,  —  wie  Schopenhauer  mit  Homer's  Worten  den  Geist 
Kant's  zu  sich  sagen  läfst),  worüber  besonders  die  schöne 
Stelle  Chänd.  6,14  handelt:  „Gleichwie,  o  Teurer,  ein  Mann, 
den  sie  aus  dem  Lande  der  Gandhärer  [am  fernen  Indus]  mit 
verbundenen  Augen  hergeführt  und  dann  in  der  Einöde  los- 
gelassen haben,  nach  Osten  oder  nach  Norden  oder  nach  Süden 
verschlagen  wird,  weil  er  mit  verbundenen  Augen  hergeführt 
und  mit  verbundenen  Augen  losgelassen  worden  war,  aber, 
nachdem  jemand  ihm  die  Binde  abgenommen  und  zu  ihm  ge- 
sprochen: «dort  hinaus  liegen  die  Gandhärer,  dort  hinaus 
gehe»,  von  Dorf  zu  Dorf  sich  weiterfragend,  belehrt  und  ver- 
ständig zu  den  Gandhärem  heimgelangt,  —  also  auch  ist  ein 
Mann,  der  hienieden  einen  Lehrer  gefunden,  sich  bewufst: 
«diesem  [Welttreiben]  werde  ich  nur  so  lange  angehören,  bis 
ich  erlöst  sein  werde,  darauf  werde  ich  heimgehen»".  —  Als 
unumgängliche  Bedingung  der  Erkenntnis  erscheint  der  Lehrer 
Käth.  2,8:  „und  ohne  Lehrer  ist  hier  gar  kein  Zugang";  — 
woraus  man,  beiläufig  gesagt,  schliefsen  kann,  was  auch  aus 
andern  Gründen  hervorgeht,  dafs  zur  Zeit  der  Käth.  Up.  die 
altern  Upanishad's  noch  nicht  niedergeschrieben  waren. 

Der  spätere  Vedänta  erwähnt  neben  den  äufsern  (vahya) 
Mitteln  der  Brahmanerkenntnis  (Vedastudium,  Opfer,  Almosen, 
Büfsen,  Fasten)  als  engere  (pratydsanna)  Mittel  der  Erkenntnis: 
„Gemütsruhe,   Bezähmung,   Entsagung,    Geduld,    Sammlung" 


Die 

„engereu" 
Mittel. 


5.  Andere  Vox'öedingungen. 


67 


(System  des  Vedänta,  S.  444;  vgl.  auch  Vedäntasära  17—23). 
Diese  Forderung  geht  zurück  auf  Brih.  4,4,23:  „Darum,  wer 
solches  weifs,  der  ist  beruhigt,  bezähmt,  entsagend,  geduldig 
und  gesammelt".  Freilich  ist  zweifelhaft,  ob  diese  Stelle  von 
den  Mitteln,  oder  nicht  vielmehr  von  den  Folgen  der 
Brahmanerkenntnis  redet  (ob  hhütvä  hier  bedeutet  „nachdem 
er  geworden"  oder  „indem  er  ist").  Schon  die  Jüngern 
Upanishad's  nehmen  es,  wie  später  Qankara,  im  erstem  Sinne; 
Käth.  2, J4 :  „nicht  wer  von  Frevel  nicht  abläfst,  unruhig,  un- 
gesammelt ist,  nicht,  dessen  Herz  noch  nicht  stille,  kann  durch 
Forschen  erlangen  ilm" ;  die  hier  gebrauchten  Ausdrücke  avi- 
rata,  agdnta,  asamdhita  gehen  unzweifelhaft  auf  das  gäntOf 
dänta\  uparatas,  titiJcshuh,  samähito  hhütvä  der  Brihadäranyaka- 
stelle  zurück.  Ebenso  gewifs  auch  Mund.  1,2,13  pragäntacit- 
täya^  gamänvitäya  als  Voraussetzung  der  Belehrung. 

In  spätem  Upanishad's  wird  diese  Vorbedingung  mit  der 
erwähnten  Forderung  eines  Lehrers  verknüpft;  (Jvet.  6,22: 
„keinem  gebt  es,  der  nicht  ruhig  (na  apragäntäya),  der  nicht 
Sohn  oder  Schüler  ist  (na  aputräya  agishyäya  m^".  Ebenso, 
und  vielleicht  in  Rückerinnerung  an  diese  Stelle,  Maitr.  6,29 : 
„dieses  AUergeheimnisvollste  soll  man  keinem  kundmachen, 
der  nicht  Sohn  oder  Schüler  (na  aputräya^  na  agishyäya)^  und 
der  noch  nicht  beruhigt  ist  (na  agäntäya)'^. 

Die  Erlangung  emes  Lehrers  und  die  fünf  Forderungen  weitere 
der  Gemütsruhe,  Bezähmung,  Entsagung,  Geduld  und  Samm-  rungeiT 
lung  sind  die  regelmäfsig  wiederkehrenden  Vorbedingungen» 
Daneben  werden  gelegentlich  einige  andere  erwähnt,  wie 
Ohänd.  7,26,2  Reinheit  der  Nahrung  und  daraus  folgende  Rein- 
heit des  Wesens  (sattva-guddhi);  letzteres  wird  (wie  so  vieles 
aus  Chänd.  7)  Mund.  3  reproduziert  in  dem  Verse  Mund.  3,2,6, 
der  von  hier  in  Mahänär.  10,22  und  Kaivalya  3 — 4  über- 
gegangen ist.  —  Käth.  6,9  fordert  etwas  unbestimmt,  dafs  mäü 
„an  Herz  und  Sinn  und  Geist  bereitet"  sei,  und  Mundaka 
knüpft  3,2,10 — 11  die  Mitteilung  der  Brahmavidyä  an  die  Be- 
dingung, dafs  das  Kopfgelübde  (girovraiamj  erfüllt  sei,  worunter 
wohl  nicht  mit  Qaiikara  girasi  agnidhäranam^  sondern  einfach 
die  Observanz  zu  verstehen  ist,  welche  schon  in  dem  Namen 
Mundaka  liegt,  das  Haupt  kahl  zu  scheren.     Auch  in  noch 
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Brahman 

als  Gegen- 

■tand  des 

Wissens. 


Empiri- 
jches  Wis- 
sen ein 
blofses 
Nicht- 
wissen. 


spätem  Upanishad's  kommen  gelegentlich  besondere  Einschrän- 
kungen der  Mitteilung  vor;  so  verbietet  Nrisinhap.  1,3,  die 
Gliedersprüche  (nicht  den  Spruchkönig)  einem  Weib  oder  ^üdra 
mitzuteilen,  und  Rämap.  84  schärft  ein,  dafs  das  Diagramm  nicht 
an  gemeine  (ungebildete,  praJcrita)  Menschen  gegeben  werde. 

C«  Der  Stjindpnnkt  des  Mchtwissens,  des  Wissens  und  des 
Cberwissens  in  bezog  auf  das  Brahman. 

# 

Die    allgemeine    Grundanschauung    der   Upanishad's    ist, 

dafs  das  Brahman,  d.  h.  der  Atraan,  ein  Gegenstand  des 
Wissens  ist;  Brih.  2,4,5:  „den  Ätman,  fürwahr,  soll  man 
sehen,  soll  man  hören,  soll  man  verstehen,  soll  man  über- 
denken!'* —  Chänd.  8,7,1:  „das  Selbst, das  soll  man  er- 
forschen, das  soll  man  suchen  zu  erkennen",  —  und  so  zahl- 
reiche andere  Stellen;  und  alle  Upanishadtexte  haben  ja  den 
Zweck,  dieses  Wissen  von  Brahman  (die  h'ahmavidyä,  äima- 
vidyä)  mitzuteilen. 

Aber  sehr  bald  mufste  man  sich  bewufst  werden,  dafs 
dieses  Wissen  von  Brahman  wesenthch  von  anderer  Art  ist 
als  das,  was  man  im  gewöhnlichen  Leben  „Wissen"  nennt. 
Denn  man  konnte,  wie  Närada  Chänd.  7,1,2,  alle  möglichen 
Erfahrungen  und  empirischen  Wissenschaften  besitzen  und  sich 
dabei  doch  hinsichtlich  des  Brahman  im  Zustande  des  Nicht- 
wissens (avidyä)  befinden.  Dieser  Begriff,  ursprünglich  rein 
negativ,  wurde  mit  der  Zeit  mehr  und  mehr  positiv:  er 
war  negativ,  sofern  alles  Erfahrungswissen  die  Erkenntnis 
des  Brahman  nicht  förderte,  und  er  wurde  positiv,  so- 
fern man  sich  bewufst  wurde,  dafs  die  Erkenntnis  der  em- 
pirischen Realität  das  Brahman  wissen  geradezu  verhinderte; 
die  Avidyä  ging  aus  dem  negativen  Begriffe  eines  blofscn 
Nichtwissens  zu  dem  positiven  eines  Falschwissens  über. 
Das  empirische  Wissen,  welches  uns  eine  vielheitliche  Weit 
zeigt,  wo  in  Wahrheit  nur  Brahman  ist,  und  einen  Leib,  wo. 
in  Wahrheit  nur  die  Seele  ist,  mufs  ein  falsches  Wissen,  eine 
Täuschung,  eine  Mäyä  sein.  —  Dies  ist  ein  sehr  merkwürdiger 
Schritt;  es  ist  derselbe,  welchen  Parmenides  und  Piaton  taten, 
wenn  sie  die  Erkenntnis   der  Sinnen  weit   für    bloff^en   Tnig^ 
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für  dh(AoL  erklärten,  —  welchen  Kant  tat,  wenn  er  bewies, 
dafs  die  ganze  empirische  Realität  nur  Erscheinung  ist  und 
nicht  Ding  an  sich.  —  Es  ist  von  grofsem  Interesse,  den  ersten 
Spuren  dieses  Gedankens  in  Indien  nachzugehen  und  zu  ver- 
folgen, wie  die  Avidyä  aus  dem  negativen  Nichtwissen 
zu  einem  positiven  Falschwissen  wird. 

Ein  erstes  Aufkeimen  desselben  finden  wir  schon  im  Rig-  Avidyd  «!• 
veda,  wenn  es  10,81,1  (oben  I,  i,  S.  136)  von  dem  Weltenvater 
heifst,  dafs  er,  indem  er  in  die  niedere  Welt  eingegangen, 
prathamachad  „das  Ursprüngliche  verhüllend"  [mu- 
khyam,  nishprapancam,  päramärthikam  rüpam  ävrlnvan,  Sayana) 
gewesen  sei.  —  Weiterhin  schildert  eine  tiefe  Stelle  des  ^ata- 
pathabrähmanam  11,2,3  (übersetzt  oben  I,  i,  S.  259— 260),  wie 
das  Brahman  in  der  Schöpfung  der  niedern  und  der  höhern 
Welten  mitsamt  ihren  Göttern  sich  „offenbar"  gemacht  habe, 
wie  es  in  dieselben  hineinrage  mittels  seiner  beiden  „grofsen 
Ungetüme"  (ahhva),  seiner  beiden  „grofsen  Erscheinungen" 
(yaJcsha),  nämhch  mittels  der  Namen  und  der  Gestalten,  wie 
es  selb  t  aber  „in  die  jenseitige  Hälfte  eingegangen  sei" 
(parärdham  agacchat). 

Der  Fortentwicklung  dieser  Gedanken  begegnen  wir  in  den 
Upanishad's.  Brih.  1,6,3  wird  die  Welt  der  Namen,  Gestalten 
und  W  erke  (mittels  einer  jener  kurzen  Geheimformeln,  welche 
vermutlich  die  ältesten  „Upanishad's"  bildeten,  oben  S.  16  fg.) 
definiert  als  amritam  saiyena  channani,  „das  UnsterbHche  [Brah- 
man], verhüllt  durch  die  [empirische]  Realität".  Die  Erklärung 
der  Formel  folgt  sogleich  darauf:  „der  Präna  [d.  h.  der  Itman] 
nämlich  ist  das  UnsterbHche,  Name  und  Gestalt  smd  die  Rea- 
lität; durch  diese  ist  jene  Präna  verhüllt".  —  Wie  hier  (und 
Taitt.  2,6:  „als  Realität  ward  er  zu  allem,  was  irgend  vor- 
handen ist;  denn  dieses  nennen  sie  die  Reahtät"),  bedeutet 
das  Wort  satyam  die  empirische  Realität  auch  Brih.  2,1,20, 
wo  es  in  einer  andern  „Upanishad"  nebst  angefügter  Er- 
klärung heifst:  „Seine  Upanishad  ist:  «die  Reahtät  der  Realität» 
(satyasya  satyam);  nämlich  die  Lebensgeister  [nebst  Welten, 
Göttern  und  Wesen,  wie  wir  aus  dem  Vorhergehenden  er- 
gänzen dürfen]  sind  die  Reahtät,  und  er  ist  ihre  Realität". 
Er  ißt  —  so  werden  wir  dies  zu  verstehen  haben  — :  an  der 
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sogenannten  Realität  dasjenige,  was  von  ihr  wirklich  real  ist. 

"'Büde?'^*  ^^^  ist  auch  der  Sinn  der  Bilder  Brih.  2,4,7—9:  der  Ätman 
ist  das  Musikinstrument  (die  Trommel,  Muschel,  Laute),  die 
Welterscheinungen  sind  die  Töne  desselben;  wie  man'  die 
Töne  nur  ergreifen  kann,  indem  man  das  Instrument  ergreift, 
so  läfst  sich  die  vielseitige  Welt  nur  erkennen,  indem  man 
den  Ätman  erkennt;  nur  von  ihm  gibt  es  ein  Wissen,  alles 
andere  ist  „Nichtwissen".  —  Dementsprechend  lehrt  Chänd. 
>     G,l,3,  dafs  die  „Umwandlung"  des  Ätman  zur  vielheithchen 

itTTäärT  ^^^^  ^^^  Erscheinungen  nur  väcäramhhanam  „an  Worte  sich 
klammernd",  nämadheyam  „ein  blofser  Name"  ist,  und  dafs 
„in  Wahrheit"  nur  das  Eine,  Seiende,  d.  h.  der  Ätman,  vor- 
handen ist.  Somit  gibt  es  auch  nur  von  ihm  ein  wirkliches 
Wissen;  alles  empirische  Wissen,  die  vier  Veden  und  die 
ganze  Reihe  der  empirischen  Wissenschaften,  wie  sie  Chänd. 
7,1,2—3  aufgezählt  werden,  sind,  wie  es  dort  heifst,  7iäma  eva 
„blofser  Name";  und  der  in  ihnen  wohlbewanderte  Närada 
befindet  sich  in  der  „Finsternis",  aus  der  ihn  erst  die  Er- 
kenntnis des  Ätman  zum  andern  Ufer  hinüberführt  (Chänd. 
7,26,2).  —  Die  Seele  und  die  sie  betreifenden  „wahren  Wünsche" 
des  Fortlebens  nach  dem  Tode  in  der  Brahmanwelt  sind,  wie 
Chänd.  8,3,1 — 2  entwickelt,  durch  die  empirische,  eine  Ver- 
nichtung durch  den  Tod  lehrende  Erkenntnis  „mit  Unwahrheit 
anritam.  zugcdcckt.  Sie  siud  in  Wahrheit  da,  aber  die  Unwahrheit  ist 
über  sie  gedeckt";  und  „gleichwie  einen  verborgenen  Gold- 
schatz, wer  die  Stelle  nicht  weifs,  nicht  findet,  ob  er  wohl 
immer  wieder  darüber  hingehet,  ebenso  finden  alle  diese  Krea- 
turen diese  Brahmanwelt  nicht,  obwohl  sie  tagtäglich  in  sie 
eingehen;  denn  durch  die  Unwahrheit  werden  sie  ab- 
gedrängt". 

Was  in  diesen  Stellen  als  leeres  Wort,  blofser  Name, 
Finsternis,  Unwahrheit  bezeichnet  wird,  d.  h.  die  ganze  empi- 
rische Erkenntnis  der  Dinge,  das  wird  weiterhin  Avidyä  „das 
Nichtwissen"  genannt.  So,  vielleicht  zuerst,  Brih.  4,4,3.  4,  wo 
es  von  der  Seele  heifst,  dafs  sie,  indem  sie  im  Tode  den  Leib 
abschüttle,  „das  Nichtwissen  loslasse"  (avidyäm  gamayitvä). 
Das  Nichtwissen  ist  hier  und  weiterhin  die  empirische  Reali- 
tät; ein  Wissen  gibt  es  nur  von  Brahman.    Wie  nach  Piaton 
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nur  das  Ewige  Gegenstand  der  UicTfuL-r]  ist,  während  es  von 

der  dem  Flusse  des  Heraklit  unterworfenen  Erscheinungswelt 

nur  eine  56?a  gibt,  so  erklärt  ^vet.  5,1 :  ksharam  tu  avidyä  hi^ 

amritam  tu  vidyä  „das  Fliefsende   ist   das  Nichtwissen,    das 

Ewige  ist  das  Wissen",  d.  h.  ist  ein  Gegenstand  des  Wissens. 

—    Mit    poetischer    Lebendigkeit    werden    Nichtwissen    und 

Wissen  einander  gegenübergestellt  Käth.  2,1—6:  das  Ziel  des 

Nichtwissens  ist  die  Lust  (preyas),  das  Ziel  des  Wissens  das 

Heil  (greyas);  jenes  sagt:  „dies  ist  die  Welt"  (ayam  lokoj,  Atidydnnä 

dieses  ist  auf  die  andre  Welt  gerichtet:  **''^''* 

Ja,  weit  verschieden  und  entgegenstehend 
Ist,  was  genannt  wird  Wissen  und  Nichtwissen 
Nach  Wissen  seh'  ich  Naciketas  trachten, 
Der  Lüste  Heerschar  hat  dich  nicht  zerrüttet. 

In  des  Nichtwissens  Tiefe  hin  sich  windend. 
Sich  selbst  als  Weise,  als  Gelehrte  wähnend, 
So  laufen  ziellos  hin  und  her  die  Toren, 
Wie  Blinde,  die  ein  selbst  auch  Blinder  anführt. 

Der  letzte  Vers  wird  Mund.  1,2,8—10  weiter  ausgesponnen; 
beide  Verse  werden  zitiert  Maitr.  7,9.  In  ähnhcher  Weise 
wird  das  Thema  behandelt  in  den  (später  eingelegten)  Verseil 
Brih.  4,4,11—12  (vgl.  Käth.  1,3): 

Ja,  diese  Welten  sind  freudlos. 
Von  blinder  Finsternis  bedeckt; 
In  sie  geh'n  nach  dem  Tod  alle, 
Die  nichterweckt,  nichtwissend  sind. 

Doch  wer  des  Atman  ward  inne 
Und  sich  bewufst  ist:   «ich  bin  er!« 
Was  wünschend,   wem  zuKeb  möchte 
Der  nachkranken  dem  Leibe  noch! 

In  noch  schärfern  Ausdrücken  wird  die  Verblendung  des 
Nichtwissenden  geschildert  Igä  3: 

Ja,  dämonisch  ist  dies  Weltall, 
Von  blinder  Finsternis  bedeckt! 
Darein  geh'n  nach  dem  Tod  alle, 
Die  ihre  Seele  mordeten. 
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Weil  das  Wissen  vom  Ätman  der  empirischen  Realität  als 
dem  Reiche  des  Nichtwissens  gegenübersteht,  kann  es  auch 
nicht  durch  blofse  (auf  sie  bezüghche)  Reflexion  (tarTca), 
du^i" ffen- ^^"^^^^  ^"^  ^"^^^  Offenbarung,  welche  durch  den  Lehrer 
barung.  Übermittelt  wird,  gewirkt  werden  (Käth.  2,7—9);  in  dem  Mafse, 
wie  der  Ätman  personifiziert  als  Gott  aufgefafst  wird,  erscheint 
diese  Offenbarung  als  eine  Gnade  desselben  (Kath.  2,23,  ent- 
lehnt Mund.  3,2,3): 


Darob 
Gnade. 


%  Nicht  durcli  Belehrung  wird  erlangt  der  Ätman, 

Nicht  durch  Verstand  und  viele  Schriftgelehrtheit; 
Nur  wen  er  wählt,  von  dem  wird  er  begriffen: 
Ihm  macht   der  Ätman  offenbar  sein  Wesen. 

Ein  anderer  Vers,  welcher  ursprünglich  wohl  (Kath.  2,20,  nach 
Cankara's  Lesung)  das  Schauen  des  im  Herzen  verborgenen 
Ätman  demjenigen  verhelfst,  welcher  „durch  Beruhigung  der 
Organe"  (dhdtu-prasädäd,  vgl.  Chänd.  8,15  ätmani  sarvendriyäni 
sampraUshthäpya)  willenlos  (akratu)  geworden  ist,  hat  ^vet. 
3,20.  Mahänär.  10,1  eine  theistische  Färbung  erhalten,  indem 
er  die  Erkenntnis  des  Ätman  (der  doch  nach  eben  diesem 
Verse  im  Herzen  wohnt)  „durch  die  Gnade  des  Schöpfers" 
(dhätuh  prasädäd)  eintreten  läfst.  —  Einen  noch  ausgeprägteren 
Theismus,  welcher  vom  ursprünglichen  Gedanken  der  Ätman- 
lehre  sich  weit  entfernt,  zeigen,  wie  die  ganze  ^vetagvatara- 
Upanishad,  so  auch  die  ihr  2,1—5.  3,1—6.  4,1  eingeflochtenen 
Gebete  an  Savitar,  Rudra  und  Brahmun  um  geistige  Erleuchtung. 


Kein  Wis 
■en  von 


P^®  ^^^^®^  dargestellte  Lehre,  nach  welcher  das  Brahman, 
^'gifr  ^^^  ^^^^^  erkannt  wird  durch  ein  (metaphysisches)  Wissen, 
wird  auf  dem  Boden  der  Upanishad's  selbst  durchbrochen 
durch  eine  andere  und,  wie  sich  nicht  leugnen  läfst,  tiefere 
Auffassung,  nach  der  es  vom  Ätman  als  dem  alleinigen,  m 
allem  vorhandenen  Wesen  der  Dinge  ein  Wissen  nicht  gibt 
und  nicht  geben  kann.  Denn  jedes  Erkennen  setzt  voraus 
ein  erkennendes  Subjekt  und  ein  erkanntes  Objekt,  mithin 
eine  Zweiheit;  der  Ätman  aber  bildet  eine  absolute  Einheit. 
Wir  wollen  die  Entwicklung  dieses  Gedankens  kurz  an  der 
Hand  der  Texte  verfolgen. 
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Der  Quellpunkt  des  ganzen  Gedankens  von  der  Unerkenn- 
barkeit  des  Ätman  hegt  in  den  Yäjnavalkyareden  des  Brihad- 
aranyakam,   und   die  Kühnheit  und   Schroffheit,  mit  der  er 
hier    auftritt,    sowie    die    originelle    Art    seiner    Begründung 
scheinen  für  einen  individuellen  Genius  als  Urheber  desselben 
zu  sprechen.    In  seinem  Gespräche  mit  Maitreyi  steUt  Yäjnar- 
valkya  Brih.  2,4,12  die  paradoxe  Behauptung  auf:  „nach  dem  Nach  dem 
Tode  ist  kein  Bewufstsein'.',  und  begründet  dieselbe  mit  den   ^^^'Hl 
Worten:  „denn  wo  eine  Zweiheit  gleichsam  ist  [in  Wahrheit  ^"^"^«^^^ 
ist  sie  nicht],  da  siebet  einer  den  andern,  da  riecht,  hört,  redet 
an,  versteht,  erkennt  einer  den  andern;  wo  aber  einem  alles 
zum  eignen  Selbste  geworden  ist,  wie  sollte  er  da  irgendweu 
riechen,  sehen,  hören,  anreden,  verstehen,  erkennen?    Durch 
welchen  er  dieses  alles  erkennt,  wie  sollte  er  den  erkennen, 
wie  sollte  er  doch  den  Erkenner  erkennen?"  —  Genau  be- 
trachtet liegen  hier  zwei  Gedanken  vor:  1)  der  höchste  Ätman 
ist  unerkennbar,  weil  er  die  All-Einheit  ist,  während  jedes 
Erkennen  eine  Zweiheit  von  Subjekt  und  Objekt  voraussetzt; 
aber  2)  auch  der  individuelle  Ätman  („durch  welchen  er  dieses 
alles  erkennt")  ist  unerkennbar,  weil  er  bei  allem  Erkennen 
das  Subjekt  des  Erkennens  (der  Erkenner)  ist,  mithin  niemals 
Objekt  sein  kann.     Im  Grunde  sind  diese  beiden  Gedanken 
einer:  denn  der  individuelle  Ätman  ist  in  Wahrheit  der  höchste 
Atman,  und  in  dem  Mafse,  wie  wir  uns  zu  dieser  Erkenntnis 
erheben,  schwindet  die  Illusion  des  Objektes,  und  es  bleibt 
allein  das  objektlose  Subjekt  des  Erkennens  übrig,   welches, 
im  Wachen  wie  im  Traume,  die  Objekte  aus  sich  heraussetzt,' 
—  „denn  er  ist  der  Schöpfer!"  (Brih.  4,3,10).  —  Derselbe  Ge- 
danke findet,  sich  in  den  Reden  Yäjnavalkya's  noch  an  fünf 
weitern  Stellen,  die  wir,   teilweise  in  Verkürzung,   mitteilen. 
Brih.  3,4,2 :  „Nicht  sehen  kannst  du  den  Seher  des  Sehens,  Da.  Subjekt 
nicht  hören  kannst  du  den  Hörer  des  Hörens,  nicht  veTsieheji ^Zll^"^. 
kannst  du  den  Versteher  des  Verstehens,  nicht  erkennen  kannst  "''«^^^"• 
du  den  Erkenner  des  Erkennens."  —  Brih.  3,8,11:  „Wahrlich, 
o  Gärgi,  dieses  Unvergänghche  ist  sehend  nicht  gesehen,  hörend 
nicht  gehört,  verstehend  nicht  verstanden,  erkennend  nicht  er- 
kannt.    Nicht  gibt   es   aufser   ihm   ein  Sehendes,   nicht  gibt 
es  aufser  ihm  ein  Hörendes,   nicht  gibt  es   aufser  ihm   ein 


74 


I.  Die  Erkennbarkeit  des  Brahman. 


Verstehendes,  nicht  gibt  es  aufser  ihm  ein  Erkennendes."  — 
Dieselben  Worte  kehren,  fast  unverändert,  wieder  Brih.  3,7,23, 
am  Schlüsse  eines  Abschnittes,  der  wegen  der  Verknüpfung 
des  Weltfadens  und  des  innem  Lenkers  weniger  ursprünghch 
zu  sein  scheint.  —  Brih.  4,3,23—31  (vom  Tiefschlafenden): 
„Wenn  er  dann  nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehend,  obschon  er 
nicht  sieht;  denn  für  den  Sehenden  ist  keine  Unterbrechung 
des  Sehens,  weil  er  unvergänglich  ist;  aber  es  ist  kein  Zweites 
aufser  ihm,  kein  andres,  von  ihm  verschiedenes,  das  er  sehen 
könnte."  Ebenso  weiter  vom  Riechen,  Schmecken,  Reden, 
Hören,  Denken,  Fühlen  und  Erkennen.  „Denn  [nur]  wo  ein 
andres  gleichsam  ist,  sieht  einer  das  andre,  riecht,  schmeckt, 
redet,  hört,  denkt,  fühlt  und  erkennt  einer  das  andre."  — 
Brih.  4,4,2  (vom  Sterbenden):  „Weil  er  eins  geworden  ist, 
darum  siehet  er  nicht,  wie  sie  sagen  [in  Wahrheit  bleibt 
er  ewig  sehend],  weil  er  eins  geworden  ist,  darum  riecht, 
schmeckt,  redet,  hört,  denkt,  fühlt,  erkennt  er  nicht,  wie  sie 


sagen. 


<& 


Briliad 
Ara'nyakam 


Wenn  wir  die  Ursprünglichkeit,  feste  Geschlossenheit  und 
*oulne**  (wie  wir  später  sehen  werden)  Übereinstimmung  mit  den 
übrigen  Anschauungen  Yäjnavalkya's  erwägen,  welche  der  Ge- 
danke an  allen  angeführten  Stellen  zeigt,  so  wird  uns  sehr 
wahrscheinlich,  dafs  alle  weiter  anzuführenden  Stellen,  und 
somit  die  ganze  Fortentwicklung  der  Lehre  von  der  Unerkonn- 
barkeit  des  Atman,  von  den  Gedanken,  vielleicht  auch  von 
dem  Texte  des  Brihadaranyakam  abhängig  sind.  So  schon 
die  beiden  Chändogyastellen,  die  wir  anzuführen  haben.  Chänd. 
6,15,1 — 2  (vgl.  6,8,6):  „Um  einen  todkranken  Mann  sitzen 
seine  Verwandten  herum  und  fragen  ihn:  «Erkennst  du  mich? 
Erkennst  du  mich?»  —  Solange  noch  nicht  seine  Rede  ein- 
gegangen ist  in  das  Manas,  sein  Manas  in  den  Präna,  sein 
Präna  in  die  Glut,  die  Glut  in  die  höchste  Gottheit,  so  lange 
erkennt  er  sie.  Aber  nachdem  seine  Rede  eingegangen  ist  in 
das  Manas,  sein  Manas  in  den  Prana,  sein  Präna  in  die  Glut, 
die  Glut  in  die  höchste  Gottheit,  alsdann  erkennt  er  sie  nicht 
mehr."  Diese  Stelle,  so  selbständig  sie  auftritt,  scheint  doch, 
dem  Hauptgedanken  nach,  schon  von  der  zuletzt  angeführten 
Stelle  Brih.  4,4,2  abhängig  zu  sein,  da  das  Umgekehrte  sich 
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jedenfalls  nicht  annehmen  läfst.  Auch  die  Chänd.  6,9  und  6,10 
in  den  Bildern  von  den  Bienen  und  den  Flüssen  gelehrte  Un- 
bewufstheit  beim  Eingange  in  das  Seiende  scheint 
unter  dem  Einflüsse  der  oben  zuerst  mitgeteilten  Stelle  Brih. 
2,4,12  „nach  dem  Tode  ist  kein  Bewufstsein"  zu  stehen.  Und 
ebenso  klingen  die  (Brih.  2,4,14)  weiter  folgenden  Worte  wieder 
in  Chänd.  7,24,1:  „Wenn  einer  [aufser  sich]  kein  andres  sieht, 
kein  andres  hört,  kein  andres  erkennt,  das  ist  die  Unbe- 
schränktheit  (hhilman);  wenn  er  ein  andres  sieht,  hört,  er- 
kennt, das  ist  das  Beschränkte  (alpam).  Die  Unbeschränkt- 
heit  ist  das  UnsterbHche,  das  Beschränkte  ist  sterblich."  Das 
Plötzliche  und  Unvermittelte,  mit  dem  dieser  Gedanke  hier 
auftritt,  scheint  auf  eine  Abhängigkeit  von  dem  Gedanken- 
kreise des  Yajnavalkya  zu  deuten. 

Dem  Einflüsse  dieses  Gedankens  wird  es  in  erster  Linie 
zuzuschreiben   sein,   wenn  sich  weiterhin,   im  Gegensatze  zu 
der  allgemeinen  Tendenz  der  Upanishad's,  das  Wissen  vom 
Atman  zu  suchen  und  zu  lehren,  mehr  und  mehr  die  Theorie 
herausbildete,  dafs  der  Atman  (dessen  Unerkennbarkeit,  wie 
wir  später  sehen  werden,  schon  Yajnavalkya  mit  seinem  neti 
neu  so  scharf  betont  hatte)  gar  kein  Gegenstand  des  Der  Atman 
Wissens  sei.    Jetzt  erschien  das  Wissen  vom  Atman,  welches  ^t°ndT^ 
ihn  als  Objekt  sich  gegenüberstehen  hat,  folglich  noch  mit  der    ^^'"*''"' 
Zweiheit  behaftet  ist,  als  ein  niederer  Standpunkt,  welcher  zu 
überwinden  ist,  um  zur  vollen  Einswerdung  mit  Brahman,  mit 
dem  Atman  zu  gelangen. 

Diese  Anschauung  tritt  zum  erstenmal  deuthch  hervor  Da»  wissen 
in  dem  grofsartig  ausgeführten  Weltgemälde,  Taitt.  2.  Der"'""''^"" 
Verfasser  dieses  Textes  geht  aus  von  der  Verkörperung  des 
Atman  in  der  materiellen  Natur  und  im  menschlichen  Leibe, 
dem  nahrungsartigen  Selbst.  Von  diesem  als  blofser  Hülle 
gelangt  er,  tiefer  und  tiefer  in  den  Kern  des  hier  erscheinenden 
Wesens  eindringend,  zum  lebensartigen,  manasartigen  und  end- 
lich zum  erkenntnisartigen  Selbst,  dem  vijnänamaya  Atman. 
Aber  auch  dieser,  für  w^elchen  Brahman  ein  Gegenstand  der 
Erkenntnis  ist,  ist  eine  blofse  Hülle  des  wonneartigen  Selbstes, 
welches  sich  mit  Brahman  eins  fühlt.  Hier  wird  die  Frage 
aufe;eworfen : 


Stand- 
punkt. 
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Ob  irgendein  Nicht  wissender 
Abscheidend  geht  in  jene  Welt? 
Oder  ob  wohl  der  Wissende 
Abscheidend  jene  Welt  erlangt? 

Weder  der  eine  noch  der  andere,  so  lautet  die  aus  dem  Fol- 
genden zu  entnehmende  Antwort,  welches  schildert,  wie  das 
Brahman,  die  Welt  schaffend,  in  dieselbe  eingeht  als  Seiendes, 
Aussprechliches,  Gegründetes,  Bewufstsein,  Realität,  während 
es  seinem  eigentlichen  Wesen  nach  beharrt  als  Jenseitiges, 
Unaussprechliches,  Grundloses,  Unbewufstsein,  Nichtrealität. 
In  dem  Gefühl  der  Einheit  mit  dem  letztern  besteht  die 
Wonne:  „denn  wenn  einer  in  jenem  Unsichtbaren,  Unrealen, 
Unaussprechlichen,  Unergründlichen  den  Frieden,  den  Standort 
findet,  alsdann  ist  er  zum  Frieden  gelangt  (abhayam  gato 
hJiavatiy  wie  Janaka,  welchem  Yajnavalkya  Brih.  4,2,4  zuruft: 
abhayam  vaij  JanaJca,  präpto  'si!).  Wenn  aber  einer  in  jenem 
einen  Zwischenraum,  eine  Trennung  [oder  „eine  wenn  auch 
kleine  Trennung"  zwischen  sich  als  Subjekt  und  dem  Ätman 
als  Objekt]  annimmt,  dann  besteht  sein  Unfriede  fort;  es  ist 
aber  der  Unfriede  des,  der  sich  weise  dünket  [indem  er  Brah- 
man zum  Objekt  der  Erkenntnis  macht]".  Denn  zu  Brahman 
reicht  kein  Wort,  kein  Begriff: 

Vor  dem  die  Worte  umkehren 
Und  das  Denken,  nicht  findend  ihn, 
Wer  dieses  Brahman's  Wonne  kennt, 
Der  fürchtet  sich  vor  keinem  mehr 

Wie  kann  Aber,  wcnu  Bralimau  auf  dem  Wege  der  Erkenntnis  nicht 

•riJStTer-  erreichbar  ist,  wie  kann  dann  jene  Einswerdung  mit  ihm  be- 

werkstelligt  werden?    Mit  dieser  Frage  beschäftigen  sich  die 

folgenden  Texte.     Ein  Schüler  wirft  Kena  3  die  Frage  auf: 

Das,  bis  zu  dem  kein  Aug'  vordringt. 
Nicht  Rede  und  Gedanke  nicht, 
Bleibt  unbekannt,  und  nicht  seh'n  wir, 
Wie  einer  es  uns  lehren  mag! 

Ihm  dient  zur  Antwort  (Kena  3  und  11): 

Verschieden  ist's  vom  Wifsbaren 
Und  doch  darum  nicht  unbewufst!   — 


So  haben  von  den  Altvordern 
Die  Lehre  überkommen  wir. 

Nur  wer  es  nicht  erkennt,  kennt  es, 
Wer  es  erkennt,  der  weifs  es  nicht,  — 
Nicht  erkannt  vom  Erkennenden, 
Erkannt  vom  Nicht -Erkennenden! 

Unsere  Erkenntnis  ist  der  Aufsenwelt  zugewendet,    aber  es 
gibt  noch  einen  andern  Weg  (Käth.  4,1) : 

Auswärts  die  Höhlungen  der  Schöpfer  bohrte: 
Darum  sieht  man  nach  aufsen,  nicht  im  Innern. 
/      Ein  Weiser  wohl  inwendig  sah  den  Ätman, 
In  sich  gesenkt  den  Blick,   das  Ew'ge  suchend. 

„In  sich  gesenkt  den  Bhck",  wörthch:  „das  Auge  umwendend", 
dvritiacaJcshus  (vgl.  Jakob  Böhmens  „umgewandtes  Auge"). 

liier,  im  eignen  Innern  wird  uns  die  Reahtät  des  Atman 
zur  unmittelbaren  Gewifsheit  (Kath.  6,12 — 13): 

Nicht  durch  Reden,  nicht  durch  Denken, 
Nicht  durch  Sehen  erfafst  man  ihn: 
„Er  ist!"  durch  dieses  Wort  wird  er 
Und  nicht  auf  andre  Art  erfafst. 

„Er  ist!"  so  ist  er  auffafsbar. 
Sofern  er  beider  Wesen  Ist, 
„Er  ist!"  wer  so  ihn  auffafste, 
Dem  wird  klar  seine  Wesenheit. 

Zunehmend  verschärft  sich  die  Polemik  gegen  das  Wissen.    Polemik 
So  in  dem  Brih.  4,4,10  später  eingelegten  Verse:  w^f^sen" 

In  blinde  Finsternis  fahren, 
Die  dem  Nichtwissen  huldisen: 
In  blindere  wohl  noch  jene, 
Die  am  Wissen  genügten  sich. 

Dieser  Vers  wird  I(?ä  9—11  wiederholt  und  (mit  Anlehnung 
an  Kena  3)  weiter  ausgeführt: 

Anders  als,  wozu  führt  Wissen, 
Und  wozu  führt  Nichtwissen,  ist's  [ 
So  haben  von  den  Altmeistern 
Die  Lehre  überkommen  wir. 


■ll 
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Wer  das  Wissen  und  Nichtwissea 
Beide  [als  unzulänglich]  weifs, 
Der  überschreitet  durch  beides 
Den  Tod  und  hat  Unsterblichkeit. 

Unter-  Hieran  schliefst  sich  die  Forderung]:,  die  uns  ein  falsches 

drückung  .  .  ^ 

der  Sinnen-  Wisscn  vorgaukclnde  Sinnenerkenntnis  zu  unterdrücken.  Schon 
"■  Brih.  1,5,23  empfiehlt:  „darum  soll  man  nur  ein  Gelübde 
befolgen:  man  soll  [mit  Unterdrückung  der  andern  Sinnes- 
tätigkeiten] einatmen  und  ausatmen";  Chänd.  8,15  fordert, 
dafs  man  „alle  seine  Organe  in  dem  Ätman  zum  Stillstande 
bringt";  Mundaka  verlangt  3,1,8  jndnapi'asäda  „Stillstand  des 
Erkennens"  und  läfst  3,2,7  mit  den  Werken  auch  den  vijnäna- 
maya  ätman  (Taitt.  2,4)  in  dem  höchsten  Ewigen  einswerden; 
und  Maitr.  6,19  gibt  die  Anweisung,  das  Bewufstsein  mitsamt 
dem  feinen  Leibe  (hügam)  als  Träger  desselben  im  Unbe- 
wufsten  einzutauschen : 

Was  unbevvufst  im  Bewufstsein 
Weilt,  undenkbar,  geheimnisvoll. 
Darin  Bewufstsein  eintauche 
Und  das  Lingam,  des  Grunds  beraubt. 

Der  Yoga.  Alle  dlose  Forderungen  gehören  schon  dem  Yoga  an,  welchen 
wir  weiter  unten  noch  als. eine  Praxis  kennen  lernen  werden, 
durch^  die  man  hoffte,  jene  überintellektuelle  Einswerdung  mit 
dem  Ätman  dui'ch  künsthche  Mittel  ins  Werk  zu  setzen. 


II.   Das  Suchen  nach  dem  Brahman. 

1.  Der  Itman  (das  Brahman)  als  die  Einheit. 

Nachdem  schon  in  den  Zeiten  des  Rigveda,  wie  wir  oben 
1,1,  S.  103 fg.  sahen,  die  Erkenntnis  der  Einheit  zum  Durch- 
bruche gekommen  war  und  in  Hymnen  wie  Rigv.  1,164.  10,lk9 
ihren  Ausdruck  gefunden  hatte,  war  und  blieb  es  die  weitere 
Aufgabe,  die  ewige  Einheit,  welche  allen  Erscheinungen  der 
Natur  zugrunde  hegt,  näher  zu  bestimmen.  Typisch  für  das 
Suchen  nach  derselben  ist  vor  allem  der  Hymnus  Rigv.  10,121, 
welcher  auf  die  neunmal  wiederholte  Frage:  „wer  ist  der  Gott, 
dafs  wir  ihm  opfernd  dienen?"  im  zehnten  Verse  die  Antwort 


Sueben 

nach  der 

£inheit. 
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giht:  „Prajäpaii!  Du  bist  es  und  kein  andrer,  der  alles  dies 
Entstandene  umfafst  hält!"  (oben  I,  i,  S.  132  fg.).    Wir  haben 
oben  im  emzelnen  verfolgt,  wie  dieses  Suchen  durch  die  Zeit 
der  Brähmana's  sich  fortsetzt,  wie  Prajäpati  nach   und  nach 
durch  das  Brahman  verdrängt  wurde,  und  wie  man  schliefshch 
den  schärfsten  Ausdruck  für  das,  was  man  suchte,  in  dem  Be- 
gnffe  des  Atman  fand.    Der  Aiman  ist  der  indische  Ausdruck 
lur  das,  was  wir  „Prinzip"  zu  nennen  pflegen  (oben  I,i,  S.  3fg ) 
und  unterscheidet  sich  von  diesem  nur  dadurch,  dafs  er  viel 
scharfer  und  treffender  als  irgendein   abendländisches  Ana- 
logen das  eme  und  ewige  Problem  der  philosophischen  For- 
scliung  bezeichnet:  denn  er  fordert  uns  auf,  das  eigentliche 
belbst  des  Menschen,  das  Selbst  der  Welt  zu  ergreifen  und 
alles  vom  Menschen  und  von  der  Natur  abzulösen,  was  sich 
nicht  als  dieses  Selbst,  als  das  eigentliche,  tiefste  und  letzte 
Wesen  der  Dinge   erweist.  —  Daneben  wird   oft  genug  das 
unbestimmtere  Brahman  für  unser  Prinzip  gebraucht;   so  in 
den  sogleich  zu  besprechenden  SteUen  Brih.  2,1,1  (Kaush  4  1) 
Bnh.  4,1,2-7.    Chand.  5,11,1;  so  hebt  gvet.  1,1   an  mit  der 
trage:  „Was  ist  Urgrund,  was  Brahman?"  und  noch  Pragna  1  1 
und  m  der  Ärsheya-Upanishad  (Ark'hi),  Up.  S.  853  fg.,  kommen 
weise  Manner  zusammen,  um  nach  dem  „Brahman"  zu  forschen 
Beide  Ausdrücke,  Brahman  und  Ätman,  bedeuten  somit 
das  Prinzip   der  Welt   und  werden  in  diesem  Sinne  in  den 
üpanishad's  gewöhnlich  synonym  gebraucht,  wechseln  oft  in 
demselben   Texte   mit   einander  ab   oder  stehen    auch  neben 
einander,  wie  in  der,  Chänd.  5,11,1  aufgeworfenen,  Frage:  ho 
na'  ätmä,  lim  hrahma?  wo  ^ankara  bemerkt,   dafs  Brahman 
das  defmiendum  (vigeshyam)  und  Atman  das  defmiens  (vigesha- 
nam)  bedeute  (was  im  allgemeinen,  wenn  auch  nicht  gerade 
hier,  zutrifft),  dafs  durch  brahman  die  in  ätman  liegende  Ein- 
schränkung auf  das  eigene  Selbst  aufgehoben  werde,  und  durch 
ätman  der  Auffassung  des  brahman  als  einer  zu  verehrenden 
Gotiheit  entgegengetreten  werde.    Aber  beide  Ausdrücke  sind, 
wie  schon  diese  Bemerkung  zeigt,  von  unbestimmtem  Inhalte: 
der  Begriff  des  brahman  ist,  wie  wir  oben  I,  i,  S.  240  fg.  sahen, 
sehr  vieldeutig,  und  der  Begriff  des  äiman  ist,  wie  gleichfalls 
oben  I,  I,  S.  286  fg.  gezeigt  wurde,  ein  relativer  und  negativer 


Der  Atman 
ist  die  ge- 
suchte Ein 
heit. 


Brahman  all 

Name  füT 
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II.   Das  Suchen  nach  dem  Brahman. 


Begriff,  der  uns  mehr  sagt,  worin  wir  das  Wesen  des  Men- 
schen und  der  Welt  nicht  zu  suchen  haben,  als  dafs  er  uns 
über  dieses  Wesen  einen  positiven  Aufschlufs  gäbe.  Gerade 
hierin  liegt  sein  philosophischer  Wert:  denn  das  Wesen  der 
Dinge  bleibt,  seiner  Natur  nach,  ein  ewig  Unerkennbares,  und 
jeder  Versuch,  dasselbe  zum  Gegenstand  der  Erkenntnis  zu 
machen,  nötigt  uns,  ihm  Bestimmungen  aufzuheften,  die  aus 
der  unserm  Intellekte  allein  zugänglichen  Sphäre  der  empi- 
rischen Realität  erborgt  sind  und  dem  ansichseienden  Wesen 
veisuchc,  der  Dinee  nicht  zukommen.    Aus  dieser  realistischen  Tendenz 

aifselbcii  zu  *='  _ 

bestimmen,  entspringen  die  vielen  falschen  oder  unvollkommenen  Ver- 
suche, das  Brahman,  den  Atman  zu  erklären,  welche  von  den 
Lehrern  der  Upanishad's  selbst  verworfen  werden  und  die 
wir  jetzt  zu  besprechen  haben. 

2.  Die  ErklärnngSTersucIiA  des  Bäliiki. 

BäiäH  Gär-  Nach  einer  in  zweifacher  Rezension,  Brih.  2,1  und  Kaush.  4, 
^Klushl^i). "  überlieferten  Erzählung  tritt  der  gelehrte,  berühmte  und  stolze 
Brahmane  Bäläki  Gärgya  vor  den  König  Ajätagatru  mit  dem 
Anerbieten:  „Lafs  mich  dir  das  Brahman  erklären."  Er  ver- 
sucht sodann  zwölfmal  (in  Kaushitaki  sechzehnmal)  nach  ein- 
ander das  Brahman  zu  definieren  als  den  Geist  (purusha)  in 
der  Sonne,  im  Monde,  im  Blitze,  im  Äther,  im  Winde,  im 
Feuer,  im  Wasser  usw.,  worauf  der  König  die  Definition 
jedesmal  widerlegt,  indem  er  auf  die  untergeordnete  Stellung 
hinweist,  die  der  betreffende  Purusha  im  Ganzen  der  Natur 
Belehrung  einnimmt.  Den  zum  Schweigen  gebrachten  Brahmanen  belelirt 
durch  Ajd-  er  sodann  an  dem  Beispiele  eines  Tiefschlafenden.  Dasjenige, 
«9«^«-  ^Qj.jjj  seine  Lebensgeister  (pränäh)  weilen,  und  woraus  beim 
Erwachen  sie,  und  mit  ihnen  alle  Welten,  Götter  und  Wesen 
hervortreten,  ist  der  Atman ;  er  ist  das  von  Gärgya  vergebens 
zu  erklären  unternommene  Brahman.  —  Die  Erwartung  des 
Lesers,  näheres  über  das  Verhältnis  des  Brahman  zu  den 
Purusha's  des  Gärgya  zu  erfahren,  wird  in  beiden  Rezensionen 
nicht  erfüllt.  Beide  zeigen  nur,  wie  aus  dem  Atman  beim 
Erwachen  die  Präna's  (Rede,  Auge,  Ohr,  Manas)  und  durch 
sie,  als  von  ihnen  abhängig,  alle  Welten,  Götter  und  Wesen 
hervorgehen. 


3.  Die  Erklärungsversuche  des  ^äkalya. 
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3,  Die  ErklärnngrsTersuche  des  ^akalya. 

In    ähnlicher  Weise    unternimmt   es   Vidagdha   gäkalya    vidagdha 
Brih.  3,9,10—17.  26,  den  Purusha  zu  bestimmen,  welcher  den  b^;!^^^ 
höchsten   Gipfel  alles   durch  das  Wort  Atman  Bezeichneten 
(sarvasya  ätmanah  paräyanam)  bilde ;  indem  er  aber  dann  als 
den  Standort  desselben  achtmal  nach  einander  einseitig   die 
Erde,   die  Liebe,   die  Gestalten,   den  Äther  usw.  bezeichnet, 
erhält  er  durch  Yäjnavalkya  die  Zurechtweisung,   dafs  das- 
jenige, was  er  für  den  höchsten  Gipfel  alles  durch  das  Wort 
Atman  Bezeichneten  erkläre  (sarvasya  ätmanah  paräyanam  yam 
äffha),  nicht  dieses,  sondern  nur  ein  untergeordneter,  in  der 
Körperlichkeit     der  Liebe,    der  Sonne,    dem  Hörbaren   usw. 
schaltender  Purusha  sei.     „Der  aber",  so  fährt  Yäjnavalkya     ydjna. 
Brih.  3,9,26  fort,  „diese  Purusha's  auseinandertreibend,  zurück-    Kriut 
treibend    (d.  h.    sie   zur    Tätigkeit   antreibend    und    von    ihr 
zurückrufend),  über  sie  hinausschreitet  (ihnen  überlegen  ist), 
nach   diesem   Purusha  der  Upanishadlehre   frage    ich    dich". 
Diesen  weifs  ^äkalya  nicht  zu  nennen  und  mufs  den  Frevel, 
einen  untergeordneten  Purusha  für  sarvasya  ätmanah  paräyanam 
ausgegeben  zu  haben,  mit  dem  Tode  büfsen.     (So  nach  der 
von  uns  angenommenen  Personen  Verteilung;  nach  der  tradi- 
tionellen, weniger  guten,  würde  Yäjnavalkya  die  Frage  nach 
dem  sarvasya  ätmanah  paräyanam  aufwerfen  und  Erde,  Liebe, 
(Gestalten,  Äther  usw.   als  seinen   Standort  bezeichnen,   und 
der  Frevel  des  ^äkalya  würde  darin  bestehen,  nicht  den  von 
Yäjnavalkya  als  Antwort  erwarteten  Atman,  sondern  nur  einen 
untergeordneten,  in  der  Körperiichkeit,  der  Liebe,  der  Sonne, 
dem  Hörbaren  usw.  schaltenden  Purusha  zu  nennen.) 


4.  Seclis  einseitige  Dednitioncn. 

Wie  Brih.  2,1  zwölf,  Kaush.  4  sechzehn,  Brih.  3,9,10—17  sechs  neu. 

nitionen. 
Brih.  4,1. 


acht,    so   werden    sechs    einseitige   (ekapäd)  Definitionen   des   "i«°"«° 


Brahman  kritisiert  Brih.  4,1,  wo  Janaka  zum  Yäjnavalkya 
kommt,  nachdem  er,  wie  der  Reisende  sein  Schiff  oder  seinen 
Wagen  verproviantiert,  seine  Seele  mit  Geheimlehren,  upanp- 
shad's,    ausgerüstet    hat   (Brih.  4,2,1).     Diese  „Upanishad's'* 
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II.   Das  Suchen  nach  dem  Brahman. 


3.  Die  Erlilärungsversuche  des  Cäkalya. 
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Versuche, 

dieselben  zu 

bestimmen. 


Begriff,  der  uns  mehr  sagt,  worin  wir  das  Wesen  des  Men- 
schen und  der  Welt  nicht  zu  suchen  haben,  als  dafs  er  uns 
über  dieses  Wesen  einen  positiven  Aufschlufs  gäbe.  Gerade 
hierin  liegt  sein  philosophischer  Wert:  denn  das  Wesen  der 
Dinge  bleibt,  seiner  Natur  nach,  ein  ewig  Unerkennbares,  und 
jeder  Versuch,  dasselbe  zum  Gegenstand  der  Erkenntnis  zu 
machen,  nötigt  ims,  ihm  Bestimmungen  aufzuheften,  die  aus 
der  unserm  Intellekte  allein  zugänglichen  Sphäre  der  empi- 
rischen Reahtät  erborgt  sind  und  dem  ansichseienden  Wesen 
der  Dinge  nicht  zukommen.  Aus  dieser  realistischen  Tendenz 
entspringen  die  vielen  falschen  oder  unvollkommenen  Ver- 
suche, das  Brahman,  den  Atman  zu  erklären,  welche  von  den 
Lehrern  der  Upanishad's  selbst  verworfen  werden  und  die 
wir  jetzt  zu  besprechen  haben. 

2.  Die  ErklärnngrSTersiicliA  dos  Bulüki« 

BAidki  Gär-  Nach  einer  in  zweifacher  Rezension,  Brih.  2,1  und  Kaush.  4, 
^Kiuih.'h^' überlieferten  Erzählung  tritt  der  gelehrte,  berühmte  und  stolze 
Brahmane  Bäläki  Gärgya  vor  den  König  Ajätagatru  mit  dem 
Anerbieten:  „Lafs  mich  dir  das  Brahman  erklären."  Er  ver- 
sucht sodann  zwölfmal  (in  Kaushitaki  sechzehnmal)  nach  ein- 
ander das  Brahman  zu  definieren  als  den  Geist  (purusha)  in 
der  Sonne,  im  Monde,  im  Blitze,  im  Äther,  im  Winde,  im 
Feuer,  im  Wasser  usw.,  worauf  der  König  die  Definition 
jedesmal  widerlegt,  indem  er  auf  die  untergeordnete  Stellung 
hinweist,  die  der  betreifende  Purusha  im  Ganzen  der  Natur 
Belehrung  einnimmt.  Den  zum  Schweigen  gebrachten  Brahmanen  belehrt 
durch  AjA-  er  sodann  an  dem  Beispiele  eines  Tiefschlafenden.  Dasjenige, 
a^aru.  ^^^^^  sciuc  Lebensgcistcr  (prändh)  weilen,  und  woraus  beim 
Erwachen  sie,  und  mit  ihnen  alle  Welten,  Götter  und  Wesen 
hervortreten,  ist  der  Ätman ;  er  ist  das  von  Gärgya  vergebens 
zu  erklären  unternommene  Brahman.  —  Die  Erwartung  des 
Lesers,  näheres  über  das  Verhältnis  des  Brahman  zu  den 
Purusha's  des  Gärgya  zu  erfahren,  wird  in  beiden  Rezensionen 
nicht  erfüllt.  Beido  zeigen  nur,  wie  aus  dem  Ätman  beim 
Erwachen  die  Präna's  (Rede,  Auge,  Ohr,  Manas)  und  durch 
sie,  als  von  ihnen  abhängig,  alle  Welten,  Götter  und  Wesen 
hervorgehen. 


Ydjna- 
valkyä'a 
Kriük. 


8.  Die  Erklärnngsrersuche  des  ^äkalya. 

In    ähnUcher  Weise    unternimmt   es   Vidagdha   gäkalya    vidagdha 
Brih.  3,9,10-17.  26,  den  Purusha  zu  bestimmen,  welcher  den  bT^X 
höchsten   Gipfel  alles  durch   das  Wort  Ätman  Bezeichneten 
(sarvasya  ätmandh  paräyanam)  bilde ;  indem  er  aber  dann  als 
den  Standort  desselben  achtmal  nach  einander  einseitig  die 
Erde,   die  Liebe,   die  Gestalten,  den  Äther  usw.  bezeichnet, 
erhält  er  durch  Yäjnavalkya  die  Zurechtweisung,   dafs  das- 
jenige, was  er  für  den  höchsten  Gipfel  alles  durch  das  Wort 
Atman  Bezeichneten  erkläre  (sarvasya  ätmanah  paräyanam  yam 
affha),  nicht  dieses,  sondern  nur  ein  untergeordneter,  in  der 
Körperlichkeit     der  Liebe,    der  Sonne,    dem  Hörbaren  usw. 
schaltender  Purusha  sei.     „Der  aber",  so  fährt  Yäjnavalkya 
Brih.  3,9,26  fort,  „diese  Purusha's  auseinandertreibend,  zurück- 
treibend   (d.  h.    sie   zur    Tätigkeit   antreibend   und    von    ihr 
zurückrufend),  über  sie  hinausschreitet  (ihnen  überlegen  ist), 
nach   diesem   Purusha   der  Upanishadlehre    frage    ich    dich". 
Diesen  weifs  gäkalya  nicht  zu  nennen  und  mufs  den  Frevel, 
einen  untergeordneten  Purusha  für  sarvasya  ätmanah  paräyanam 
ausgegeben  zu  haben,  mit  dem  Tode  büfsen.     (So  nach  der 
von  uns  angenommenen  Personen  Verteilung;  nach  der  tradi- 
tionellen, weniger  guten,  würde  Yäjnavalkya  die  Frage  nach 
dem  sarvasya  ätmanah  paräyanam  aufwerfen  und  Erde,  Liebe, 
Gestalten,  Äther  usw.   als   seinen   Standort  bezeichnen,   und 
der  Frevel  des  gäkalya  würde  darin  bestehen,  nicht  den  von 
Yäjnavalkya  als  Antwort  erwarteten  Ätman,  sondern  nur  einen 
untergeordneten,  in  der  Körperlichkeit,  der  Liebe,  der  Sonne, 
dem  Hörbaren  usw.  schaltenden  Purusha  zu  nennen.) 

4.  Sechs  einseitige  Definitionen« 

Wie  Brih.  2,1  zwölf,  Kaush.  4  sechzehn,  Brih.  3,9,10—17  sech.  Dea. 
acht,    so  werden    sechs    einseitige  (ekapäd)  Definitionen  des   "^ll^Ti 
Brahman   kritisiert  Brih.  4,1,    wo  Janaka  zum   Yäjnavalkya     " 
kommt,  nachdem  er,  wie  der  Reisende  sein  Schiff  oder  seinen 
Wagen  verproviantiert,  seine  Seele  mit  Geheimlehren,  upani^ 
shad's,    ausgerüstet    hat   (Brih.  4,2,1).     Diese  „Upanishad's'« 
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II.  Das  Suchen  nach  dem  Brahman. 


bestehen  in  sechs  von  andern  Lehrern  aufgestellten  Definitionen 
des  Brahman  als  Rede,  als  Odem,  als  Auge,  als  Ohr,  als 
Manas,  als  Herz.  Alle  diese  Definitionen  lassen  sich,  wenn 
auch  nicht  immer  genau  so  und  unter  den  angegebenen  Namen, 
in  den  vorhandenen  Texten  noch  nachweisen;  vgl.  zu  vag  vai 
hrahma  Paficav.  Br.  20,14,2  (oben  I,  i,  S.  206).  Chänd.  7,2,2;  zu 
präno  vai  hrahma  oben  I,  i,  S.  297  fg.  Brih.  1,5,23.  3,7,1 — 2. 
Chänd.  4,3,3.  7,15.  Taitt.  3,3.  Kaush.  2,1.  2.  2,13.  Pragna  2,13; 
zu  cahshur vaihrahma  Chänd.  1,7,4.  4,15,1.  8,7,4.  Kaush.  4,17. 18. 
Brih.  2,3,5.  5,5,4;  zu  grotram  vai  hrahma  Taitt.  3,1.  Kaush. 
4,14;  zu  mano  vai  hrahma  oben  I,  i,  S.  203.  206.  335.  Chänd. 
3,18,1.  Ait.  3,2;  zu  hridayam  vai  hrahma  Chänd.  3,12,4.  8,3,3. 
Brih.  5,3;  vgl.  auch  im  allgemeinen  Chänd.  3,18,  wo  väc^präna, 
calcshuhj  groiram  die  vier  Füfse  des  Brahman,  und  Chänd.  4,8,3, 
wo  präna,  cakshiih,  groiram,  manas  den  einen  der  vier  Füfse 
des  Brahman  bilden.  Alle  diese  und  ähnliche  Definitionen, 
mögen  sie  mm  liistorisch  oder  zur  Charakterisierung  histo- 
rischer Richtungen  fingiert  sein,  entspringen  aus  dem  Be- 
streben, das  seiner  Natur  nach  Unerkennbare  zu  erkennen, 
wobei  dann  freilich  nichts  übrig  bleibt,  als  dafs  man  dasselbe, 
mit  bewufster  oder  unbewufster  Symbohk,  unter  der  Form 
irgend  einer  seiner  Erscheinungen  auffafst.  Die  Kritik,  welcher 
Yäjnavalkya  die  genannten  sechs  Definitionen  des  Brahman 
als  väc,  präna^  calcshus,  groiram ,  manas,  hridayam  unterwirft, 
besteht  darin,  dafs  er  sie  für  blofse  Sitze  (äyatana)  erklärt, 
mittels  welcher  sechs  entsprechende,  an  dem  göttUchen  Wesen 
angenommene  Bestimmungen  als  prajnä,  priyam,  satyam,  ananta, 
änanda,  sthiii  in  dem  allen  sechsen  als  Standort  (pratishthä) 
gemeinsamen  Räume  zum  Ausdrucke  kommen.  Fragen  wir 
aber  weiter  nach  dem  Wesen  dieser  sechs  Bestimmungen,  so 
werden  wir  wieder  auf  jene  sechs  Manifestationen  derselben 
im  Räume  als  väc,  prdna,  calcshus,  groiram,  manas,  hridayam 
zurückgewiesen;  und  so,  zwischen  den  empirischen  Er- 
scheinungsformen und  den,  in  ihnen  zum  Ausdruck  kommen- 
den, empirischen  Bestimmungen  des  götthchen  Wesens 
hin  und  her  geworfen,  begreifen  wir,  dafs  Erscheinungen  immer 
wieder  nur  durch  Erscheinungen  erklärt  werden  können,  und 
dafs  auf  diesem  Wege  dem  Wesen  der  Gottheit  nicht  bei- 
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zukommen  ist.  Einen  andern  Weg  schlägt  dann  (4,2)  Yäjfia- 
valkya  selbst  ein,  indem  er,  ausgehend  von  der  Frage,  was 
aus  der  Seele  nach  dem  Tode  werde,  zunächst  eine  Schilde- 
rung der  individuellen  Seele  entwirft,  wie  sie,  von  Adern  um- 
sponnen und  genährt,  im  Herzen  wohnt  und  in  den  beiden 
Augen  gleichsam  •  ihre  Fühlhörner  ausstreckt,  —  dann  aber 
plötzhch  diese  ganze  individuelle  Seele  wie  einen  verdeckenden 
Vorhang  hin  wegzieht,  so  dafs  wir  vor  uns  und  um  uns  imd  in 
uns  nur  die  eine,  allgegenwärtige,  höchste  Seele  sehen,  womit 
dann  jene  Frage  nach  dem  individuellen  Fortleben  der  Seele 
dadurch  beantwortet  wird,  dafs  ihr  der  ganze  Boden,  auf  dem 
sie  steht,  entzogen  wird,  und  sie,  als  keinen  Sinn  gebend, 
hinwegfällt.  —  Eine  bessere  Antwort  können  wir  auch  heute 
noch  nicht  geben. 

S.  Deflnitionen  des  Ätman  Vaigvänara» 

Wie  der  Begriff  des  Brahman,  so  war  auch  der  des  Ätman,  seohB  ver. 
bei  der  Vieldeutigkeit  dieses  Wortes,  manchen  Mifsverständ-  JWn  vZ 
nissen  ausgesetzt.    Eines  derselben  entsprang  daraus,  dafs  man  resJimmJS) 
über  der  kosmischen  Bedeutung  des  Ätman  als  Weltprinzip    ^W'f- 
seine  psychische  Bedeutung,  die  Verwirkhchung  dieses  Prin- 
zips im  eignen  Selbst,  übersah.    Dies  ist  der  Fall  bei  den  fünf 
Brahmanen,  welche  Chänd.  5,1 1  zusammenkommen  und  die  Frage 
aufwerfen;  „was  ist  unser  Ätman,  was  das  Brahman?"  Sie  wen- 
den sich  mit  dieser  Frage  an  Uddälaka  Äruni,  von  dem  sie  wissen, 
dafs  er  eben  jetzt  den  Ätman  Vaigvänara^  d.  h.  den  Ätman  als 
das  allverbreitete  Weltprinzip  studiere.    Uddälaka  fürchtet  (wie 
seine  spätere  Antwort  zeigt,  sehr  mit  Recht),  sie  nicht  be- 
friedigen zu  können,  und  alle  sechs  gehen  sodann  den  König 
AQvapati  Kaikeya  um  Belehrung  über  den  Ätman  Vaigvänara 
an.    Der  König  befragt  zimächst  der  Reihe  nach  die  sechs 
Brahmanen,  was  sie  als  den  Ätman  „verehren".    Er  setzt,  wie 
dieser  Ausdruck  zeigt,  voraus,  dafs  die  ihn  um  Belehrung  er- 
suchenden Brahmanen  noch  in  dem  Irrtume  befangen  sind,  in 
dem  Ätman  einen  objektiv  aufser  ihnen  bestehenden  Gegen- 
stand der  Verehnmg,   gleichsam  eine  neue  Art  von  Gottheit, 
zu  sehen.    Diese  Voraussetzung  bestätigt  sich,  sofern  die  sechs 
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Frager  der  Reihe  nach  den  Ätman  für  den  Himmel,  die  Sonne, 
den  Wind,  den  Raum,  das  Wasser,  die  Erde,  mithin  für  etwas 
Objektives  erklären.  Darauf  der  König:  „Ihr  alle,  wie  ihr 
da  seid,  fafst  diesen  Aiman  Vaigvänara  auf,  als  wäre  er  ein 
von  euch  Gesondertes,  und  so  efst  ihr  die  Nahrung.  Wer 
aber  diesen  Atman  Vaigvänara  so  [die  ausgespannte  Hand  an 
seinen  Kopf  von  der  Stirn  bis  zum  Kinn  legend]  als  eine 
Spanne  grofs  an  Abmessung  (prädegatndtram  abhivimänam) 
verehrt,  der  ifst  die  Nahrung  in  allen  Welten,  in  allen  Wesen, 
in  allen  Selbsten.  Und  von  eben  hier  diesem  [als  eine  Spanne 
lang  am  eignen  Kopfe  gemessenen]  Atman  Vaigvänara  ist  der 
glanzvolle  [Himmel]  das  Haupt,  die  allgestaltige  [Sonne]  das 
Auge,  der  sonderpfadige  [Wind]  der  Odem,  der  vielfache 
[Raum]  sein  Rumpf,  sein  Leibesbestand,  der  Reichtum  [das 
Wasser]  seine  .Blase,  die  Erde  seine  Füfse."  —  Die  von  uns 
ergänzten  Handbewegungen,  ohne  welche  die  Stelle  nicht  ver- 
ständlich ist,  sind  mit  Sicherheit  zu  entnehmen  aus  dem  Ori- 
ginal unserer  Stelle,  Catap.  Br.  10,6,1,  wo  dieselben  noch  wirk- 
lieh  ausgeführt  werden  (vgl.  die  Übersetzung  in  den  Sechzi^^ 
Upanishad's  S.  145).  Auch  sonst  besitzt  die  erwähnte  Original- 
stelle manche  Vorzüge,  namentlich,  sofern  es  sich  in  ihr  nicht 
um  den  Atman  Vairvä'nara,  sondern  um  eine  symbohsche  Deu- 
tung des  Agni  Vaigvänara,  des  ,,  all  verbreiteten  Feuers"  als 
Weltprinzip  handelt;  hierbei  sind  die  einseitigen  Antworten 
der  sechs  Mitunterredner  weit  begreiflicher,  als  wenn  sie,  wie  es 
in  der  Nachbildung  der  Chändogyastelle  der  Fall  ist,  von  vorn- 
herein nach  dem  Atman  als  ,,Brahman^^  (Prinzip)  fragen;  diese 
Frage  und  das  Forschen  nach  dem  Atman  Vaigvänara  würde, 
streng  genommen,  solche  verfehlte  Antworten,  wie  sie  von 
allen  sechs  Brahmanen  gegeben  werden,  von  vornherein  aus- 
schliefsen. 

6.  Stufenweise  Belehrung  des  ICärada« 

Nicht  immer  sind  es  Gegner  oder  Schüler,  welche  sich 
in  unrichtigen  oder  einseitigen  Auffassungen  des  Brahman  be- 
fangen zeigen.  Wiederholt  begegnen  wir  einem  Brahman- 
forscher,  welcher,  wie  Sanatkumära  Chänd.  7  oder  Bhrigu 
Taitt.   3,    eine    Stufenfolge     unvollkommener    Anschauungen 
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durchläuft,  um  sich  schrittweise  zu  reinerer  und  immer  reinerer 
Erkenntnis  des  Brahman  oder  Ätman  zu  erheben.     Das  aus- 
geführteste Beispiel  dieser  Art  ist  Chänd.  7,  wo  Sanatkumära  stufenweise 
seine  Belehrung  des  Närada  damit  beginnt,  dafs  er  die  Ge-  iesmZl 
samtheit  des  von  ihm  erworbenen   empirischen  Wissens  für  ^^^^*- ^• 
blofsen  Namen  erklärt.     Gröfser  als  der  Name  ist  die  Rede, 
gröfser  als  diese  das  Manas,  und  so  erhebt  sich  der  immer 
weiter  dringende  Forscher  vom  Bedingten  zum  Bedingenden, 
vom  Grofsen  zum  Gröfsern  durch  die  Stufen  der  Auffassung 
des  Brahman  als  näman,  väc,  manas,  samMpa,  cittam,  dhyä- 
nam,  vijnänam,  halam,  annam,   äpas,  tejas,  äkäga,  smara,  ägä 
zum  präna    (der  individuellen   Seele)    und  von    diesem   zum 
bhüman,  der  „Gröfse"  schlechthin,   der  „Unbeschränktheit", 
welche  nichts  aufser  sich,  alles  in  sich  hat,  alle  Welträume 
erfüllt  und  dennoch  mit  dem  Ich-Bewufstsein  (ahanUra),  mit 
der  Seele  (ätman)  in  uns  identisch    ist.     Die   Gröfse  dieses 
Schlufsgedankens  steht  für  unser  Gefühl  in  seltsamem  Gegen- 
satze  zu  der   ermüdenden  Stufenreihe   von  Begriffen,   durch  Zweck  der 
welche  wir  zu  ihm  emporgeführt  werden.    Dieselbe  war  wohl  ^*"^'^"^^'- 
für  geduldigere  Leser  berechnet,   als  sie  am  Ende  des  neun- 
zehnten Jahrhunderts  zu  finden  sind,  und  sollte  offenbar  dazu 
dienen,  durch  Übergang  von  dem  scheinbar  Gröfsten  zu  einem 
immer  noch  Gröfsern,   die  Spannung  bis   aufs  Äufserste   zu 
steigern.     Im  übrigen  kann  man  bei  diesem  Übergehen  vom 
Namen  zur  Rede,  von  dieser  zu  den  intellektuellen  Faktoren 
(Manas,  Entschlufs,  Gedanke,  Sinnen,  Erkenntnis),  von  diesen, 
durch  Vermittlung  der  Kraft,  zu  den  vier  Elementen  (Nahrung, 
Wasser,  Glut,  Weltraum),  und  von  diesen  durch  Gedächtnis 
und  Hoffnung    zum   Präna,    nicht  immer,    trotz    des    reichen 
poetischen  Schmuckes,  mit  dem  diese  Begriffe  ausgestattet  sind, 
einen  genügenden  Grund  für  diese  fortwährende  Selbstüber- 
bietung  erkennen,  und  die  Frage  ist  wohl  berechtigt,  ob  es 
wohl  dem  Verfasser  selbst  damit  voller  Ernst  gewesen  ist,  ob 
nicht  diese  Begriffe  vom  Namen  bis  zum  Präna  hinauf  alle* 
mehr  oder  weniger  als  blofse  Fohe  dienen  sollen,  um  das  Ab- 
solute, Unbedingte,  Sclirankenlose,  über  alles  Denkbare  Hinaus- 
liegende des  Ätman  in  um  so  helleres  Licht  zu  setzen.     Be- 
merkenswert ist  übrigens,  dafs  bei  allen  Vorstufen  des  Präna 
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demjenigen,  welcher  den  Namen,  die  Rede,  das  Manas  usw. 
„als  das  ßrahman  verehrt",  reicher  Lohn  verheifsen  wird.  Der 
Verfasser  sieht  also  eine  Möglichkeit,  alle  diese  Dinge  „als 
Brahman  zu  verehren",  und  hei  vielen  derselben  mag  es,  mit 
mehr  oder  weniger  hewufster  Symbolik,  in  Wirklichkeit  ge- 
schehen sein.  Denn  der  gewöhnliche  Mensch,  an  seinem 
empirischen  Bewufstsein-  wie  an  einer  Kette  liegend,  will  nicht 
erkennen,  sondern  verehren.  Hierzu  eignet  sich  nun  leider 
das  Absolutum  seiner  Natur  nach  ganz  und  gar  nicht.  Daher 
müssen  Symbole  für  dasselbe  eintreten,  welche  dann  unter  den 
Händen  der  Menge  sehr  bald  zu  Idolen  werden.  —  Merk- 
würdig ist  auch  die  Art,  wie  unser  Autor  vom  Prawa,  der 
individuellen  Seele,  für  welche  die  Unterschiede  von  Subjekt 
und  Objekt  noch  bestehen,  zum  JJhihnan,  der  höchsten  Seele, 
überleitet,  für  welche  diese  wie  alle  Unterschiede  keine  Be- 
deutung mehr  haben.  Wir  suchen,  sagt  er,  die  Wahrheit; 
diese  beruht  auf  dem  Erkennen,  dies  auf  dem  Denken,  dies 
auf  dem  Glauben,  dies  auf  dem  Eingewurzeltsein,  dies  auf 
dem  Schaffen,  dies  auf  der  Lust  {suhhatn,  gewöhnlicher  änavda, 
die  Wonne  genannt),  sie  besteht  in  der  Unbeschränktheit,  dem 
Bhürnan,  So  werden  wir  aus  der  Sphäre  des  Irielloktuellen, 
wo  die  Unterschiede  herrschen,  schrittweise,  durch  immer  zu- 
nehmendes Verfliefsen  von  Subjekt  und  Objekt,  zu  der  Region 
emporgehoben,  in  welcher  alle  Unterschiede  in  dem  All-Einen 
erlöschen. 

7.  Drei  Terschiedcne  Atman's. 

Der  Atman  ist,  wie  schon  öfter  hervorgehoben  wurde, 
ein  vieldeutiger  Begriff;  das  Wort  bedeutet  nichts  weiter  als 
„das  Selbst",  und  es  kommt  alles  darauf  an,  was  wir  als  unser 
Selbst  ansehen.  Hier  sind  drei  Standpunkte  möglich,  je  nach- 
dem man  unter  dem  Atman  versteht  1)  das  körperhche  Selbst, 
den  Leib,  oder  2)  die  vom  Körper  freie,  aber  individuelle 
'Seele,  welche  als  Subjekt  des  Erkennens  den  Objekten  als 
einem  andern  gegenübersteht,  oder  3)  die  höchste  Seele,  in 
welcher  Subjekt  und  Objekt  noch  nicht  auseinandergetreten 
sind,  oder,  nach  indischer  Auffassung,  welche  das  objektlose 
Subjekt  des  Erkennens  ist.    Zur  Dlustration  dieser  drei  Stand- 
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punkte  dient  die  Erzählung  Chänd.  8,7 — 12.  „Das  Selbst 
(atman),  das  sündlose,  frei  vom  Alter,  frei  vom  Tode  und  frei 
vom  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne  Durst,  dessen  Wünschen 
wahrhaft,  dessen  Ratschlufs  wahrhaft  ist,  das  soll  man  er- 
forschen, das  soll  man  suchen  zu  erkennen."  Von  dieser  Forde- 
rung getrieben  machen  sich  auf  von  den  Göttern  Indra  und 
von  den  Dämonen  Virocana  und  begeben  sich  zu  Prajäpati 
in  die  Lehre.     Seine  erste  Belehrung  lautet :   das  Selbst  ist  Da«  «»*«- 

,..  '-LA-j  '    1      •         i  .  rielle  Seibai 

dasjenige,  was  man  sieht,  mdem  man  sich  im  Auge  eines  an- 
dern, in  einem  Wasserbecken,  in  einem  Spiegel  betrachtet,  was 
sich  bis  zu  den  Härchen  und  Nägeln  im  Abbilde  widerspiegelt, 
was,  mit  schönen  Kleidern  geschmückt,  schön  erscheint,  mit 
einem  Worte :  der  Leib ;  „das  ist  das  Selbst,  das  ist  das  Un- 
sterbhche,  das  Furchtlose,  das  ist  das  Brahman".  Die  Ant- 
wort befriedigt  die  beiden  Schüler,  sie  ziehen  heim,  Prajäpati 
aber,  ihnen  nachblickend,  spricht:  „da  ziehen  sie  hin,  ohne 
das  Selbst  wahrgenommen  und  gefunden  zu  haben".  Virocana 
und  die  Dämonen  beruhigen  sich  bei  dieser  Antwort,  und  so 
alle  dämonischen  Menschen,  welche  im  Leibe  das  Selbst  sehen 
und  daher  noch  den  Leichnam  mit  allerlei  Plunder  schmücken, 
als  wenn  es  für  ihn  noch  ein  Fortleben,  eine  jenseitige  Welt 
gäbe.  Indra  hingegen,  in  der  Erwägung,  dafs  dieses  Selbst 
von  allen  Leiden  und  Gebrechen  des  Leibes  getroffen  wird 
und  mit  dem  Tode  untergeht,  fühlt  (was  jeder  fühlen  kann), 
dafs  alle  Veränderung,  welche  an  uns  vorgeht,  eben  darum 
nicht  uns  betreffen  kann,  und  kommt  zu  Prajäpati  zurück. 
Jetzt  erteilt  ihm  Prajäpati  die  zweite  Antwort:  das  Selbst  ist  Das  indu 
dasjenige,  was  im  Traume  herrlich  umherschweift;  „das  ist  das  ^t?bit! 
Unsterbhche,  das  Furchtlose,  das  Brahman".  Aber  auch  bei 
dieser  Antwort  kann  sich  Indra  nicht  beruhigen :  das  Traum- 
selbst wird  zwar  von  den  Schädigungen  des  Leibes  durch  die 
Objekte  nicht  betroffen,  aber  es  ist  doch,  als  wenn  es  davon 
betroffen  würde,  weil  es  fortfährt,  eine  objektive  Welt  sich 
gegenüber  vorzustellen.  Nim  folgt  die  dritte  Antwort  des  Das  hoobtte 
Prajäpati :  „Wenn  einer  so  eingeschlafen  ist  ganz  und  gar  und 
völhg  zur  Ruhe  gekommen,  dafs  er  kein  Traumbild  erkennt, 
das  ist  das  Selbst",  so  sprach  er,  „das  ist  das  Unsterbliche, 
das   Furchtlose,    das    ist    das    Brahman".   —    Ein    weiteres 
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Bedenken  des  Indra,  dafs  dies  dem  Eingänge  in  die  Vernichtung 
gleichkomme,  wird  von  Prajäpati  dahin  berichtigt,  dafs  das 
Aufhören  des  Unterschieds  von  Subjekt  und  Objekt,  wie  es 
im  Tiefschlafe  statthat,  vielmehr  ein  Eingang  in  das  höchste 
Licht  sei,  ein  Hervortreten  in  eigener  Gestalt  als  der  höchste 
Geist,  welcher  als  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns  von 
keinem  Wandel  der  Organe  und  Objekte  berührt  wird.  — 
Der  Sinn  dieser  Erzählung  ist  klar;  auf  die  Frage:  was  ist 
das  Selbst?  gibt  es  drei  Antworten,  je  nachdem  man  auf  dem 
Standpunkte  des  Materialismus,  des  Realismus  oder  des  Ideahs- 
dT^Mie^*  mus  steht.  1)  Die  materialistische  (dämonische)  Antwort  lautet: 
TUiismui.  das  Selbst  ist  der  Leib  und  geht  mit  diesem  zugrunde. 
Die  Vedäntatheologen  verstehen  schon  hier  die  individuelle 
Seele,  indem  sie,  den  Text  vergewaltigend,  aus  dem  Manne, 
der  im  Auge  (sich  widerspiegelnd)  „gesehen  wird",  einen  sol- 
chen machen,  der  im  Auge  „sieht",  weil  sonst  Prajäpati  „ein 
Betrüger  sein  würde",  da  er  ja  schon  von  diesem  ersten  Selbst 
sage:  „das  ist  das  Unsterbliche"  usw.  Aber  Prajäpati  ist 
hier  der  Repräsentant  der  Natur,  und  diese  lügt  nie  und  zeigt 
sich  doch  in  gewissem  Sinne  doppelzüngig,  sofern  sie  auf  die 
beiden  wichtigsten  Fragen,  die  wir  stellen  können,  auf  die 
Frage  nach  der  Freiheit  und  auf  die  Frage  nach  der  Unsterb- 
lichkeit, schon  dem  gemeinen  empirischen  Bewufstsein  je  zwei 
Antworten  gibt,  die  mit  einander  in  Widerspruch  zu  stehen 
scheinen:  blicken  wir  nach  aufsen,  auf  unsere  Handlungen,  so 
sehen  wir  sie  alle  aus  ihren  Ursachen  (Charakter  und  Motive) 
nach  dem  Kausalitätsgesetz  mit  Notwendigkeit  hervorgehen, 
und  dennoch  tragen  wir  in  uns  das  unversiegliche  Bewufst- 
sein der  Freiheit  und  Verantwortlichkeit  für  unsere  Hand- 
lungen; und  ebenso  in  der  Unsterblichkeitsfrage:  bUcken  wir 
nach  aufsen,  so  sehen  wir  unser  ganzes  Selbst  als  Leib  ent- 
stehen und  vergehen,  und  dennoch  tragen  wir  in  uns  das  un- 
zerstörbare Bewufstsein  von  der  Ewigkeit  unseres  Wesens: 
sentimus  experimurque  nos  aeternos  essCy  wie  Spinoza  sagt.  Auf 
diesem  Bewufstsein,  und  nicht  auf  egoistischen  Wünschen, 
beruhen  alle  Beweise  für  die  Unsterblichkeit  der  Seele,  und 
Standpunkt  dieses  Bewufstsein  eben  ist  es,  welches,  mit  empirischen  Formen 
umkleidet,  2)  auf  dem  realistischen  Standpunkte   das  Selbst 
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als   individuelle   Seele   erscheinen  läfst,    auf  welche  sich 
die  zweite  Antwort  des  Prajäpati  bezieht.     Sehr  schön  illu- 
striert er  dieses  Bewufstsein  einer  vom  Körper  freien  und  den- 
noch realen  individuellen  Seele  durch  den  Traumstand,   als 
welches  der  einzige  in  der  Erfahrimg  gegebene  Zustand  ist, 
m  dem  wir  die  von  der  Leiblichkeit,  nicht  aber  von  der  Indi- 
vidualität entbundene  Seele  beobachten  können.    Aber  diese 
ganze  individuelle  Seele  ist  ein  Unbegriff,  entspringend  daraus 
dafs  man  die  mtellektuellen  Anschauungsformen,  und  namentlich 
die  allgememste  derselben,  das  Objekt -für -ein -Subjekt -sein 
überträgt  auf  ein  Gebiet,  auf  dem  sie  keine  Geltung  haben' 
Das  Bewufstsein    hiervon  leitet  3)  zum   idealistischen  Stand- 
punkte über,  welcher  nur  die  eine,  in  allem  vorhandene,  in 
jedem  ganz  verkörperte  höchste  Seele  kennt.     In  ihr  ist 
kerne  Zweiheit,  kein  Subjekt  und  Objekt  und  folglich  kein 
Bewufstsein  im   empirischen   Sinne;    insofern   kann    sie    dem 
tiefen,  traumlosen  Schlafe  verglichen  werden.  —  Wir  werden 
weiterhin  über  Wachen,  Träumen  und  Tiefschlaf  hinaus  einen 
vierten  (turiya)  Zustand  der  Seele  kennen  lernen,  in  welchem 
jene  Emswerdung,  welche  im  Tiefschlafe  unbewufst  erfolgt 
bei  vollem,  wenn  auch  nicht  empirischem,  auf  Objekte  aufser 
sich  gerichtetem,  Bewufstsein  stattfinden  soll. 


Standpunkt 
des  Idealis- 
mus. 


8.  Fönf  verschiedene  itman's.         ^ 
Wie  die  eben  besprochene  ChändogyasteUe  drei  Ätman's, 
den  körperhchen,  individuellen  und  höchsten,  so  unterscheidet 
der  auf  einer  fortgeschrittenern  Stufe  der  Entwicklung  stehende 
Abschmtt  Taitt.  2  fünf  Itman's  (oder  Purusha's),  indem  er 
den  mittlem,  individuellen  Ätman  noch  weiter  in  das  Lebens- 
prinzip,   Willensprinzip    und   Erkenntnisprinzip    zerlegt.      So 
entstehen  der  annamaya,  pränamaya,  manomaya,  vijnänamaya 
und  änandamaya  Ätman,    welche    im  Menschen  wie   in    der 
ganzen  Natur  zur  Erscheinung  kommen,  und  von  denen  die  vier 
ersten  als  blofse  Schalen  oder  Hülsen  (später  Tcoga's  genannt) 
den  fünften  als  den  eigentlichen  Kern  umgeben.   Durch  schicht- 
weise Ablösung  dieser  Hülsen  gelangt  man,  schrittweise  tiefer 
dringend,  zuletzt  zum  innersten  Wesen^  des  Menschen  und  der 
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Der  arma-  NatuF.    1)  DcF  annamaya  Atman,  „das  nahrungsartige  Selbst", 

"^^^"^  ist  die  Verkörperung  des  Ätman  im  Leibe  und  in  der  mate- 
riellen Natur;  die  Körperteile  sind  seine  Bestandteile.  2)  In  ihm 
j)er  prdna-  steckt  der  pränamaTja  Ätman  ^  „das  lebenshauchartige  Selbst", 

"""^^  der  Ätman  als  Prinzip  dea  natürlichen  Lebens.  Seine  Bestand- 
teile sind  die  Lebenshauche  im  Menschen  (Einhauch,  Zwischen- 
hauch, Aushauch),  aber  auch  in  kosmischem  Sinne  ist  der 
ganze  Raum  sein  Leib,  die  Erde  sein  Fundament.  Wenn 
wir  auch  diesen  Ätman  als  Hülle  ablösen,  so  gelangen  wir 
Der  mano-  3)  zum.  manomaya  Atman,  dem  „manasartigen  (wunschartigen) 

*"°^''*  Selbste",  als  dessen  Körperteile  die  vier  Veden  nebst  Bräh- 
mana's  (ädega)  bezeichnet  werden.  Nach  dieser  Bestimmung 
haben  wir  unter  ihm  das  in  den  Menschen  wie  in  den  Göttern 
verkörperte  Prinzip  des  Willens  (manas),  d.  h.  der  auf  egoi- 
stische Zwecke  gerichteten  Wünsche  zu  verstehen;  denn  dieses 
findet  von  menschlicher  Seite  her  seinen  Ausdruck  im  vedi- 
rer  »vn4na- sehen  Opferkultus.     4)  Höher  steht  der  vijnänamaya  Atmafiy 

'""^*'"  „das  erkenntnisartige  Selbst",  welcher,  wie  der  angehängte 
Vers  besagt,  anstatt  der  Opfer  und  Werke  die  Erkenntnis 
darbringt,  indem  er  die  Gottheit  als  ein  ihm  gegenüberstehendes 
Wesen  erkennt  und  verehrt.  Daher  sind  Glaube,  Gerechtig- 
keit, Wahrheit,  Hingebung  und  Majestät  seine  Bestandteile. 
Aber  auch  diesen  Standpunkt  haben  wir  wie  eine  Schale  ab- 
rer  dhanda-  zulöscu,  üm  cndHch  5)  zum  änandamaya  Atman,  „dem  wonne- 
artigen Selbste",  als  innerstem  Kerne  des  Menschen  und  der 
ganzen  Natur  durchzudringen.  Dieser  wonneartige  Ätman, 
„vor  dem  die  Worte  umkehren  und  das  Denken,  nicht  findend 
ihn",  ist  kein  Gegenstand  der  Erkenntnis  mehr;  er  ist,  im 
Gegensatze  zur  empirischen  Realität,  ein  Jenseitiges,  Unaus- 
sprechliches, Grundloses,  ein  ünbewufstsein,  eine  Nichtrealität. 
„Denn  er  ist  es,  der  die  Wonne  schaffet.  Denn  wenn  einer 
in  jenem  Unsichtbaren,  Unrealen,  Unaussprechhchen,  Un- 
ergründlichen den  Frieden,  den  Standort  fmdet,  alsdann  ist 
er  zum  Frieden  gelangt.  Wenn  aber  einer  in  jenem  einen 
Zwischenraum,  eine  Trennung  [zwischen  sich  als  Subjekt  und 
dem  Ätman  als  Objekt]  annimmt,  dann  besteht  sein  Unfriede 
fort;  es  ist  aber  der  Unfriede  des,  der  sich  weise  dünket 
[indem  er  Brahman  ziMn  Objekte  der  Erkenntnis  macht]." 
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III.  Symbolische  Vorstellungen  von  Brahman. 

1.  Torbemerknosren  und  Anordnnn^« 

Unter  einem  Symbol  (auji.ßoXov)  verstanden  die  Alten  eujiß»!«». 
das  sichtbare  Zeichen  eines  unsichtbaren  Gegen- 
standes oder  Verhältnisses,  mag  das  Wort  nun  von  dem 
Zusammenpassen  (aupigdcXXeiv)  der  von  Gästen,  Boten  usw. 
zu  ihrer  Legitimation  mitgebrachten  Hälften  eines  zerbrochenen 
Ringes  oder  dergleichen  an  die  aufbewahrte  andere  Hälfte, 
oder  einfach  von  dem  Verabreden  (<;uj;.ßdcX)vsiv)  heirühren,  auf 
dem  die  Wiedererkennung  an  diesem  sichtbaren  Wahrzeichen 
beruhte.  —  Ein  sehr  nahe  liegendes  Beispiel  für  den  Begriff 
des  Symbols  hefern  die  Worte  der  Sprache:  sie  sind  sämtUch 
anzusehen  als  die  sichtbaren  Zeichen  der  nicht  sichtbaren  Be- 
griffe, welche  sie  vertreten  (Elemente  der  Metaphysik  §  96. 
126),  daher  Aristoteles  (de  sensu  1  p.  437  a  14)  treffend  be- 
merkt: Töv  V  6vo{j.(£tg)v  exaöTov  ou;j.ßoA6v  eaTiv,  und  (de  interpr.  1 
p.  16  a  3):  Iqzi  fxsv  o5v  xa  Iv  tt)  9&)v5j  töv  Iv  ri)  vJ^uxY)  :ra^7]- 
t-'.aTMv  CTjtxßoXa,  xal  toc  ^pacpcfi-sva  töv  Iv  tvj  9(ov^.  —  Daher 
auch  die  Kirche  ihre  Sakramente  und  Bekenntnisformeln  Sym- 
bole nennt;  sie  sind  die  äufsern  Kemizeichen  der  Zugehörig- 
keit zu  ihrer  Gemeinschaft. 

Auf  einer  ähnhchen  Vorstellung  beruht  das  indische  Wort 
für  Symbol,  pratikam.  Es  bedeutet  ursprünglich  (von  prati-^ 
anc)  die  uns  „zugewandte"  und  dadurch  sichtbare  Seite  einer 
im  übrigen  nicht  sichtbaren  Sache.  In  diesem  Sinne  ist  bei 
den  Vedäntatheologen  öfter  von  Symbolen  (pratiMni)  des 
Brahman  die  Rede.  Sie  verstehen  darunter  gewisse  Vor- 
stellungen des  Brahman  unter  irgend  einer  sinnlich  wahrnehm- 
baren Form,  z.  B.  als  Name,  Rede  usw.  (Chänd.  7),  als 
Manas  und  Äkä^a  (Chänd.  3,18),  als  Äditya  (Chänd.  3,19), 
als  Verdauungsfeuer  (Brih.  5,9.  Chänd.  3,13,8),  oder  auch  als 
Om  (Chänd.  1,1),  welche  zum  Zwecke  der  Verehrung  als  Brah- 
man angeschaut  werden  und  sich  zu  diesem  verhalten  wie  die 
Götterbilder  (pratimä,  arcd)  zu  den  Göttern,  welche  sie  dar- 
stellen (vgl.  ^ankara  zu  Brahmasufra  p.  147,14.  189,8.  217,10. 
835,9.  1059,6,  zu  Chändogya  p.  9,8.  10,1.  21,3).    Schon  Bäda- 


prattkam, 

4 


92 


m.   Symbolische  Vorstellungen. 


räyana  (Sütram  4,3,15—16,  vgl.  4,1,4)  unterscheidet  die  Ver- 
ehrer des  Brahman  unter  solchen  Symbolen  von  den  Verehrern 
des  attributhaften  (saguna)  Brahman;  die  letztern  besitzen 
Erkenntnis  des  Brahman  und  gehen  daher  den  Devayana,  der 
in  Brahman  führt,  während  den  Symbolverehrern  die  Einsicht 
in  Brahman  durch  das  Symbol  verdeckt  wird  (p.  1135,7,  pra- 
tika-pradhänaiväd  iipäsanasya) ,  daher  sie  als  Frucht  nur  die 
bei  jedem  Symbole  (z.  B.  Chänd.  7,1—14)  angegebene  Be- 
lohnung erhalten.  Konsequent  durchführbar  ist  diese  Schei- 
dung nicht;  die  Verehrung  des  Brahman  mittels  des  Om-Lautes, 
welcher  nach  (^ankara  zu  Chänd.  p.  9  lg.  ein  Symbol  des  Brah- 
man ist,  führt  nach  Pragna  5,5  auf  dem  Devayana  zu  Brahman, 
und  die  Verehrung  des  Braliman  als  Fräna  wird  in  der  Regel 
zur  attributhaften  Wissenschaft  und  nur  ausnahmsweise  (z.  B. 
zu  Brahmasütra  4,1,5  p.  1063,2)  zu  den  symbolischen  Ver- 
ehrungen gerechnet,  mit  denen  sie  doch  nach  Stellen  wie  Brih. 
4,1,3  {prCma  neben  väc,  manas  usw.),  2,3,4  (neben  dM<^a), 
Chänd.  3,18,4  (imter  manas y  neben  väc  usw.)  auf  einer 
Linie  steht. 

Den  Upanishad's   fehlt   noch   der  deutliche  Begriff  des 
Symbols,  wie  denn  auch  das  Wort  pratiJcam  in  diesem  Sinne 
noch  nicht  in  ihnen  sich  findet.    Aber  wenn  in  den  im  vorigen 
Kapitel  besprochenen  Abschnitten  Brih.  4,1.  Chänd.  5,12—17. 
^  7,1 — 14  gewisse  konkrete  Vorstellungen  von  Braliman  als  un- 

zulänglich mifsbilligt  und  doch,  durch  Verheifsung  von  Lohn, 
als  verdienstlich  anerkannt  werden,  so  können  wir,  wie  bei 
so  vielen   spätem  Vedantilehren,    die  erste  Entstehung  des 
Symbolbegriffes  an  Stellen  wie  den  genannten  beobachten. 
Bjmboi.  Wir  verstehen  in  weiterm  Sinne  unter  Symbolen  alle  zum 

Zwecke  der  Verehrung  unternommenen  Vorstellungen  des  an 
sich  unvorstellbaren  Brahman  unter  irgend  einer  seiner  Er- 
scheinungsformen, also  namentlich  als  j^räna  und  väyu,  als 
älcäga,  manas,  äditya,  als  Verdauungsfeuer  und  Omlaut.  An 
die  Besprechung  dieser  Symbole  im  gegenwärtigen  Kapitel 
werden  sich  weiter  noch  die  symbohschen  Umdeutungen  rituel- 
ler Begriffe  und  endlich  die  Ersetzungen  hturgischer  Bräuche 
durch  andere,  zur  Ätmanlehre  in  Beziehung  stehende,  zu 
schliefsen  haben. 


2.  Brahman  als  Pr&na  und  Väyu. 
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Brahman  als  I^'äria  und  Väyu, 

Keine  Erscheinung  der  Natur  trägt  einen  so  rätselhaften  prdna  nna 
Charakter,  keine  scheint  so  unmittelbar  aus  dem  innersten  *'"'*"*•• 
Wesen  der  Dinge  zu  entspringen  und  Von  ihm  Kunde  zu 
geben,  wie  das  Phänomen  des  Lebens,  welches  in  der 
Funktion  aller  Lebensorgane  (pränd's),  mehr  aber  als  in  allen 
andern  in  dem  das  Leben  selbst  bedingenden  Atmungsprozesse 
(prdna)  sich  manifestiert.  Daher  sich  schon  die  Brähmanazeit 
(wie  wir  oben  I,  i,  S.  294—305  verfolgten)  vielfach  mit  der 
zentralen  Bedeutung  des  Fräna  (Odem  oder  Leben),  sowie 
mit  einer  Superiorität  über  die  übrigen  Prawa's  (Lebens- 
kräfte, wie  Auge,  Ohr,  Rede,  Manas)  und  seiner  Identität  mit 
Vayu,  dem  Windgotte  als  dem  Weltlebensodem,  beschäftigte. 
Alle  diese  Themata  finden  ihre  Fortsetzung  in  den  Upanishad's, 
namentlich  in  den  altern  Texten,  welche  noch  nicht  vermögen, 
das  Weltprinzip  anders  als  in  seinen  deutlichsten  Erscheinungs- 
formen zu  ergreifen,  bis  dann  der  Fräna  mehr  und  mehr,  sei 
es  durch  Unterordnung  oder  durch  Identifikation,  hinter  dem 
Atman  zurücktritt  und  nur  noch  als  gelegentliches  Synonymen 
desselben  erscheint. 

Dafs  alle  (organischen)  Wesen  ihren  Leib  nur  so  lange  Der  Prdi^a, 
besitzen  können,  wie  der  Präna  darin  weilt,  lehrt  eine  oft 
mifsverstandene  Stelle,  Chand.  ^1,11,5:  sarväni  ha  vä'  imäni 
bhütäni  pränam  eva  ahhisamviganti,  pränam  abhyujjihate.  Dies 
bedeutet  nicht,  wie  (^ankara  und  viele  mit  ihm  erklären,  die 
Wesen  gehen  (beim  Tode)  in  den  Präna  ein  und  werden  aus 
ihm  wieder  neu  geboren,  sondern  vielmehr  umgekehrt:  „alle 
diese  Geschöpfe  ziehen  mit  dem  Odem  ein  [in  den  Leib],  und 
mit  dem  Odem  ziehen  sie  wieder  aus".  Die  beste  Illustration 
bietet  das,  möglicherweise  in  Erinnerung  an  unsere  Stelle 
Pragna  2,4  und,  abhängig  davon,  Brahma-Up.  1  (Up.  S.  680) 
allerdings  nicht  von  den  Wesen,  sondern  von  den  einzelnen  Or- 
ganen in  ihrer  Beziehung  zum  Präna  gebrauchte  Bild:  „gleich- 
wie die  Bienen  dem  Bienenkönige,  wenn  er  auszieht,  alle  nach- 
ziehen, und  solange  er  bleibt,  alle  bleiben,  also  auch  die  Rede, 
das  Manas,  das  Auge  und  das  Ohr".  —  Der  Präna  ist  unter 
den  sechzehn  Teilen,   aus   denen   der  Mensch    besteht,    der 
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fundamentale  und  unwandelbare;  dies  wird  mythologisch  Brih. 
1,5,14  an  Prajäpati  veranschaulicht,   welcher    mit   dem  Ab- 
nehmen des  Mondes  jede  Nacht  ein  Sechzehntel  verhert;  „und 
nachdem  er  in  der  Neumondnacht  mit  jenem  sechzehnten  Teile 
in  alles,  was  da  Odem  hat,  eingegangen  ist,  so  wird  er  am 
darauf  folgenden  Morgen  [als  die  neue  Mondsichel]  geboren". 
Hier  besteht  Prajäpati  nach  Verlust  seiner  fünfzehn  wandel- 
baren Teile  in   der  Neumondnacht   mit    seinem    sechzehnten 
„unwandelbaren"  (clhruva)  Teile  nur  noch  als  Präna  in  allem 
Lebenden  fort.  —  Physiologisch  wird  dieser  Gedanke  erläutert 
Chänd.  6,7:  der  Mensch  besteht  aus  sechzehn  Teilen,  von  denen 
nach  fünfzehntägigem  Fasten  nur  noch  einer,  der  Präna,  übrig 
bleibt.  —  Eine  Aufzählung  dieser  sechzehn  Teile  unternimmt 
Pragna  6,3 — 4:  „Dieser  [Purusha]  erwog:  mit  wessen  Auszuge 
werde    ich  selbst   ausgezogen  sein   und  mit  wessen  Bleiben 
werde  ich  bleiben?    Da  schuf  er  den  Präna",  aus  welchem, 
wie  das  Folgende  ausführt,  die  übrigen  fünfzehn  Teile  ent- 
springen.   Hier  ist,  der  spätem  Abfassungszeit  der  Stelle  ent- 
sprechend, der  Präna  abhängig  vom  Purusha,  d.  i.  dem  Ätman, 
aber  doch  zugleich  der  empirische  Vertreter  desselben.  —  Als 
solcher,  als  der  empirisch  gewordene  (in  Subjekt  und  Objekt 
auseinandergetretene)  Bhüman  erscheint  der  Präna  auch  schon 
in  der  schönen  Schilderung,  Chänd.  7,15:  „Wie  die  Speichen 
eingefügt  sind  in  die  Nabe,   so  ist  in  dieses  Leben  (präna) 
alles  eingefügt.    Das  Leben  geht  von  statten  durch  das  Leben 
(den  Odem),   das  Leben   (der  Odem)   gibt  das  Leben,    gibt 
es  zum  Leben.     Das  Leben  ist  Vater  und  ist  Mutter,    das 
Leben   ist    Bruder   und    Schwester,    das    Leben   Lehrer    und 
Brahmane.    Darum,  wenn  einer  Vater  oder  Mutter  oder  Bruder 
oder  Schwester  oder  Lehrer  oder  Brahmanen  hart  anfährt,  so 
sagt  man:  Pfui,  über  dir;  du  bist  ein  Vatermörder,  Mutter- 
mörder, Brudermörder,  Schwestermörder,  Lehrermörder,  Brah- 
manenmörder!    Wenn  er  aber  eben  dieselben,  nachdem  das 
Leben  entflohen  ist,  mit  dem  Spiefse  zusammenstöfst  [auf  dem 
Scheiterhaufen]  und  sie  verbrennt  mit  Haut  und  Haar,  so  sa<z;t 
man  nicht:  du  bist  ein  Vatermörder,  Muttermörder,  Bruder- 
mörder,  Schwestermörder,   Lehrermörder,   Brahmanenmörder; 
denn   das   Leben   nur   ist   alles    dieses."   —   Der   hier   vor- 
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kommende  Vergleich  des  Präna  mit  der  Radnabe,  in  der  alle 
Speichen  zusanmienlaufen ,  findet  sich  wieder:  1)  vom  Fräna 
Pra^na  2,6  in  dem  eingelegten,  aus  älterer  Zeit  stammenden, 
an  Väj.  Samh.  34,5  wie  auch  mehrfach  an  Atharvav.  11,4 
(oben  1,1,  S.  301 — 305)  erinnernden  Hymnus  an  den  Präna; 
2)  vom  Fräna,  der  aber  schon  sekundär  dem  Prajnätman 
gleichgesetzt  wird,  Kaush.  3,8  (dafür  das  Bild  vom  Prinzipal 
und  seinen  Leuten,  Kaush.  4,20);  3)  vom  Atman  Brih.  2,5,15, 
vgl.  1,5,15,  Mund.  2,2,6,  Pra^na  6,6;  ausgedeutet,  mit  An- 
lehnung an  Sänkhyavorstellungen,  ^vet.  1,4. 

Die  Superiorität  des  Präna  über  die  andern  Lebensorgane  i>er  Rang. 
(Auge,  Ohr,  Rede,  Manas  usw.)  wird  veranschauHcht  durch  ^mL^l' 
die  Parabel  vom  Rangstreite  der  Organe,  welche  ein 
beliebtes  Thema  der  Upanishad's  bildet.  Um  zu  erproben, 
wer  von  ihnen  der  wesentlichste  ist,  ziehen  die  Präna's  (Auge, 
Ohr,  Rede  usw.),  einer  nach  dem  andern  aus  dem  Leibe 
aus,  welcher  darum  doch  fortbesteht;  aber  indem  der  Präna 
ausziehen  will,  werden  sie  inne,  dafs  sie  alle  ohne  ihn  nicht 
bestehen  können.  Diese  Erzählung,  bekannt  unter  dem  Namen 
pränasamväda,  findet  sich  Chänd.  5,1,6—12.  Brih.  6,1,7—13. 
Kaush.  2,14,  vgl.  3,3.  Ait.  Ar.  2,1,4.  .  Pragna  2,2—4.  (Eine 
weitere  Rezension,  nach  Webers  Angabe,  steht  Kaush.  Ar.  9. 
Über  Brih.  1,5,21  vgl.  weiter  unten.)  Die  ursprünglichste  Form 
ist  ohne  Zweifel  erhalten  Chänd.  5,1,6—12.  Die  Lebensorgane 
(aufser  dem  Präna  werden  nur  Rede,  Auge,  Ohr  und  Manas 
erwähnt)  kommen,  imi  den  Vorrang  streitend,  zu  Prajäpati. 
Sein  Ausspruch  lautet:  „Derjenige  unter  euch,  nach  dessen 
Auszug  sich  der  Leib  am  allerübelsten  befindet,  der  hat  imter 
euch  den  Vorzug".  Darauf  ziehen  der  Reihe  nach  Rede,  Auge, 
Ohr  und  Manas  aus,  ohne  dafs  darum  der  Leib  zu  bestehen 
aufhört.  „Da  wollte  der  Präna  ausziehen,  aber  gleichwie  ein 
edles  Rofs  [wenn  es  sich  losreifst]  die  Pflöcke  der  Fufsfesseln  . 
mit  herausreifst,  also  rifs  er  die  andern  Lebenshauche  mit 
heraus.  Da  kamen  sie  alle  zu  ihm  und  sprachen:  „Ehrwürdiger, 
sei  du  es!  Du  hast  den  Vorrang  über  uns,  nur  ziehe  nicht 
aus!"  Brih.  6,1,7—13  erzählt  die  Parabel  fast  mit  denselben 
Worten,  nur  dafs  statt  Prajäpati  das  Brahman  eintritt,  ein 
sechstes  Organ  zugefügt  und  die  Schilderung  des  Bosses  weiter 
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ausgeschmückt  wird.     Alle  diese  Abweichungen  sprechen  für 
die  Ursprünglichkeit  der  Chändogyaversion.    Kaush.  3,3  bietet 
nur  eine   Argumentation,    welche   die  Erzählung  in   der  an- 
gegebenen Form  voraussetzt.     Kaush.  2,14  läfst  alle  Organe 
zugleich  ausziehen  und  dann  einzeln  zurückkehren.     Bei  der 
Rückkehr   des   Präna   wird   der  Leib  neu  belebt.     Hier  fehlt 
für  den  gemeinsamen  Auszug  das  Motiv.    Ait.  Ar.  2,1,4  bringt 
die  Frage,  wer  von  den  Präna's  UMJiam  sei,  zweimal  zur  Ent- 
scheidung, durch  Hinfall  des  Leibes  beim  Auszuge,  und  durch 
Wiederbelebung   desselben    beim   Wiedereinzuge    des   Präna. 
Hier  macht  beides,  die  Verdoppelung  der  Kj-aftprobe  und  die 
Verwendung   der   Parabel   zur   Verherrlichung   des    Uktham, 
einen  sekundären  Eindruck.     Pragna  2,2 — 4  läfst  sofort  den 
über  das  Verhalten  der  andern  ungehaltenen  Prtina  sich  zum 
Auszuge  anschicken,  worauf  Rede,  Manas,  Auge  und  Ohr  mit 
fortgerissen  werden  und  den  Präna  bitten,  zu  bleiben.     Dies 
ist  offenbar  eine  Verkürzung  der  ursprünglichen  Erzählung; 
neu  ist  nur  die  Ersetzung  des  Bildes  von  dem  Rosse  durch 
das   Bild   von   dem   Bienenkönig.  —  Diese  Verhältnisse   sind 
von  Interesse,    da  sie   für  die   Chronologie   der  betreffenden 
Texte  einen  Anhalt  geben. 
Dei  Kamif         Vcrvvaudt    mit    dieser   Erzählung    vom    Rangstreite    der 
Organe  ist  eine  andere  vom  Kampfe  der  Götter,  d.  h.  der 
Organe,   gegen  die  Dämonen.     Wir  beschränken  uns  auf 
eine  Vergleichung  der  beiden  Hauptversionen,  Brih.  1,3  und 
Chänd.  1,2.     (Andere  Behandlungen  desselben  Themas  sind 
Talav.  Up.  ßr.  1,60.  2,1—2.  2,3.  2,10—11.)    Von  diesen  beiden 
ist  die  ursprünglichere  Form  ohne  Zweifel  Brih.  1,3.    Um  die 
Dämonen  zu  besiegen,  beauftragen  die  Götter,  d.  h.  die  Organe, 
Rede,  Geruch,  Auge,  Ohr,  Manas  und  Präna,  einen  aus  ihrer 
Mitte,  den   UdgUha  zu  singen.     Die  Rede  versucht  es,  wird 
aber  beim  Singen  von  den  Dämonen  mit  Übel  erfüllt.    Ebenso 
der  Reihe  nach  weiter  der  Geruch,  das  Auge,  das  Ohr,  das 
Manas.    Zuletzt  unternimmt  es  der  Präna,  und  an  ihm  zer- 
stieben die  einstürmenden  Dämonen,  wie  ein  Erdklofs,  wenn 
er  auf  einen  Stein  trifft.    Darauf  führt  der  Präna  die  andern 

•  •  • 

über  das  Übel  und  den  Tod  hinaus,  wobei  die  Rede  zu  Agni, 
der  Geruch  zu  Väyu,  das  Auge  zu  Äditya,  das  Ohr  zu  den 


der  Präna'a 
und* 
Dämonen 
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IDmmelsg(>genden,  das  Manas  zum  Monde  wird.  Alle  diese 
Got  heiten  gehen  sodann,  um  der  Nahrung  teilhaft  zu  werden, 
wieder  als  Rede,  Geruch,  Auge,  Ohr  und  Manas  in  den  Präna 
ein.  (Dieselbe  Idee,  adaptiert  an  die  Vorstellung  vom  Purusha 
als  Urmenschen,  Ait.  1,2.)  An  diese  Legende  schliefst  sich 
von  Brih.  1,3,19  an  eine  Verherrlichung  des  Präna  als  Ayäsya 
Angirasa^  als  Brihaspati  und  Brahmanaspati,  als  Säman  und 
auch  als  üdgiiha.  Vorher  sang  er  den  Udgitha,  hier  ist  er 
der  Udgitha;  es  ist  wohl  klar,  dafs  hier  eine  Zusammenkittung 
zweier,  von  verschiedenen  Ansciiauungen  ausgehender  Texte 
vorliegt.  —  Jetzt  verstehen  wir  die  wunderliche  Version 
unsere;  Erzählung  Chänd.  1,2,  wo  die  Götter  in  dem  Kampfe 
gegen  d  e  Dämonen  die  einzelnen  Organe  nicht  dadurch  ver- 
wenden, dafs  sie  den  Udgitha  durch  sie  singen  lassen, 
sondern  dadurch,  dafs  sie  dieselben  als  Udgitha  verehren. 
Der  Verfasser  dieses  Abschnittes  fand  die  Kampflegende  schon 
(ähnlich  wie  sie  in  Brihadäranyaka  noch  vorliegt)  gefolgt  von 
einer  Verehrung  des  Präna  als  Udgitha ;  beide  von  Haus  aus 
verschiedene  und  nur  zufäUig  zusammenstehende  Stücke 
\  erschmolz  er  zu" einem  Ganzen,  wodurch  dann  die  Erzählung 
ihren  ursprünglichen  Charakter  ganz  einbüfste,  wie  ich  dies  in 
den  Einleitungen  zu  meiner  Übersetzung  näher  dargelegt  habe. 

Schon  die  zuletzt  besprochene  Legende  deutete  darauf  Der  Prin» 
hin,  dafs  der  Präna  ein  nicht  blofs  psychisches,  sondern  zu-  schea 
gleich  auch  kosmisches  Prinzip,  dafs  er  nicht  nur  der  "^"^ 
Leben?hauch  im  Menschen,  sondern  zugleich  der  die  ganze 
Natur  durchwaltende  Weltlebensodem  ist.  Dieser  Übergang 
ist  ein  sehr  natürlicher.  Bei  den  verschiedensten  Völkern, 
vom  Purusha  des  Hymnus  Rigv.  10,90  bis  zum  Riesen  Ymir 
der  Edda,  begegnen  wir  der  Neigung,  den  Menschen  als 
Mikrokosmos  und  ebenso  umgekehrt  das  Weltganze  als  Makran- 
thropos  aufzufassen.  Dieser  Gedanke  beruht  zunächst  darauf, 
dafs  dasjenige,  was  sich  in  der  ganzen  Natur  mit  allen  ihren 
Erscheinungen  ausspricht,  seinen  deutlichsten  und  vollkommen- 
sten Ausdruck  im  Menschen  findet.  Aber  auch  im  einzelnen 
steht  der  menschliche  Organismus  in  mannigfachen  Beziehungen 
zur  Aufsenwelt.  Mittels  seiner  verschiedenen  Organe  und 
Funktionen  streckt  er  sich  gleichsam  den  umgebenden  Natur- 
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erscheinungen  entgegen  und  pafst  sich  ihnen  an:  die  Er- 
nährungsorgane entsprechen  der  Beschaffenheit  der  Nahrung, 
die  Atmungsorgane  dem  Luftraum;  das  Auge  ist  dem  Licht 
verwandt;  der  Bau  der  Füfse  entspricht  der  Erde,  auf  der  sie 
wandeln  sollen,  in  der  Rundung  des  Hauptes  scheint  sich  die 
Himmels  Wölbung  zu  wiederholen  (Plat.  Tim.  p.  44  D). 

Auf  Wahrnehmungen  dieser  Art  mag  es  beruhen,  dafs 
schon  im  Purushaliede  Rigv.  10,90,13 — 14  hei  der  Umwand- 
lung des  Urmenschen  in  das  Weltall  sein  Haupt  zum  Himmel, 
sein  Nabel  zum  Luftraum,  seine  Füfse  zur  Erde  werden,  dafs 
sein  Auge  zur  Sonne,  sein  Manas  zum  Monde,  sein  Mund 
zu  Indra  und  Agni  (Feuer),  seine  Ohren  zu  den  Himmels- 
gegenden und  sein  Präna  zum  Winde  werden  (oben  I,  i, 
S.  155  fg.).  In  dem  Mafse,  wie  man  dann  weiterhin,  wie  vorher 
ausgeführt,  im  Präna  das  Zentralorgan  des  Lebens  erkannte, 
mufste  sein  kosmisches  Analogon,  der  Wind,  zum  Lebens- 
prinzip der  Natur  werden,  mochte  man  dasselbe  nun  als  den 
die  ganze  Welt  durchwaltenden  Präna  betrachten,  wie  in  den 
schon  erwähnten  Hymnen  Atharvav.  11,4  (oben  I,  i,  S.  301 — 
305)  und  Pragna  2,5—13  (Upanishad's  S.  562)  oder  Väyu  und 
Präna  als  kosmisches  und  psychisches  Analogon  gegenüber- 
stellen, wie  in  den  folgenden  Stellen  geschieht. 
Firdna  und  Brih.  1,5,21 — 23  erscheint  die  Erzählung  vom  Rangstreit 

der  Organe  in  einer  neuen  Form,  sofern  nehen  den  psychi- 
schen Organen,*  Rede,  Auge,  Ohr  und  Präna,  auch  ihre  kos- 
mischen Äquivalente,  Feuer,  Sonne,  Mond  und  Väyu  im  Rang- 
streite mit  einander  auftreten.  Da  von  einem  Auswandern  aus 
dem  Leihe  hei  den  letztem  keine  Rede  sein  konnte,  so  kommt 
dieser  Zug  in  Wegfall,  und  an  seine  Stelle  tritt  bei  den  psy- 
chischen Organen  die  Ermüdung,  hei  den  kosmischen  das  zeit- 
weilige Zur-Rast-Gehen;  nur  Präna  und  Väyu  werden  nicht 
müde,  daher  die  übrigen  in  ihnen  Zuflucht  finden,  und  es  zum 
Schlufs  heifst,  dafs  die  Sonne  aus  dem  (kosmischen)  Präna 
aufgehe  und  in  ihm  untergehe.  —  Auf  einer  ähnlichen  An- 
schauung beruht  es,  wenn  Brih.  3,3,2  der  Wind  gepriesen 
wird:  „darum  ist  der  Wind  die  Besonderheit  (vyashti)  und 
der  Wind  die  Allgemeinheit  (samashti)^^.  —  In  einer  andern 
Version   derselben   Erzählung,   Brih.  3,7   (vgl.   die  Einleitung 
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dort)  wird  der  Wind  (kosmisch  und  psychisch)  als  der  alle 
Wesen  zusammenhaltende  Weltfaden  (sütram)  gefeiert:  „durch 
den  Wind,  o  Gautama,  als  Faden  werden  diese  Welt  und  die 
andre  Welt  und  alle  Wesen  zusammengehüschelt.  Darum 
nämlich,  o  Gautama,  sagt  man  von  einem  Menschen,  der  ge- 
storben ist,  «seine  Glieder  haben  sich  aufgelöst»;  denn  durch 
den  Wind,  o  Gautama,  als  Faden  werden  sie  zusammen- 
gehüschelt" (Brih.  3,7,2).  Wie  der  Präna  die  Dinge  von 
aufsen  zusammenhält,  so  regiert  dieselben  von  innen,  wie  das 
Brih.  3,7,3—23  Folgende  entwickelt,  der  Äntaryämin  (innere 
Lenker),  d.  h.  der  Aiman.  Die  Zusammenfassung  von  Präna 
und  Äntaryämin  gehört  schon  zu  den  Versuchen,  von  der 
symbolischen  zur  eigenthchen  Vorstellungsweise  überzugehen, 
von  denen  weiter  unten  zu  reden  sein  wird. 

Nachdem  schon  Ait.  Br.  8,28  im  hrahmanah  parimarah, 
dem  „Sterben  [der  Feinde]  um  die  [vom  König  gesprochene] 
Zauberformel  herum",  gezeigt  worden  war,  wie  die  Natur- 
erscheinungen, BlitÄ,  Regen,  Mond,  Sonne  und  Feuer,  im 
Winde  erlöschen  und  aus  ihm  wieder  hervorgeher.,  so  lehrt 
Kaush.  2,12 — 13  den  daivah  parimarah  „das  [um  den  Präna] 
Herumsterben  der  Götter":  die  kosmischen  Gottheiten  (Feuer, 
Sonne,  Mond,  Bhtz)  und  die  entsprechenden  psychischen  Gott- 
heiten (Rede,  Auge,  Ohr,  Manas)  sterben  nicht,  wenn  ihr 
Brahman  (hier:  ihre  Erscheinung)  aufhört;  nur  ihren  Glanz 
geben  sie  an  andere  Götter  ab,  während  sie  selbst  mit  ihrem 
Präna  eingehen,  die  kosmischen  in  den  Väyu,  die  psychischen 
in  den  Präna,  welche  im  Grunde  eins  sind:  „also  gehen  alle 
diese  Gottheiten  ein  in  den  Präna,  ersterben  in  dem  Präna: 
aber  sie  gehen  darum  nicht  verloren,  sondern  aus  ihm  erheben 
sie  sich  wieder*'.  Hier  erscheint  Väyu-Präna  als  das  eigent- 
liche Weltprinzip,  während  das  „Brahman"  nur  sein  Erscheinen 
in  den  Naturphänomenen  zu  bedeuten,  somit  noch  dem  Präna 
untergeordnet  zu  werden  scheint. 

Das  Eingehen  aller  Naturgötter  in  den  Väyu  urd  aller 
Sinnengötter  in  den  mit  ihm  identischen  Präna  ist  auch  das 
Thema  einer  Betrachtung,  welche  mehrfach,  am  besten  und 
wohl  auch  am  ursprünghchsten  ^atap.  Br.  10,3,3,5 — 8,  sich 
findet.     Dort  wird  gefragt  nach  „dem  Feuer,  welches  dieses 
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Weltall  ist'S  und  die  Antwort  lautet:  „Wahrlich,   der  Präna 
(Odem,  Leben)  ist  dieses  Feuer.    Denn  wenn  der  Mensch  ein- 
schläft, so  grht  in  den  Präna  ein  die  Rede,  in  den  Präna  das 
Auge,  in  den  Präna  das  Manas,  in  den  Präna  das  Ohr;  und 
wenn  er  erwacht,  so  werden  sie  aus  dem  Präna  wieder  ge- 
boren.   So  in  bezug  auf  das  Selbst.  —  Nun  in  bezug  auf  die 
Gottheiten.    Wahrlich,  was  diese  Rede  hier  ist,  das  ist  Agni, 
und  dieses  Auge  hier  ist  jener  Äditya,  und  dieses  Manas  ist  jener 
Mond,  und  dieses  Ohr  sind  die  Himmelsgegenden.    Aber  was 
dieser  Präna  (Odem)  ist,  das  ist  jener  Väyu  (Wind),  der  dort 
läuternd  weht.    Wenn  nun  das  Feuer  (Agni)  ausgeht,  so  ver- 
weht es  in  den  Wind;  darum  sagt  man,  er  hat  es  ausgeweht, 
denn  in  den  Wind  verweht  es;  und  wenn  die  Sonne  (Äditya) 
untergeht,  so  geht  sie  ein  in  den  Wind,  und  so  in  den  Wind  der 
Mond,  und  in  dem  Winde  sind  die  Himmelsgegenden  gegründet. 
Und  aus  dem  Winde  werden  sie  wieder  geboren.     Wer  nun, 
solches  wissend,  aus  dieser  Welt  abscheidet,  der  geht  mit  seiner 
Rede  ein  in  das  Feuer,  mit  seinem  Auge  in  die  Sonne,  mit  seinem 
Manas  in  den  Mond,  mit  seinem  Ohre  in  die  Himmelsgegenden, 
mit  seinem  Präna  in  den  Väyu;   denn  aus  ihnen  ist  er   ent- 
standen, und  von  diesen  Gottheiten,  welche  immer  er  hebt,  zu  der 
geworden  kommt  er  zur  Ruhe".  —  Diese  Betrachtung  wurde 
weiterhin  verbunden  mit  der  Legende  von  Qaunaka  und  Abhipra- 
tärin,  welche  beim  Essen  von  einem  Brahmanschüler  angebet- 
telt werden,  der  ihnen  ein  darauf  bezügUches  Rätsel  aufgibt. 
In  dieser,  wie  es  scheint,  nicht  mehr  erhaltenen  Form  wurde 
dann  wieder  das  Stück  die  Vorlage  von  Talav.  Up.  Br.  3,1—2, 
wo  der  Text  in  sekundärer  Weise  weiter  ausgeschmückt  und 
erläutert  wird,  und  von  Chänd.  4,2—3,  welche  sich  näher  an 
die  ursprünghche  Form  anzuschliefsen  scheint,  aber  die  ganze 
Betrachtung  nebst  Legende  durch  eine  zweite  Legende  einfafst, 
indem   (sehr  wenig  passend)  die  Betrachtung  nebst  der  Er- 
zählung  vom  bettelnden  BrahmanschiHer  dem   den  Jänagruti 
belehrenden  Raikva  in  den  Mund  gelegt  wird  (Upanishad  s 
S.  117—120). 

Auf  Anschauungen  wie  den  dargelegten  beruht  es,  dafs 
wir  in  den  Upanishad's  öfter  der  Erklärung  begegnen,  das 
Brahman,  dessen  Wesen  man  suchte,  sei  der  Präna,  der  den 
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menschlichen  Leib  wie  das  Weltganze  durchwaltende  Lebens- 
hauch. So  in  der  von  Yäjfiavalkya  für  unzulänglich  befun- 
denen Definition  Brih.  4,1,3  jpräno  vai  hrahma,  oder  Brih.  5,13, 
wo  iiktham^  yajus,  säman  und  Txshatram  (d.  h.  w^ohl  die  vier 
Veden  als  die  Gesamtheit  dessen,  was  ursprünglich  mit  hrah- 
man  bezeichnet  w  urde)  für  den  Präna  erklärt  werden.  Andern 
Stellen  dieser  Art,  in  denen  der  Präna  als  Prinzip  anerkannt 
und  zugleich  überschritten  wird,  wie  z.  B.  Chänd.  4,10,5  präno 
hrainna,  kam  hralima,  Jchani  hraJima,  werden  wir  weiter  unten 
noch  begegnen  und  wollen  hier  nur  noch  zwei  Stellen  er- 
wähnen, in  welchen  zu  einer  solchen  Überschreitung  ein  erster 
Anfang  gemacht  zu  werden  scheint,  Kaush.  2,1  und  2,2.  Beide 
Stellen  erklären,  die  eine  auf  die  Autorität  des  Kaushitaki, 
die  andere  auf  die  des  Paingya,  den  Präna  für  das  Brahman. 
Beide  leiten  daraus  den  Gedanken  ab,  dafs,  wer  sich  als  den 
allerfüllenden  Präria  w^eifs,  nicht  um  Speise  zu  bitten  braucht 
(va  yäcef,  ist  seine  „Upanishad"),  da  er  in  allen  Wesen  die 
Nahrung  geniefst.  Rede,  Auge,  Ohr  und  Manas  sind  nach 
der  ersten  Stelle  die  Diener  des  Präna;  nach  der  zweiten  sind 
sie  um  ihn  herumgelagert,  die  Rede  um  das  Auge,  dieses  um 
das  Ohr,  dieses  um  das  Manas,  dieses  lun  den  Präna;  aber 
auch  von  diesem  heilst  es:  er  ist  herumgelagert  (ärundhate). 
Um  was?  wird  nicht  gesagt,  aber  man  kann  darin  die  erste 
Andeutung  der  grofsen,  Taitt.  2,2  ausgesprochenen  Wahrheit 
finden,  dafs  auch  der  pränamaya  utman  nicht  Kern,  sondern 
immer  noch  erst  Schale  ist. 


8«  Andere  Symbole  dos  Brahman. 

Aufser  dem  Präna  erscheinen  als  die  beiden  wichtigsten   Brahmaa 

als  Mana* 
und  Äkd^a. 


Symbole,  unter  denen  man  das  Brahman  verehren  soll,  das  *^' '^""** 


Manas  und  der  AMga,  Die  Hauptsteile  dafür  ist  Chänd.  3,18: 
„Das  Manas  soll  man  als  das  Brahman  verehren;  so  in  bezug 
auf  das  Selbst.  Nun  in  bezug  auf  die  Gottheit:  den  Äkä^a 
(Äther,  Raum)  soll  man  als  das  Brahman  [verehren].  Damit 
ist  beides  gelehrt,  das  in  bezug  auf  das  Selbst  und  das  in 
bezug  auf  die  Gottheit."  Weiter  wird  auseinandergesetzt, 
wie  Brahman  als  Manas  die  psychischen  Organe,  Rede,  Odem, 
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Auge,  Ohr,  und  entsprechend  als  Äkä^a  die  kosmisclien  Götter, 
Feuer,  Wind,  Sonne  und  Himmelsgegenden  als  seine  vier  FüXse 
hat.  —  Schon  oben  I,  i,  S.  206  begegneten  wir  dem  vorüber- 
gehenden Versuche,  das  Manas  (den  Willen)  zum  Weltprinzip 
zu  erheben,  und  wiesen  I,  i,  S.  207  auf  den  Wert  dieses  Ge- 
dankens hin.    Leider  wird  er  nicht  weiter  ausgebildet,  sondern 
das  Manas  als  blofses  Symbol   des  Brahman  geduldet.     So, 
aufser  in  unsrer  Stelle,  Chänd.  7,3,  wo  das  Manas  als  drittes 
der  dort  aufgezählten  Symbole  vorkommt,  über  welches  hinaus 
es  noch  vieles  Höhere  gibt,  und  Brih.  4,1,6,  wo  die  Upanishad 
mano  vai  hrahma  dem  Satyakäma  (nicht  in  Einklang  mit  der 
diesem  erteilten  Belehrung  Chänd.  4,9,3)  zugeschrieben  und 
■Tftijman   als  unzuläuglich  behandelt   wird.  —  Neben  dem  Manas  be- 
^'^   zeichnete  die  oben  angeführte  Stelle  als  Symbol  des  Brahman 
(denn  nur  symbohsch  kann  es  gemeint  sein,  wenn  zweierlei 
neben  einander  für  Brahman  erklärt  wird)  den  Äkäga  (Äther, 
Raum,  genau:  den  als  materielles  Element  vorgestellten  Raum), 
ohne  Zweifel  wegen  der  Allgegenwart  des  Raumes,  wie  denn 
eine  von  Qankara  oft  zitierte,  aber  noch  nicht  nachgewiesene 
Stelle  (System  des  Vedänta  S.  33)  von  Brahman  sagt,  er  sei 
akägavat  sarvagatag  ca  nityah  „dem  Räume  gleich  allgegen- 
wärtig, ewig"  und  noch  Newton  den  Raum  als  das  sensorium 
Gottes  bezeichnete,  während  hundert  Jahre  später  E^ant  den 
Gott,  dessen  sensorium  der  Raum  ist,  als  den  Verstand  (manas) 
in  unserm  eignen  Innern  nachwies.    In  altern  Upanishadtexten 
wird  öfter  der  Ähäga  (Raum)  für  das  Brahman  erklärt,  ohne 
dafs   noch  das  Bewufstsein   vorhanden  ist,    dafs   diese   Vor- 
stellung eine  blofs  symbolische  sei.    Chänd.  1,9,1:  „der  Akäga 
ist  es,  aus  dem  alle  diese  Wesen  hervorgehen,  und  ia  welchen 
sie  wieder  untergehen,  der  Äkäga  ist  älter  als  sie  alle,  der 
Äkä9a  ist  der  letzte  Ausgangspunkt".     Mit  Recht  behauptet 
Bädaräyana  (Sütram  1,1,22:  äMgas  idlAingät),  dafs  hier  unter 
dem  Akäga  das  Brahman  zu  verstehen  sei,  „weil  seine  Merk- 
male" vorkommen.     So  auch  Brih.  5,1  (im  Nachtragteile,  der 
viel  Altes  enthält) :  „Om !    Die  Weite  ist  Brahman,  die  Weite, 
die    uranfangliche,    lufterfüllte    Weite!"     Und    ebenso    wohl 
noch  Chänd,  3,12,7—9:  „Was  nun  dieses  «Brahman»  Genannte 
ist,  das  ist  dasselbe,  was  jener  Raum  aufserhalb  des  Menschen 
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ist;  und  was  jener  Raum  aufserhalb  des  Menschen  ist,  das  ist 
dasselbe,  was  dieser  Raum  innerhalb  des  Menschen  ist;  und 
was  dieser  Raum  innerhalb  des  Menschen  ist,  das  ist  dasselbe, 
was  dieser  Raum  innerhalb  des  Herzens  ist.    Das  ist  das  Volle, 
Unwandelbare."    Bald  aber  erwacht  das  Bewufstsein,  dafs  die 
Vorstellung  von  Brahman  als  Äkäga  nur  als  eine  sinnbildliche 
geduldet  werden  könne.     Dem  Gärgya,   welcher  Brih.  2,1,5 
(Kaush.  4,8)  den  Geist,  der  im  Raum  ist,  für  das  Brahman 
erklärt,  wird  erwidert  (mit  deuthcher  Polemik  gegen  die  Vor- 
stellung der  eben  erwähnten  Stelle  Chänd.  3,12,9),  derselbe 
sei  nur  „das  Volle,  Unwandelbare";  Chänd.  4,10,5  wird  spie- 
lend Wiam  (der  Raum)   mit  Team  {=  änanda,  Wonne)  identifi- 
ziert; Chänd.  3,18,1  wird,  wie  v/ir  sahen,  Äkäga  nur  symbolisch 
neben  Manas    für   Brahman    als  Objekt    der  Verehrung   zu- 
gelassen; ebenso  erscheint  Chänd.  7,12  der  Äkäga  als  blofses 
Symbol,  über  welches  hinaus  es  Gröfseres  gebe;  und  Chänd. 
8,1,1,    in    charakteristischem   Unterschiede    gegen   die    oben 
zitierte  Stelle  Chänd.  3,12,7—9,  handelt  es  sich  nicht  mehr, 
wie  dort,  darum,  den  Raum  im  Weltall,  den  Raum  im  Herzen 
als  Brahman  anzuschauen,  sondern  um  das,  was  in  diesem 
Räume   (tasmin  yad  antar)  ist.     Darum   können   wir    auch 
nicht  dem  Bädaräyana  beipflichten,   wenn  er  meint  (Sütram 
1,3,41),  dafs  in  dem  Schülersegen  Chänd.  8,14  unter  dem  Äkäga 
das  Brahman  zu  verstehen  sei;  vielmehr  heifst  es  dort,  viel- 
leicht mit  absichtlichem  Widerspruche  gegen  eine  solche  Mei- 
nung: „Der  Äkäga  ist  es  [nur],  welcher  die  Namen  und  Ge- 
stalten auseinanderdehnt;  was  in  diesen  beiden  ist  (te  yad 
antar ä),  das  ist  das  Brahman,  das  ist  das  Unsterbliche,   das 
ist  der  Ätman".    Nämlich  zu  Namen  und  Gestalten  hat  sich 
nach  Chänd.  6,3,3  das  Brahman  ausgebreitet.    Am  deutUchsten 
aber  erklärt  sich  gegen  eine  Vermengung  von  Äkäga  imd 
Brahman  Brih.  3,7,12:  „der,  im  Äkäga  wohnend,  vom  Äkäga 
verschieden  ist,  den  der  Äkäga  nicht  kennt,  dessen  Leib  der 
Äkäga  ist,  der  den  Äkäga  innerhch  regiert,  der  ist  deine  Seele, 
der  iimere  Lenker,  der  unsterbhohe".    Vgl.  auch  Brih.  3,8,11. 

4,4,17.  20.  — 

Schon  in  der  den  Upanishad's  vorausgehenden  Periode  ^*''yjjj|« 
lernten  wir  eine  Reihe  Yon  Versuchen  kennen,  das  Weltprinzip 
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als  in  der  Sonne  (ädiiya)  verwirklicht  anzuschauen,  zi  gleich 
aber  über  diese  Vorstellung  als  eine  blofs  symbolische  durch 
Umdeutungen  hinauszugelangen  (oben  I,  i,  S.  250 — 257).  Diese 
Bestrebungen  finden  ihre  Fortsetzung  in  den  Upanishad's. 
Kaush.  2,7  wird  eine  Zeremonie  gelehrt,  welche  durch  Ver- 
ehrung der  aufgehenden,  mittäglichen  und  untergehenden  Sonne 
von  allen  bei  Tage  und  bei  Nacht  begangenen  Sünden  befreit. 
Chänd.  3,19,1  fordert  dazu  auf,  die  Sonne  als  Brahman  zu 
verehren;  und  dafs  diese  Vorstellung  eine  blofs  symbolische 
ist,  ergibt  sich  aus  dem  Folgenden,  wo  die  Sonne  nicht  als 
das  schöpferische  Urprinzip,  sondern,  mit  Anlehnung  an  die 
oben  I,  I,  S.  253.  251  besprochenen  Vorstellungen,  als  das  Erst- 
geborene der  Schöpfung  behandelt  wird.  An  die  ebendaselbst  I,  i, 
S.  252  ig.  erwälinten  Versuche,  diese  Anschauungen  des  Brah- 
man als  Sonne  umzudeuten  und  in  dem  natürlichen  Lichte 
nur  ein  Symbol  des  geistigen  Lichtes  zu  sehen,  reiht  sich  vor 
allem  der  Abschnitt  Chänd.  3,1 — 11,  welcher  es  in  grofsartiger 
Weise  unternimmt,  das  Brahman  als  die  Weltensonne,  und  die 
natürliche  Sonne  als  die  Erscheinungsform  dieses  Brahman  zu 
schildern  (vgl.  des  näheren  die  Einleitung  dort).  Als  einen 
weitern  Versuch,  über  das  Symbol  hinaus  zum  Wesen  durch- 
zudringen, dürfen  wir  es  betrachten,  wenn  in  einer  Reihe  von 
Der /^r«*Aa Stellen  nicht  mehr  die  Sonne,  sondern   der  Furusha  (Mann 

in  Sonne     /-^    •     %     •         .         c^  ^  ' 

and  Auge.  Ueist)  m  der  Sonne,  und  entsprechend  der  Furusha  im  Auge 
als  Brahman  geschildert  wird.  Chänd.  1,6—7  wird  in  einer 
Umdeutung  des  Udgitha  (den  der  Udgätar  zu  singen  hatte, 
oben  I,  I,  S.  169)  gesagt:  wie  über  Ric  und  Säman  der  Udgitha 
herrsche,  so  herrsche  über  die  kosmischen  Götter  „der  goldne 
Mann  (purusha),  welcher  im  Innern  der  Sonne  gesehen  wird 
mit  goldnem  Bart  und  goldnem  Haar,  bis  in  die  Nagelspitzen 
ganz  von  Golde",  und  über  die  psychischen  Götter  „der  Mann, 
welcher  im  Innern  des  Auges  gesehen  wird";  jener  herrsche 
über  die  Welten,  welche  von  der  Sonne  jenseits  hegen,  und 
über  die  Wünsche  der  Götter,  dieser  über  die  Welten,  welche 
vom  Auge  diesseits  (also  im  Innern  des  Menschen)  liegen,  und 
über  die  Wünsche  der  Menschen.  —  Nach  Mahänär.  13  werden 
die  Ric's,  Säman's  imd  Yajus'  (und  somit  das  im  Veda  ver- 
wirklichte Brahman)  dem  Sonnenkreis,  der  Flamme  in  ihm 
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und  dem  Purusha  in  dieser  Flamme  gleichgesetzt:  „als  diese 
dreifache  Wissenschaft  erglüht  er,  der  als  goldner  Purusha 
dort  in  der  Sonne  ist",  während  die  Identität  dieses  Purusha 
mit  dem  im  Menschen  schon  Taitt.  2,8  (und  3,10)  ausgesprochen 
worden  war:   „Er,  der  hier  im  Menschen  wohnt,  und  jener 
dort  in  der  Sonne,   die  sind  eins."     Weiter  entwickelt  wird 
dieser  Gedanke  Brih.  5,5,  wo  es  unter  anderm  heifst:  „Jener 
Mann,  welcher  in  der  Sonnenscheibe  ist,  und  dieser  Mann, 
welcher  im  rechten  Auge  ist,  diese  beiden  fufsen  auf  einander. 
Jener  fufst  durch  die  Strahlen   in  diesem,  dieser  durch  die 
Lebenshauche  in  jenem.     Dieser,  wenn  er  im  Begriffe  steht, 
auszuziehen,  erblickt  jene  Sonnenscheibe  rein  [von  Strahlen]; 
ihm   treten  jene  Strahlen   nicht  in 'den  Weg."     Daher  fleht 
Brih.  5,15  (und  l^ä  16)  der  Sterbende  die  Sonne  an:  „zerteile 
deine  Strahlen,  schliefs  zusammen  deine  Herrlichkeit;  —  ja, 
ich  sehe  sie,  deine  lieblichste  Gestalt;   und  jener  dort,   der 
Mann    dort,    ich    bin    es   selbst".     Auf   einer   ähnlichen  An- 
schauung beruht  es,  wenn  Chänd.  4,11 — 13  die   drei  Opfer- 
feuer in  ihrer  Belehrung  des  Upakosala  sich   für  den  Mann 
in    der    Sonne,    im   Monde,    im    Blitze    erklären;    wozu    der 
Lehrer  nachher  berichtigend  bemerkt   (Chänd.  4,14,3):    „sie 
haben  dir  nur  seine  Welträume  gesagt,  ich  aber  will  dir  es 
selber  sagen;  ...  der  Mann,  den  man  in  dem  Auge  siebet^ 
der   ist    der  Ätman  —  so    sprach    er,   —  der   ist   das    Un- 
sterbliche,   das  Furchtlose,    der  ist  das  Brahman".     Sonne, 
Mond  und  Blitz  sind,  wie  er  weiter  zeigt,  nur  die  obersten 
Stationen    des   Götterweges,    durch  welche    „der  Mann,    der 
nicht    ist   wie    ein    Mensch"    (purusha   'mdnavah)    die    Seele 
zur  ewigen  Vereinigung  mit  Brahman  geleitet.  —  Wie  eine 
Kritik  gerade  dieser  Vorstellungen  sieht  es  aus,  wenn  Kaush.  4 
(vgl.  Brih.  2,1)   Gärgya   unter    seinen    sechzehn   Definitionen 
des  Brahman  den  Mann  in  der  Sonne,  im  Monde,  im  BUtze, 
im  rechten  Auge  vorbringt,  und  damit  von  AjätaQatru  ab- 
gewiesen wird. 

Frdna,  Manas,  Äkäga  und  Ädiiya  sind  die  wichtigsten     Andere 
Symbole,  unter  denen  eine  Verehrung  des  Brahman  anbefohlen  ^  B?awa" 
wird.    Nach  der  Theorie  sind  freilich  alle  die  Chänd.  7,1—15 
aufgezählten  und  anerkannten  Objekte  der  Verehrung,  näman, 
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vdcj  manas,  samkalpa,  cittam,  dhyänam,  vijnänam,  halam^  annam, 
äpaSj  iejas,  äkäga,  smara,  agä,  präna,  als  solche  zu  betrachten, 
und  auf  gleicher  Linie  mit  ihnen  dürften  die  Brih.  4,1  als  un- 
volllvommen  behandelten  und  doch  auch  nicht  verworfenen 
Vorstellungsweisen  des  Brahman  als  väc,  präna,  cakshus,  gro- 
tram,  manaSj  hridayanij  sowie  Taitt.  3,1  annam,  präna,  caJcshiis, 
grotram,  manas,  stehen.  —  Als  Symbole  des  Brahman  gelten 
auch  noch  die  Körperwärme  und  das  Ohrensausen,  auf 
Grund  von  Chänd.  3,13,7 — 8,  wo  es  von  dem  Lichte,  das  jen- 
seits des  Himmels  und  zugleich  inwendig  im  Menschen  ist, 
d.  h.  von  dem  Brahman,  heifst:  ,,Seine  Anschauung  ist,  dafs 
man  hier  im  Leibe,  wenn  man  ihn  anfühlt,  eine  Wärme  spürt; 
seine  Hörung  ist,  dafs,  wenn  man  sich  so  die  Ohren  zuhält, 
so  hört  man  gleichsam  ein  Gesumme,  so  als  wäre  es  ein 
Sausen  wie  von  einem  Feuer,  das  brennet.  Dieses  soll  man 
verehren  als  seine  Anschauung  und  seine  Hörung."  Wie  der 
Abschnitt,  aus  dem  diese  Stelle  stammt,  in  eigentümlichem, 
noch  nicht  aufgeklärtem  Zusammenhange  mit  der  Lehre  vom 
Atman  Vaigvänara  und  dem  an  ihn  sich  anschliefsenden  Pränd- 
gnihotram  (Chänd.  5,11 — 24)  steht,  so  knüpft  an  die  parallele 
Lehre  vom  Agni  Vaigvänara  (^atap.  Br.  10,6,1)  eine  verwandte 
Aufserung  Brih.  5,9  an,  welche  das  Ohrensausen  imd  die 
Verdauung  (wie  Chänd.  3,13,7 — 8  das  Ohrensausen  und  die 
Körperwärme  auf  das  Brahmanfeuer  im  Menschen)  auf  das 
Vai^vänarafeuer  im  Menschen  zurückführt.  Beides  läuft  im 
Grunde  auf  dasselbe  hinaus,  da  nach  der  Pränägnihotra- 
lehre  (von  welcher  weiter  unten  zu  handeln  sein  wird)  die 
Verdauung  ein  Verzehren  der  Opferspeise  durch  das  Feuer 
des  Präna  ist,  den  wir  oben  als  ein  Symbol  des  Brahman 
kennen  lernten. 

Zu  den  Symbolen,  welche  das  übersinnliche  Brahman  für 
die  sinnliche  Wahrnehmung  repräsentieren,  wird  schliefslich 
auch  der  heihge  Laut  Oni  gerechnet,  welcher  unter  allen 
Symbolen  das  wichtigste  und  folgenreichste  geworden  ist 
und  eng  zusammenhängt  mit  der  Praxis  des  Yoga,  einer  der 
eigentümlichsten  Erscheinungen  des  indischen  Kulturlebens, 
von  welcher  weiter  unten  im  Zusammenhange  zu  handeln 
sein  wird. 
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4.  Versuch^',  die  symbolischen  Torstellnngen  Yon  Brahman  nmzndenten. 

Es  ist  ein  grofses  Wort,  dafs  man  nicht  den  neuen  Wein  ^^»*^';;*;f 
in  alte  Schläuche  fassen  solle.    Aber  diese  Forderung  ist  (wie   lieferten. 
so  viele  andere  Forderungen  Jesu)  zu  hoch  gegriffen,  zu  ex- 
zentrisch, zu  wenig  den  menschlichen  Verhältnissen  und  ihren 
Schwächen  Rechnung  tragend,  als  dafs  sie  mehr  als  annähe- 
rungsweise erfüllt  werden  könnte.    Denn  es  liegt  in  der  Natur 
der  Sache,  und  wir  wiesen  schon  oben  darauf  hin  (I,  i,  S.  180), 
dafs  ein  Fortschritt  auf  religiösem  Gebiet  sich  nie  rein  voll- 
ziehen kann,  dafs  vielmehr  neben  dem  Besseren,  Neuen  immer 
noch  das  Abgestorbene,  Alte,  weil  es  als  ein  Geheihgtes  er- 
scheint, beibehalten  werden  mufs.    Wir  werden  später  sehen, 
wie  sehr  auch  das  Christentum  genötigt  war,   seinen  neuen 
Wein  in  die  alten  Schläuche  zu  fassen.    Etwas  freier  verfährt 
die  Philosophie.    Aber  äufsere  Befreiung  ist  noch  nicht  innere 
Befreiung;  und  auch  bei  dem  Entwicklungsgang  der  Neuern 
Philosophie  von  Cartesius  bis  Kant  und  darüber  hinaus  (dem 
gröfsten  aller  Freiheitskriege,  welchen  die  Menschheit  je  ge- 
führt hat)  werden  wir  nur  zu  oft  an  die  Goethesche  Zikade  er- 
innert, „die  immer  fliegt  und  fliegend  springt,  und  gleich  im 
Gras  ihr  altes  Liedchen  singt''. 

Nicht  anders  war  es  in  Indien.     Jene  symbolischen  Vor-  verschmei- 

stellungen  von  Brahman  als  Präna,  Äkäga  usw.   hafteten  zu^^rahmjm^ 

fest  im  Bewufstsein,  als  dafs  man  sie  ohne  weiteres  hätte  über'''' 

Bord  werfen  können.     Daher  eine  Reihe  von  Versuchen,   die 

Symbole  beizubehalten,  indem  man  sie  mit  einer  richtigeren 

Vorstellung   von    Brahman    verknüpfte.     Typisch   für    dieses 

Verfahren  ist  vor  allem  der  Abschnitt  Kaush.  3—4.   Die  grofse, 

namentlich  durch  Yäjnavalkya  vertretene  und  vielleicht  auch 

durch  ihn  zuerst  erfafste  Erkenntnis,  dafs  das  Brahman,  der 

Atman,  vor  allem  zu  suchen  sei  im  Subjekte  des  Erkennens, 

d.  h.  im  Bewufstsein  (prajnä),  hatte,  wie  in  den  Sämaveda- 

schulen  (Chänd.  8,12,4.  Kena  1—8),  so  auch  in  den  Rigveda- 

schulen   Eingang    gefunden,    welche,    nach   Ait.  Ar.  2,1 — 2. 

Kaush.  2  zu  schliefsen,  besonders  fest  an  der   symbolischen 

Vorstellung  des  Brahman  als  Präna  hingen.     Aber  während 

derselben  bei  den  Aitareyin's  die  neue  Erkenntnis  des  Brah- 
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man  als  prajnä  (Bewufstsein)  unvermittelt  angeschlossen  wird 
(Ait.  Up.  3  =  Ait.  Ar.  2,6),  versucht  die  Kaush.  üp.  eine 
Verschmelzung  beider  vermittelst  der  Gleichung:  2^^(^\^ci  = 
prajnd.  In  vortrefflicher  Weise  zeigt  Kaush.  3,  wie  die  Sinnes- 
objekte von  den  Sinnesorganen,  und  diese  wiederum  von  dem 
Bewufstsein  (prajnä,  prajnätman)  abhängig  sind;  aber  wie  ein 
falscher  Ton  geht  durch  das  Ganze  hindurch  die  immer  wieder 
und  wieder  vorgebrachte  Behauptung:  „was  aber  der  Präna 
ist,  das  ist  die  Prajnä,  und  was  die  Prajnä  ist,  das  ist  der 
Präna".  Als  einzigen  Grund  für  diese  verwegene  Identifika- 
tion finden  wir  ausgeführt  (Kaush.  3,4):  „denn  beide  wohnen 
vereint  im  Körper  und  ziehen  vereint  aus  ihm  aus".  —  Einen 
ähnlichen  Versuch,  den  Präna  und  den  AJcä^a,  beide  mit  dem 
Ananda,  der  Wonne,  zu  identifizieren,  welche  das  Wesen  des 
Brahman  ausmacht,  finden  wir  Chänd.  4,10,5:  „Brahman  ist 
Leben  (präna),  Brahman  ist  Freude  (kam  =  änanda),  Brah- 
man ist  Weite  (hham  =  äMga)'\  wozu  die  Feuer,  die  diese 
Belehrung  erteilen,  erläuternd  hinzufügen:  „«Wahrlich,  die 
Weite,  das  ist  die  Freude,  und  die  Freude,  das  ist  die  Weite». 
Und  sie  legten  ihm  aus,  wie  da  wäre  Brahman  das  Leben 
und  der  weite  Raum."  —  Eine  noch  umfassendere  Verschmel- 
zung der  Symbole  mit  der  Wesenheit  unternimmt  der  sehr 
komplizierte  Abschnitt  Brih.  2,3.  Hier  werden  „zwei  P^ormen'' 
des  Brahman  unterschieden :  das  Gestaltete  (Sterbliche,  Stehende 
Seiende)  und  das  Ungestaltete  (Unsterbliche,  Gehende,  Jen- 
seitige). 1)  Das  gestaltete  Brahman  ist  die  materielle  Natur 
und  der  menschliche  Leib;  seine  Essenz  sind  Sonne  und  Au"-e. 
2)  Das  ungestaltete  Brahman  ist  Väyu  und  Akäga,  Präna  und 
der  Raum  im  Menschen;  seine  Essenz  ist  der  Purusha  in  Sonne 
und  Auge.  So  weit  wären  wir  also  im  Symbolischen.  Aber  über- 
schritten wird  dasselbe  jähüngs,  wenn  dann  weiter  der  Purusha 
mittels  der  berühmten  Yäjnavalkyaformel  neti  neti  und  mittels 
der  aus  Brih.  2,1,20  entlehnten  Upanishad  satyasya  saiyam  dem 
unerkennbaren  überwesentlichen  Brahman  gleicligesetzt  wird. 
(Das  Nähere  in  der  Einleitung,  Upanishad's  S.  413.)  —  Auf 
eine  ähnliche  Verschmelzung  läuft  es  liinaus,  wenn  Brih.  3,7 
der  Väyu-Präna  als  der  Weltfaden  (stdram)  und  der  Ätman 
als  der  innere  Lenker  (antaryämin)  in  demselben  Zusammen- 


hange behandelt,  also  doch  wohl  gleichgesetzt  werden.  —  Be- 
merkenswert, weil  sich  darin  ein  vollkommen  deutliches  Be- 
wufstsein der  symbolischen  Vertretung  des  Brahman   durch 
Väyu  ausspricht,  ist  das  Gebet  des  Schülers,  Taitt.  1,1  (und 
1,12):   „Verehrung  dem  Brahman!    Verehrung  dir,  Väyu! 
Denn  du  bist  das  sichtbare  Brahman,  dich  will  ich  als 
das  sichtbare  Brahman  bekennen."  —  In  spätem  Texten  ist 
Fräna  gelegentlich  ein  Synonymen  des  Ätman  geworden,  wie 
Käth.  G,2,  oder  er  wird  von  diesem  abhängig  gemacht,  wie 
Pra^na  3,3,    wo   der   Vräna  (vielleicht  nach  Rigv.  10,121,2. 
Käth.  3,1,  und  vorbereitend  für  die  „Spiegelung"  zwischen 
Seele  und  Organen  bei  den  Säfikhya's)   als  das  Abbild   oder 
der   Schatten  (chäyä)   des   Ätman   bezeichnet  wird.   —   Dem 
reaktionären  Geiste  der  Maitr.  Up.  6,1—8  war  es  vorbehalten, 
Fräna  und  Äditya  zu  rehabilitieren  und  ihre  Identität  sowie 
die  Art  ihrer  Verehrung  in  langgesponnenen  Betrachtungen 
zu  verfolgen. 

5.  Anhang:  Umdeutungen  und  Ersetzungen  ritueller  Bräuche. 
Der  Anschauung  des  Brahman  unter  Symbolen  ist  es  ver- 
wandt, wenn  in  den  ältesten  Teilen  der  Upanishad's  gewisse, 
allzufest  im  Bewufstsein  haftende  rituelle  Vorstellungen  und 
Bräuche  teils  im  Sinne  der  Brahmanlehre  umgedeutet,  teils 
auch  durch  neue,  dem  Geiste  der  neuen  Lehre  mehr  ent- 
sprechende Zeremonien  ersetzt  werden.  Wir  wollen  die 
Haupterscheinungen  nach  beiden  Seiten  hin  in  der  Kürze  vor- 
führen. 

In  dem  Charakter  des  indischen  Denkens,  welches   sich  umdejtnng 

auf  die  höchsten  Probleme  richtete,  ehe  es  auch  nur  entfernt  monien. 
imstande  war,  dieselben  wissenschaftlich  zu  behandeln,  liegt 
es  begründet,  dafs  Indien  mehr  als  irgend  ein  anderes  Land 
das  Land  der  Symbole  ist.  Schon  in  den  Brähmana's  werden 
die  einzelnen  rituellen  Handlungen  vielfach  als  Symbole  be- 
handelt, deren  allegorische  Deutung  einen  breiten  Raum  ein- 
nimmt. Aber  der  eigentliche  Tummelplatz  dieser  allegorischen 
Auslegungen  sind  die  Äran^yaka's.  Entsprechend  ihrer  vor- 
wiegenden Bestimmung,  dem  Vänaprastha  einen  Ersatz  für 
die  meist  nicht  mehr  ausführbaren  Opferhandlungen  zu  bieten, 
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ergehen  sie  sich  in  mystischen  Andeutungen  derselben,  welche 
dann  in  den  ältesten  Texten  der  Upanishad's  ihre  Fortsetzung 
finden.    Hierbei  sehen  wir  schon  vielfach  die  Grundgedanken 
der  Ätmanlehre  in  symbolischem  Gewände  auftreten,  und  man 
könnte  geneigt  sein,  in  derartigen  allegorischen  Betrachtungen 
den  ersten  Ursprung  der  Upanishadlehre  zu  sehen.    Dafs  dem 
nicht  so  ist,   dafs  die  Lehre  vom  Ätman  als   dem  alleinigen 
Wesen  der  Dinge  sich  ursprünglich   nicht  aus  rituellen  Vor- 
stellungen entwickelt  hat,  sondern  erst  hinterher  in  dieselben 
gekleidet  wurde,  haben  wir  oben  (S.  17  fg.)  aus  der  vielfach 
noch  in  den  Upanishad's  lebendigen  Erinnerung  ersehen,  dafs 
es  Könige,  also  Kshatriya's  waren,  von  denen  die  Brahmanen 
die  wichtigsten  Elemente  der  Ätmanlehre  zuerst  überkommen 
haben,  welche  sie  dann  in  ihrer  Weise  sich  zu  eigen  machten, 
indem  sie   dieselben  mit  dem   so  völlig  heterogenen  Ritual- 
wesen allegorisch  verquickten.     Diese  Auffassung  findet  eine 
unerwartete  aber  um   so  wertvollere  Bestätigung  in   der  Art, 
wie  die  verschiedenen  Vedaschulen  zum  Begriffe  des  Ätman 
oder  des  Präna  als  seines  Vorläufers  gelangen.    Es  zeigt  sich 
nämlich,  dafs  dabei  jeder  Veda  von  der  ihm  eigentümlichen 
Leistung,   die  Rigvedin's  vom   üliham,  die  Samavedin's  vom 
Udgitha,  die  Schule  des  weifsen  Yajurveda  vom  A^vamedha, 
ausgeht,  um  durch  symbolische  Deutung  zum  Begriff  des  Fräna 
oder  Atman  zu  gelangen;  es  ist  aber  nicht  denkbar,  dafs  die 
Ätmanlehre    auf   so    verschiedenen,    parallel    neben   einander 
laufenden  Wegen  ursprünglich   entstanden  sei,  während 
sich  der  Tatbestand  vollkommen  aus  der  Annahme  erklärt,  dafs 
die  Lehre  vom  Prana-Ätman  anderswoher  übernommen 
und  von  jeder  Schule,  so  gut  es  gehen  wollte,  mit  den  in  ihr 
herrschenden  rituellen  Vorstellungen  verknüpft  wurde.     Wir 
woHen  dies  durch  einige  Beispiele  belegen. 

Die  Hauptfunktion  der  Priester  des  Rigveda  ist  die  Re- 
zitation des  (Jastram  (Preisliedes),  welches  aus  den  Hymnen 
des  Rigveda  für  den  jedesmahgen  Zweck  ausgewählt  wurde. 
„Das  schönste,  ruhmvollste,  kraftvollste  unter  den  fastra's" 
(Kaush.  2,6)  aber  ist  das  UJctham,  Dieses  wird  von  den 
Aitareyin's  unter  mancherlei  Allegorien  dem  Prmm  gleich- 
gesetzt   (Ait.   Ar.  2,1—3),    während    die    Kaushitakin's    das 


üUJiani  mit  dem  (in  Ric,  Yajus,  Säman  verwirklichten)  Brah- 
man  identifizieren  (Kaush.  2,6).  —  Wie   die  Rigvedapriester 
das   Uktham,    so   betrachten    die  Sämavedapriester    als  ihre 
höchste  Leistung  das  Singen  des    Udgitha,  welcher   dement- 
sprechend Chänd.  1  mit  der  Sübe  Om,  mit  dem  Präna,  mit 
der  Sonne,  mit  dem  Puriisha  in  Sonne  und  Auge  gleichgesetzt 
wird,  während  Chänd.  2  das  gesamte  Säman,  dessen  Höhe- 
punkt das  Singen  des  Udgitha  bildet,  mit  allerlei  kosmischen 
und  psychischen  Verhältnissen  in  Parallele  stellt.     In   ganz 
ähnlichen  Allegorien  bewegt  sich  in  seinen  ersten  Teilen  das 
der  Sämavedaschule  der  Talavakära's  angehörige,  die  Kena- 
Upanishad    einschliefsende   Upanishad-Brähmanam.    —    Eine 
analoge  Rolle  spielt  für  die  mit  der  Ausführung  der  heiligen 
Handlungen  betrauten   Yajurvedapriester    die    Opferhandlung 
selbst,  und  auch  hier  wieder  ist  es  die  höchste  aller  Opfer- 
leistungen, das  Rofsopfer  (agvamedha),  an  welches  Brih.  1,1—2 
anknüpft,  um  in  dem  Rosse  das  Weltall  zu  sehen,  in  welches 
Prajäpati  sich  umwandelt,  um  es  dann  wieder  sich  selbst  als 
Opfer  darzubringen.    Auch  Taitt.  Samh.  7,5,25  findet  sich  diese 
allegorische  Deutung  des  Opferrosses  als  Weltall,  und  Taitt. 
Up.  1,5  wird  in  anderer  Weise  der  Bann  des  Opferwesens 
durchbrochen,  indem  zu  den  drei  heiligen,  auf  Erde,  Luftraum 
und  Himmel    gedeuteten   Opferrufen    bhür,    bhuvah,    svar   als 
vierter  rnahas  sich  gesellt,  welcher  das  Brahman  bedeuten  soll. 
Von  einer  andern  Seite  des  Kultus,  von   der  Schichtung  der 
heiligen  Feueraltäre  scheinen,  wie  aus  Käth.  1  und  Maitr.  1,1 
(vgl.  6,33)  abzunehmen,  die  anderen  Schulen  des  Yajurveda 
bei  ihren  allegorischen  Deutungen  ausgegangen  zu  sein.  Überall 
aber  sehen  wir,  wie  die  rituellen  Vorstellungen  nur  das   je 
nach  den  Vedaschulen  verschiedene  Mittel  sind,  durch  welches 
ein  allen  gemeinsamer  Gedanke  in  allegorischer  Einkleidung 
zum  Ausdrucke  gebracht  werden  soll. 

Von  andern  allegorischen  Umdeutungen  wollen  wir  nur 
1  och  die  der  Gäyatri  erwähnen,  des  dem  Range  nach  ersten 
vedischen  Versmafses,  bestehend  aus  drei  Füfsen  (dreimal 
^_^_^_),  zu  welchen  noch  ein  vierter  imaginärer  kommt. 
In" dieser  vierfüfsigen  Form  ist  die  Gäyatri  ein  Symbol  des 
gleichfalls  vierfüfsigen  Brahman.     Von   dieser  Vierfüfsigkeit 
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des  Brahman  und  ihrem  Zusammenhang  mit  den  vier  Seelen- 
zuständen,  Wachen,  Traum,  Tiefschlaf  und  Turiyam,  wird  noch 
später  zu  handeln  sein.  In  der  Symhohsierung  desselben 
durch  die  Gäyatri  gehen  die  beiden  Haupttexte  ganz  ver- 
schiedene Wege.  Während  nach  Chand.  3,12  die  Vedarede  und 
alles  Gewordene,  die  Erde,  der  Leib,  das  Herz  und  die  Lebens- 
organe, alle  sechs  nur  den  einen,  sechsfachen  Fufs  der  Gäyatri 
ausmachen,  und  die  drei  übrigen  Füfse  (mit  Berufung  auf 
Rigv.  10,90,3)  unsterbhch  im  Himmel  sind  und  als  Weltraum, 
Leibesraum,  Herzensraum  symbolisiert  werden,  sind  nach 
Brih.  5,14  gerade  umgekehrt  drei  Füfse  der  Gäyatri  als  Welten, 
Veden  und  Lebenshauche  verkörpert,  während  nur  der  vierte 
(iimya)  Fufs  transzendent  ist  und  symbohsch  in  Sonne,  Auge, 
W^ahrheit,  Kraft  und  Leben  zur  Anschauung  kommt. 

—  In  dieser  W^eise  suchte  man  beim  Aufkommen  der 
neuen  Lehre  die  überlieferten  rituellen  Erbstücke  zu  halten, 
indem  man  sie  zu  Symbolen  der  Ätmanlehre  machte.  Bald 
aber  ging  man  weiter  und  versuchte,  die  wichtigsten  der  über- 
kommenen Opferbräuche  dadurch  zu  beseitigen,  dafs  man 
Ersetzung  andere,   auf  die  Ätmanlehre   bezügliche  Zeremonien  an  ihre 

TOn  Zere-    o,    -i-i  ^~ 

«onien.  btellc  sotztc.  So  werden  Brih.  3,1  den  vier  Priestern  (Hotar, 
Adhvaryu,  Udgatar,  Brahman)  die  vier  kosmischen  und  die 
entsprechenden  psychischen  Erscheinungsformen  des  Ätman 
(als  Feuer  und  Rede,  Sonne  und  Auge,  Wind  und  Odem, 
Mond  und  Manas)  substituiert,  und  an  Stelle  der  üblichen  Be- 
lohnungen tritt  die  Einswerdung  mit  dem  im  Weltall  ver- 
wirklichten Ätman.  In  ähnlicher  Weise  tritt  Chand.  4,16,2 
an  Stelle  des  Brahman  sein  Manas  und  an  Stelle  des  Hotar, 
Adhvaryu  und  Udgatar  die  in  ihnen  verkörperte  Väc. 

Ein  anderer  Versuch,  über  den  Opferdienst  hinauszuge- 
langen,  besteht  darin,  dafs  man  den  Menschen  selbst  und  sein 
Leben  als  eine  Opferhandlung  auffafste.  So  treten  Chand.  3,16 
an  Stelle  der  drei  Somakelterungen  die  drei  Lebensalter  des 
Menschen,  und  in  anderer  Weise  werden  Chand.  3,17  die  Haupt- 
akte des  Somaopfers  durch  die  Funktionen  des  Hungerns, 
Essens,  Zeugens  usw.  ersetzt.  Ins  Kleinliche  wird  dieser 
Gedanke  durch  Deutung  der  verschiedenen  Organe  und  Funk- 
tionen   auf    die    Requisite    und    Akte    des    Opfers    verfolgt 
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Mahän.  64  und,  noch  weiter  gehend,  Prän^gnihotra-Upani- 
shad  3 — 4. 

Übrigens  bleibt  es  in  vielen  der  aufgezählten  Fälle  zweifel- 
haft, ob  es  sich  dabei  um  eine  blofse  allegorische  Umdeutung 
des  noch  bestehenden  Opferkultus  oder  um  eine  Beseiti- 
gung desselben  und  Ersetzung  durch  physische  und  psychische 
Verhältnisse  handelt.  Das  Letztere  ist  entschieden  der  Fall 
bei  der  letzten  und  wichtigsten  Erscheinung,  die  wir  hier 
noch  zu  besprechen  haben,  bei  der  Ersetzung  des  Agnihotram 
durch  das  Prdna- Agnihotram. 

Das  Agnihotram,  bestehend  in  einer  zweimaligen  Spende dm  prAnA- 
von  gekochter  Milch,  welche  jeden  Morgen  vor  Sonnenaufgang 
und  jeden  Abend  nach  Sonnenuntergang  ins  Feuer  gegossen 
und  dadurch  den  Göttern  und  nebenbei  allen  Wesen  dar- 
gebracht wurde,  sollte  nach  Gründung  des  Hausstandes  das 
ganze  Leben  hindurch  (ydvaj-jivam)  betrieben  werden.  Nach- 
dem nun  an  die  Stelle  der  Götter  der  Prdna  getreten  war, 
welcher  in  uns  allen  lebt,  suchte  man  das  Agnihotram  oder 
Feuer opf er  zu  ersetzen  durch  ein  Prdna-agni-hotram,  ein  im 
Feuer  des  Präna  gespendetes  Opfer.  Als  solches  konnte  ein- 
fach das  fortwährende,  zur  Erhaltung  des  Lebens  (prdna)  er- 
forderliche Einatmen  und  Ausatmen  betrachtet  werden.  Eine 
erste  Spur  dieser  Vorstellung  kann  man  in  den  Worten  Brih. 
1,5,23  finden:  „darum  soll  man  nur  ein  Gelübde  befolgen: 
man  soll  einatmen  und  ausatmen  und  wünschen:  «Möge  mich 
nicht  das  Übel,  der  Tod  packen!»"  (Vgl.  auch  Ait.  Ar.  3,2,6,8.) 
Entwickelter  und  mit  deutlicher  Ablehnung  des  Agnihotra- 
kultus  findet  sich  dieses  „innerliche  Agnihotram"  (dntaram 
agnihotram,  vgl.  auch  Kaush.  Ar.  10)  Kaush.  Up.  2,5:  „diese 
beiden  Opferungen  [des  Einatmens  und  Redens  d.  h.  Aus- 
atmens*]  sind  unendlich,  unsterblich;  denn  man  bringt  sie  das 
ohne  Unterlafs  im  Wachen  wie  im  Schlafe.  Hingegen  die 
andern  Opferungen  sind  endlich,  denn  sie  bestehen  aus  Werken. 
Darum  haben  die  alten  Weisen  [welche  in  den  Upanishad's 
auch  bei  neuen  Gedanken  so  gern  als  Autorität   angerufen 


♦Vgl.  Pra^na  4,4:   „Die  beiden  Opfergüsse  des  Ausatmens  und  Ein- 
atmens*'. 

DsüBSXN,  Oeichichte  der  Philosoph!«.    I,n.  o 
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werden]  das  Agnihotram  nicht  geopfert",  —  Wie  hier 
das  Atmen,  so  konnte  auch  die  Ernährung  des  eigenen 
Leibes  als  ein  in  dem  (ßrih.  5,9  dem  Agni  VaiQvänara  gleich- 
gesetzten) Verdauungsfeuer  dargebrachtes  Opfer  aufgefafst 
und  an  die  Stelle  des  überlieferten  Agnihotram  gesetzt  werden. 
Auch  hier  findet  sich  die  erste  Spur  des  Gedankens  Brih. 
1,5,2:  „denn  alle  Speise,  die  er  [der  solches  weifsj  verzehrt, 
die  reichet  er  [dem  Ätman  und  durch  diesen]  den  Göttern 
dar".  Eine  ausgeführte  Darstellung  dieser  neuen  Art  von 
Agnihotram  findet  sich  zuerst  Chänd.  5,19 — 24.  Einer  beson- 
ders zubereiteten  Opfermilch  bedarf  es  nicht  mehr:  „was  ihm 
von  Speise  gerade  zur  Hand  kommt,  das  ist  zum  Opfer  taug- 
lich" (Chänd.  5,19,1).  Dieselbe  wird  in  dem  Ahavaniya-Yf^M^x 
des  Mundes  geopfert,  indem  die  fünf  Spenden,  aus  denen 
dieses  dem  Präna  dargebrachte  Opfer  besteht,  dem  Einhauch, 
Zwischenhauch,  Aushauch,  Allhauch,  Aufhauch  und  mittelbar 
durch  diese  den  entsprechenden  fünf  Sinnesorganen,  fünf 
Naturgöttern  und  fünf  Weltteilen  zugute  kommen.  (Näheres 
Upanishad's  S.  146  fg.)  In  einer  benachbarten  Stelle  wird 
das  vor  und  nach  dem  Essen  übliche  Mundausspülen  als  eine 
Bekleidung  des  Präna  mit  Wasser  aufgefafst  (Chänd.  5,2,2, 
vgl.  Brih.  6,1,14).  Beide  Momente,  die  Ernährung  und  die 
Bekleidung  des  Präna,  werden,  mit  deutlicher  Berufung  auf 
Chänd.  5,24,  zusammengefafst  und  mit  entsprechenden  Sprüchen 
versehen  Maitr.  6,9.  Auch  nach  dieser  SteUe  scheint  das  ge- 
wöhnliche Agnihotram  durch  das  Pränägnihotram  überflüssig 
gemacht  zu  werden  (ätman  eva  yajati),  während  in  dem  Nach- 
trage Maitr.  6,34  beide  neben  einander  bestehen,  indem  das  in 
seine  Rechte  wieder  eingesetzte  Agnihotram  als  das  „offenbar 
gemachte"  Pränägnihotram  aufgefafst  wird.  Eine  letzte  Stufe 
in  dieser  Entwicklung  bezeichnet  die  Pränägnihotra-Up.  1 — 2, 
welche,  wie  es  scheint  (vgl.  die  Einleitung  dort),  alle  vorher 
erwähnten  Stellen  voraussetzt,  das  gewöhnliche  Agnihotram 
für  überflüssig  erklärt  und  für  das  Pränägnihotram  ein  bis 
ins  Einzelne  ausgeführtes  Ritual  vorschreibt. 


IV.  Das  Brahman  an  sich. 

1.  Vorbemerküngr. 

Im  spütern  Vedänta  wird  das  Brahman  unter  Zusammen-  BraTiman 
fassung   der   drei    ihm   wesentlichen   Bestimmungen   als   bac-    dnanda. 
cidänanda^  d.  h.  als  „Seiendes  (sat)^  Geist  (dt)  und  Wonne 
(änanda/*'  bezeichnet.    Dieser  Name  findet  sich  noch  nicht  in 
den  Upanishad's,  mit  Ausnahme  der  spätesten,  und  ist  auch 
bei  Bädaräyana  und  Qaiikara  noch  nicht  nachzuweisen.    Wohl 
aber  können  wir   in   den  Upanishad's  die  Stufen  verfolgen, 
welche  zu  ihm  geführt  haben,  sofern  sich  das  Nachdenken  über 
Brahman,  in  dem  Mafse  wie  es  sich  von  symbolischen  Vor- 
stellungen freimacht,  mehr  und  mehr  um  diese  drei  Begriffe 
konzentriert,  wie  denn  auch  hier  und  da  schon  eine  Zusammen- 
fassung derselben  versucht  wird.    So  erklärt  Yäjnavalkya  am  Erste  sp«. 
Schlüsse   seiner  grofsen  Disputation   mit  neun  Unterrednern,  Namena  in 
indem  er  sich  an  sie  alle  wendet  (Brih.  3,9,28):  „Brahman  ist   ^ahadl  ' 
Wonne  und  Erkenntnis"  (vijnänam  änandam  hrahma);  und  im 
folgenden  Abschnitte   (Brih.  4,1),   wo   derselbe  Weise    sechs 
symbohsche  Vorstellungsformen  auf  ihren  wahren  Wert  zurück- 
führt, erscheinen  als  Bestimmungen  der  göttlichen  Wesenheit 
neben  drei  andern  auch  satyam^  prajnä  und  dnanda.     Noch 
mehr  dem  Charakter  der  später  üblichen  Formel  nähert  sich 
Taitt.  2,1,  wo  es  in  einem  an  die  Spitze  der  Entwicklung  ge- 
stellten Verszitate  heifst: 

Als  Realität,  Erkenntnis,  unendlich  (satyatjfi^  jnänam,  anantam)^ 

Wer  so  das  Brahman  kennt, 

In  der  Höhle  [des  Herzens]  verborgen  und  im  höchsten  Räume, 

Der  erlangt  alle  Wünsche 

In  Gremeinschaft  mit  Brahman,  dem  allweisen* 

Da  hier,  zu  Eingang  der  Änandavalli,  eine  Hinweisung  auf 
Brahman  als  änanda  (Wonne)  sehr  am  Platze  sein  würde, 
während  kein  besonderer  Anlafs  war,   das  Brahman   gerade 

hier,  wo  sein  Wohnen  im  Herzen  besonders  hervorgehoben 

8* 
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wird,  als  ananta  (unendlich)  zu  bezeichnen,  so  haben  wir  (Up. 
S.  225)  die  Vermutung  aufgestellt,  dafs  anantam  wohl  ein  ur- 
alter, nachmals  durch  die  Tradition  geheiligter  Fehler  für 
änandam  sein  möchte,  entstanden  daraus,  dafs  man  die  drei 
Prädikate  für  Nominative  hielt,  als  welcher  änandam  sehr  un- 
gewöhnlich ist.  Ist  dies  annehmbar,  so  würden  wir  hier  das 
älteste  Vorkommen  der  nachmahgen,  berühmten  Formel  haben. 
Abgeschwächt  wird  das  Gewicht  unserer  Gründe  allerdings 
dadurch,  dafs  wir  anscheinend  ein  Zitat  vor  uns  haben,  welches 
als  solches  nicht  so  genau  zu  dem  Inhalte  des  Folgenden  zu 
stimmen  braucht;  auch  ist  schwer  zu  verstehen,  wie  bei  der 
Allgemeinheit  der  Lesung  anantam  sich  daneben  eine  Tradi- 
tion des  änandam  (in  Saccidänanda)  erhalten  haben  sollte.  — 
Eine  Zusammenfassung  aller  vier  erwähnten  Prädikate  flndet 
sich  in  der  schon  ziemlich  späten  Upanishad  Sarvopanishat- 
sära,  No.  21  (Up.  S.  626),  wo  das  Brahman  als  „real,  Erkenntnis, 
unendlich,  Wonne"  {satyam,  jnänam,  anantam,  änandam  brahma^ 
wofür  Kodex  cJJ  mit  deutlicher  Bezugnahme  auf  Tai tt.  2,1  und 
Brih.  3,9,28  liest:  satyam  jnänam  anantam  brahmaj  vijnänam 
änandam  hrahma)  definiert  wird.  Es  folgt  weiter  eine  Er- 
klärung dieser  vier  Begriffe,  und  dann  heifst  es:  „Dasjenige, 
dessen  Merkmal  diese  vier  Wesenheiten  [seiend,  Erkenntnis, 
unendlich,  Wonne]  sind,  und  welches  in  Raum,  Zeit  und  Kau- 
salität (dega-Jcäla-nimitteshu)  unwandelbar  besteht,  heifst  der 
Sin  tat  tvam  asi]  durch  das  Wort  «das»  bezeichnete  höchste 
Ltman  oder  das  höchste  Brahman".  —  So  sehen  wir  die  For- 
kommen 

TOD  saccid-  mel  Sac-cid-änanda  entstehen,  welche  als  solche  (von  Taitt.  2,1 
abgesehen)  zuerst  erscheint  Nrisinhottaratäp.  4.  6.  7  und  Rama- 
pürvatap.  92.  Rämottaratdp.  2.  4.  5  (üpanishad's  S.  787.  791. 
793;  817.  820.  823.  826)  und  in  der  Folge  unzähligemal  ge- 
braucht worden  ist.  Auch  wir  können  dieselbe  als  Fachwerk 
benutzen,  um  unter  den  Titeln:  Brahman  als  sat,  als  cit  und 
als  änanda,  die  wesentlichsten  Vorstellungen  der  Upanishad's 
zu  sammeln.  Hierauf  wird  in  diesem  Kapitel  noch  von  der 
widerspruchsvollen  Natur  des  Brahman  und  von  seiner  Un- 
erkennbarkeit  zu  handeln  sein. 


—   -i'   irr^/li^t  .,jir-^Vi»tg^-.L_:^^,.  i^,^->^ 
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2.  Brahman  als  das  Seiende  nnd  das  Nichtseiende  (sat  und  asat)^ 
als  die  Realität  und  die  Nichtrealität  (satyam  und  asatyam). 

Schon  Rigv.  10,129,1  (oben  I,i,  121)  wird  mit  einem  für  ^«^»J» 
jene  alte  Zeit  bewunderungswürdigen  Grade  Philosophischer  seiend^^nooh 
Besonnenheit  von  dem  Urzustände  der  Dinge,  dem  Urwesen, 
also  dem  Brahman  im  spätem  Sinne,  gesagt,  damals  sei  na 
asad,  na  u  sad  „nicht  das  Nichtseiende,  noch  auch  das  Seiende" 
gewesen.  Ersteres  nicht,  weil  ein  Nichtseiendes  niemals  ist 
Oller  gewesen  ist,  letzteres  nicht,  weil  die  empirische  Rea- 
lität und  mit  ihr  der  nur  aus  ihr  abstrahierte  Begriff  des 
„Seienden"  dem  Urwesen  abgesprochen  werden  mufs.  Da 
indes  die  Metaphysik  alle  ihre  Begriffe  und  Bezeichnungen 
der  empirischen  Realität,  auf  welche  der  Kreis  unserer  Vor-  - 
Stellungen  beschränkt  ist,  zu  entnehmen  und  nur  ihren  Be- 
dürfnissen entsprechend  umzuformen  hat,  so  ist  es  natürlich, 
dafs  wir  im  weitern  Verlaufe  das  Prinzip  der  Dinge,  das 
Brahman,  bald  als  das  (nichtempirisch)  Seiende,  bald  als  das 
(empirisch)  Nichtseiende  bezeichnet  sehen.  Letzteres  ge-  BrahmM 
schah  schon  in  zwei  oben  (I,  i,  S.  199.  202)  vorgeführten  Schöp-  "  °  " 
fungsmythen;  ^atap.  Br.  6,1,1,1:  „Nichtseiend,  fürwahr,  war 
diese  Welt  am  Anfang.  Da  sagen  sie :  was  war  dieses  Nicht- 
seiende?" usw.,  und  Taitt.  Br.  2,2,9,1:  „Diese  Welt,  für- 
wahr, war  zu  Anfang  gar  nichts.  Kein  Himmel  war,  keine 
Erde,  kein  Luftraum.  Dieses  nur  nichtseiend  Seiende  tat 
einen  Wunsch:  ich  möge  sein!"  usw.  Ebenso  in  einigen 
Upanishadstellen;  Chänd.  3,19,1:  „Diese  Welt  war  zu  Anfang 
nichtseiend;  dieses  [Nichtseiende]  war  das  Seiende.  Dasselbige 
entstand.  Da  entwickelte  sich  ein  Ei",  usw.;  und  Taitt.  2,7, 
wo  der  Vers  zitiert  wird: 

Nichtseiend  war  dies  zu  Anfang; 

Aus  ihm  entstand  das  Seiende. 

Es  schuf  sich  selbst  wohl   aus  sich  selbst, 

Daher  dies  „wohlbeschafFen"  heifst. 

Wie  dies  zu  verstehen,  zeigt  klärlich  das  Vorhergehende,  wo 
zunächst  der  Vers  „nichtseiend  ist  der  gleichsam  nicht,  wer 
Brahman  als  nichtseiend  weifs"  zitiert  und  dann  weiter  ent- 
wickelt wird,  wie  Brahman  die  Welt  schafft  und  ihr  als  dem 


als  dMl 

Nicht. 

seiendtk 
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Seienden,  Realen  gegenüber-^teht  als  das  (empirisch)  Nicht- 
seiende,  Nichtreale.  „Nachdem  er  sie  geschaffen,  ging  er  in 
dieselbe  ein.    Nachdem  er  in  sie  eingegangen,  war  er 

Seiendes  und  Jenseitiges  (sat  und  tyat)^ 
Aussprechliches  und  l  naussprechliches, 
Gegründetes  und  Grundloses, 
Eewufstsein  und  Unbewufatsein, 
Realität  und  Nichtrealität. 

Als  Realität  ward  er  zu  allem,  was  irgend  vorhanden  ist; 
denn  dieses  nennen  sie  die  Realität  (tat  satyam  iti 
äcahhute).'*'  In  ähnlicher  Weise  unterscheidet  schon  ßrih. 
2,3,1:  „Fürwahr,  es  gibt  zwei  Formen  des  Brahman,  nämlich: 

das  Gestaltete  und  das  Ungestaltete, 

das  Sterbliche  und  das  Unsterbliche, 

das  Stehende  und  das  Gehende, 

das  Seiende  und  das  Jenseitige  (sat  und  tyam/*. 

Diese  Stelle  macht,  trotz  des  kompilatorischen  Charakters  des 
Kapitels,  dessen  Anfang  sie  bildet,  einen  altern  Eindruck,  und 
vielleicht  knüpft  die  Taittiriyastelle  an  dieselbe  an  und  ent- 
wickelt den  Gedanken  weiter,  indem  sie  in  klarer  Weise  der 
Welt  als  dem  Seienden,  Aussprechlichen,  Gegrün- 
deten, Bewufsten,  Realen  gegenüberstellt  das  Brahman 
als  das  Jenseitige,  Unaussprechliche,  Grundlose,  Un- 
bewufste.  Nichtreale.  Hiermit  wird  der  Streit  geschlichtet, 
der  damals  die  Gemüter  bewegen  mochte,  ob  die  Welt  aus 
dem  Seienden  oder  dem  Nichtseienden  entstanden  sei,  und  in 
welchen  die  (wohl  ältere)  Stelle  Chänd.  6,2,1  einen  Einblick 
Brahman  gowährt :  „Seiend  nur,  o  Teurer,  war  dieses  am  Anfang,  eines 
Bei'ende.  nur  uud  ohuc  zwcites.  Zwar  sagen  einige,  nichtseiend  sei 
dieses  am  Anfang  gewesen,  eines  nur  und  ohne  zweites;  aus 
diesem  Nichtseienden  sei  das  Seiende  geboren.  Aber  wie 
könnte  es  wohl,  o  Teurer,  also  sein?  Wie  könnte  aus  dem 
Nichtseienden  das  Seiende  geboren  werden?  Seiend  also  viel- 
mehr, 0  Teurer,  war  dieses  am  Anfang,  eines  nur  und  ohne 
zweites."  Entsprechend  dieser  Stellungnahme  wird  in  der 
folgenden  Entwicklung  Chänd.  6  das  Brahman  in  der  Regel 
sat  „das  Seiende"  oder  satyam  „die  ReaUtät"  genannt. 
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Ähnlich  wie  sat  wird  auch  das  Wort  satyam  (Realität)  in 
dieser  doppelten  Bedeutung  gebraucht.    Während  dasselbe  in 
dem  eben  erwähnten  Abschnitte  Chänd.  6  das  Brahman  be- 
deutet (so  namentlich  in  der  berühmten  Formel:  tat  satyam,  sa 
ätmd,  tat  tvam  asi)  und  in  eben  dieser  Bedeutung  auch  Brih.  5,4 
erscheint,  so  ist  hingegen  in  derselben  Upanishad  Brih.  2,1,20 
(=  2,3,6)  satyam  die  empirische  Realität,   \md  Brahman  ist 
im  Gegensatze  zu  derselben  satyasya  satyam,  dasjenige,  was 
an  dieser  Realität  das  allein  wahrhaft  Reale  ist:  „Sein  Geheim- 
name (upanisJiad)  ist  «die  Realität  der  Realität»;  nämlich  die 
Lebensgeister  (pränah)  sind  die  Realität,  und  er  ist  ihre  Rea- 
lität".    Dieselben  Worte  kehren  wieder  Brih.  2,3,6;   dafs  sie 
hier  entlehnt  sind  (wie  w4r  schon  Up.  S.  413  vermuteten),  er- 
gibt sich  auch  daraus,   dafs  die  Erwähnung  der  empirischen 
ReaUtät   als    „die   Lebensgeister"   (pränah)   nur   Brih.  2,1,20, 
nicht  Brih.  2,3,6  durch  das  Vorhergehende  gerechtfertigt  war. 
—  Ebenso  wie  in  diesen  Stellen,  bedeutet  satyam  die  empi- 
rische Realität  Brih.  1,6,3:   „Dasselbige  ist  das  Unsterbhche, 
verhüllt  durch  die  Realität  (amritam  satyena  channam);   der 
Präna  nämlich  ist  das  Unsterbliche,  Name  und  Gestalt  sind 
die  Realität;  durch  diese  ist  jener  Präna  verhüllt".    Die  Worte 
amritam  satyena  channam  scheinen  eine  jener  alten,  von  ihrer 
Erklärung  begleiteten  Geheimformeln  zu  sein,  in  denen  wir 
schon  oben  (S.  20)  die  älteste  Gestalt  der  Upanishad's  ver- 
muteten.   Da  der  Gegensatz  von  satya  (wahr)  gewöhnlich  anrita 
(unwahr)  ist,  so  ist  es  wohl  denkbar,  dafs  die  Formel  in  an- 
derer Überlieferung   die  Form   anritarn  satyena  channam    an- 
nahm.   Diese  würde  das  sonderbare  Spiel  erklären,  welches 
Brih.  5,5,1  mit  dem  Worte  satyam  getrieben  wird:  „Dasselbige 
besteht  aus  den  drei  Silben  satyam;  die  eine  Silbe  ist  sa,  die 
andre  ist  ti,  die  dritte  Silbe  ist  yam.    Die  erste  und  die  letzte 
Silbe  sind  die  Wahrheit  (satyam),  in  der  Mitte  ist  die  Un- 
wahrheit (anritam);    diese  Unwahrheit   ist  an   beiden   Seiten 
von  der  Wahrheit  eingefafst  (anritam  ubhayatdh  satyena  pari- 
grihitam);    dadurch  wird   sie   zu  einem  wahrheitlichen  Sein" 
(durch  Brahman  erhält  die  Welt  ihre  ReaHtät).    In  anderer 
Weise  werden  Chänd.  8,3,5  die  drei  Silben  sa  als  das  Unsterb- 
liche, ti  als  das  Sterbliche  und  yam  als  der  Zusammenschlufs 


BTahman 
als  satyam. 


natyasya 
satyam. 


amritam 

satyena 

channam. 


anritam 
satyena 
channam» 
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(yam,  yacchati)  beider  gedeutet,  und  wieder  anders  wird 
Kaush.  1,6  in  dem  Worte  satyam  die  Silbe  -tyam  auf  die 
Götter  und  Lebenshauche  (die  äuTsere  und  innere  Natur)  und 
die  Silbe  saU  auf  das  von  Göttern  und  Lebenshauchen  ver- 
schiedene (über  sie  erhabene)  „Seiende"  bezogen. 

ftfeVsStn-  -^^  ^®  spätem  l'panishad's  hat  die  Streitfrage,  ob  Brah- 

dei  und    man  das  (nichtempirisch)  Seiende  oder  das  (empirisch)  Nicht- 

dM  erhmben.  seiende  sei,  keine  Bedeutung  mehr.  Das  Brahman  ist,  wie 
über  alle  Gegensätze,  so  auch  über  diesen  erhaben;  es  ist 
„nicht  seiend  noch  nichtseiend"  (^vet.  4,18),  es  ist  „höher  als 
was  ist  und  nicht  ist"  (Mund.  2,2,1),  es  befaTst  in  sich  die 
empirische  Realität,  das  Reich  des  Nichtwissens,  und  die  ewige 
Realität,  das  Reich  des  Wissens,  ^vet.  5,1: 

Zwei  sind  im  ewig,  endlos,  höchsten  Brahman 
Latent  enthalten,  Wissen  und  Nichtwissen; 
Vergänglich  ist  Nichtwissen,  ewig  Wissen, 
Doch  der  als  Herr  verhängt  sie,  ist  der  Andre. 


8.  Brahman  als  Bewiifstsein,  Benken  (cit). 

Irrtum  des  I^^r  BcgrifiP  dcs  Aiman  wies  darauf  hin,  dafs  man  das 

'°  Him^*J!'*  Prinzip  der  Dinge  zunächst  und  vor  allem  zu  suchen  habe  im 
eignen  Innern.  Das  Innere  des  Menschen  ist  aber  nicht  in 
derselben  Weise  zugänghch  wie  sein  ÄuTseres.  Während  die 
äufsere  Erscheinung  als  der  Leib  mit  allen  seinen  Organen 
und  Funktionen  deutlich  vorliegt  und  sowohl  nach  der  äufsern 
Gestalt  wie  nach  dem  innem  Zusammenspiel  der  Knochen  und 
Bänder,  der  Sehnen,  Muskeln  und  Nerven  der  Betrachtung 
allseitig  offen  steht,  so  ist  die  Erkenntnis  unseres  Innern  eine 
sehr  beschränkte  und  einseitige.  Wir  können  nicht  den  Leib, 
wie  wir  ihn  von  aufsen  anschauen,  so  in  dem  ganzen  Bestände 
seiner  Organe  imd  ihrer  Funktionen  von  innen  unmittelbar 
fühlen.  Vielmehr  gleicht  unser  Inneres  einem  grofsen  Hause 
mit  vielen  Abteilungen,  Gängen  und  Kammern,  von  welchem 
nur  ein  Teil  durch  das  im  obern  Stockwerke  brennende  Licht 
erhellt  wird,  während  alles  übrige  im  Dunkeln  bleibt,  aber 
darum  nicht  weniger  real   und  vorhanden  ist.     Beim  ersten 


Eintritt  in  ein  solches  Haus  konnte  leicht  der  Irrtum  entstehen, 
dafs  das  Licht  den  Mittelpunkt  des  Hauses  bilde,  dafs  sich 
dessen  Räumlichkeiten  nur  so  weit  erstreckten,  wie  die  Beleuch- 
tung  durch  jenes  Licht  reichte,  und  dafs  alles  Übrige,  da  es 
nicht  sichtbar  war,  für  gar  nicht  vorhanden  gehalten  wurde. 
Hierauf  beruht  es,  dafs  der  philosophierende  Menschengeist  in 
Indien,  Griechenland  und  der  Neuzeit  in  merkwürdiger  Über- 
einstimmung einem  Irrtume  verfallen  ist,  den  wir  am  kürzesten 
durch  das  Wort  InteUektualismtis  bezeichnen  können,  und  wel- 
cher darin  besteht,  zu  glauben,  dafs  das  innerste  Wesen  des 
Menschen  und  der  Welt,  das  Brahman,  das  Prinzip,  die  Gott- 
heit,  irgendwelche  Ähnlichkeit  oder  Analogie  oder  Identität 
haben  könne  mit  dem,  was  wir  als  Bewufstsein,  als  Gedanke, 
als  Geist  hier  „hinter  des  Menschen  alberner  Stirn"  vorfinden. 
—  Doch,  wie  man  auch  immer  über  den  Wert  dieser  Vor- 
stellung urteilen  mag,  jedenfalls  wird  die  ganze  philosophische 
Entwicklung  von  Piaton  und  Aristoteles  an  bis  auf  die  Gegen- 
wart mit  wenigen  Ausnahmen  beherrscht  von  dem  Gedanken, 
dafs  das  Wesen  der  Seele  und,  in  Zusammenhang  danut,  das 
Wesen  Gottes  als  etwas  dem  menschlichen  Denken  Verwandtes 
oder  Analoges,  als  Vernunft,  als  Geist,  als  Intelligenz  zu  denken 
sei.  Und  wie  in  der  abendländischen  Philosophie  der  Ursprung 
dieses  Gedankens  sich  bis  zu  Xenophanes  (ouXoc  6pa,  ouXo^  8e 
voei,  oSXoc  hi  T*  dxoyei)  und  Parmenides  (twutöv  h'  laxl  vostv 
T£  xal  oßvexiv  Icui  vd7j[jLa)  zurückverfolgen  läfst,  so  ist  es  in 
Indien  Yäjnavalkya,  an  dessen  Namen  sich,  wenn  nicht  die 
erste  Urheberschaft,  so  doch  die  hauptsächlichste  Vertretung 
ebendesselben  Gedankens  knüpft;  alle  seine  in  der  Brihadä- 
ranyaka-Upanishad  vorgetragenen  Anschauungen  konvergieren 
in  der  Überzeugung,  dafs  das  Brahman,  der  Ätman,  das  Sub- 
jekt desErkennens  in  uns  (und  eben  darum,  wie  wir  später  Der  Atman 

■1  j  1  1        \  •  »1>  das  Sub- 

sehen  werden,  unerkennbar)  sei.  jekt  des  bv- 

So  wird  er  Biih.  3,4  von  Ushasta  aufgefordert,  „das  im- nach°T*?Sft- 
manente,  nicht  transzendente  Brahman,  welches  als  Seele  allem    ^*"^** 
innerlich   ist"   zu    erklären.     Er  weist   als  Antwort  auf  die 
Seele  hin,  welche  durch  Einhauch,  Aushauch,  Zwischenhauch, 
Aufhauch  sich  als  Lebensprinzip  in  der  Erfahrung  betätigt. 
Auf  die  Einwendung,  dafs  damit  nur  auf  die  Sache  hingedeutet, 
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nicht  aber  eine  Erklärucg  derselben  gegeben  sei,  erwidert  er: 
„Nicht  sehen  kannst  du  den  Seher  des  Sehens,  nicht  hören 
kannst  du  den  Hörer  des  Hörens,  nicht  verstehen  kannst  du 
den  Versteher  des  Verstehens,  nicht  erkennen  kannst  du  den 
Erkenner  des  Erkennens.  Er  ist  deine  Seele,  die  allem  inner- 
lich ist."  Und  zur  Bestätigung,  dafs  das  von  ihm  hier  ge- 
kennzeichnete Subjekt  des  Erkennens  nicht  nur  das  Wesen 
der  Seele,  sondern,  in  und  mit  ihr,  das  Wesen  der  Gottheit 
ausmacht,  fügt  er  hinzu:  „Was  von  ihm  verschieden,  das  ist 
leidvoll".  • 

Darum  beschliefst  er  Brih.  3,8,11  seine*  Schilderung  des 
allmächtigen,  den  Raum  und  mit  ihm  die  ganze  Welt  in  sieh 
tragenden  und  durchwaltenden  Wesens  mit  den  Worten: 
„Wahrhch,  o  Gärgi,  dieses  unvergängliche  ist  sehend  nicht 
gesehen,  hörend  nicht  gehört,  verstehend  nicht  verstanden,  er- 
kennend nicht  erkannt.  Nicht  gibt  es  aufser  ihm  ein  Sehen- 
des, nicht  gibt  es  aufser  ihm  ein  Hörendes,  nicht  gibt  es 
aufser  ihm  ein  Verstehendes,  nicht  gibt  es  aufser  ihm  ein  Er- 
kennendes. —  Fürwahr,  in  diesem  Unvergänglichen  ist  der 
Raum  eingewoben  und  verwoben,  o  Gärgi."  (Er  haftet,  nach 
Kant,  dem  Subjekt  des  Erkennens  an.) 

In  seiner  Belehrung  der  Maitreyi,  Brih.  2,4,11,  vergleicht 
Yäjnavälkya  den  Ätman  mit  dem  Ozean.  Wie  dieser  der 
Einigungsort  aller  Gewässer  ist,  so  ist  der  Ätman  als  Auge 
der  Einigungsort  aller  Gestalten,  als  Ohr  aller  Töne,  als 
Nase  aller  Gerüche,  usw.  Für  die  Richtigkeit  unserer  Auf- 
fassung dieser  Stelle  mag  zunächst  Brih.  1,4,7  sprechen:  „als 
atmend  heifst  er  Atem,  als  redend  Rede,  als  sehend  Auge, 
als  hörend  Ohr,  als  verstehend  Verstand;  alle  diese  sind  nur 
Namen  für  seine  Wirkungen";  —  sowie  Chänd.  8,12,4:  „Wenn 
das  Auge  sich  richtet  auf  den  Weltraum,  so  ist  er  der  Geist 
im  Auge,  das  Auge  [selbst]  dient  [nur]  zum  Sehen;  und  wer  da 
riechen  will,  das  ist  der  Ätmaa,  die  Nase  dient  nur  zum  Ge- 
rüche; und  wer  da  reden  will,  das  ist  der  Ätman,  die  Stimme 
dient  nur  zum  Reden;  und  wer  da  hören  will,  das  ist  der 
Ätman,  das  Ohr  dient  nur  zum  Hören;  und  wer  da  verstehen 
will,  das  ist  der  Ätman,  der  Verstand  ist  sein  götthches  Auge; 
mit  diesem  göttlichen  Auge,  dem  Verstände,  erschaut  er  jene 
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Genüsse  und  freut  sich  ihrer."  Wenn  man  erwägt,  dafs  dieser 
Gedanke  sich  hier  an  das  Vorhergehende  ziemlich  unvermittelt 
anschhefst  und  überhaupt  im  Gedankenkreise  der  Chändogya 
vereinzelt  dasteht,  während  er  für  Yäjnavälkya  den  Mittel- 
punkt all  seines  Denkens  bildet,  so  wird  wahrscheinlich,  dafs 
er  von  dort  her  entlehnt  ist.  Dasselbe  dürfte  gelten  von  der 
ganzen  Entwicklung,  Kaush.  3,  welche  die  Abhängigkeit  der 
Sinnesobjekte  von  den  Sinnesorganen  und  dieser  wiederum 
von  dem  (immer  wieder  aufs  neue  mit  dem  Präna  für  iden- 
tisch  erklärten)  Frajnäiman,  dem  „Bewufstseinselbst"  im  ein- 
zelnen durchführt,  wobei  es  Kaush.  3,4  in  nahem  Anklang  an 
obige  Stelle  heifst:  „Als  Auge  werden  in  ihn  alle  Gestalten 
hineingeschüttet,  durch  das  Auge  erlangt  er  alle  Gestalten;  als 
Ohr  werden  in  ihn  alle  Töne  hineingeschüttet,  durch  das  Ohr 
erlangt  er  alle  Töne"  usw. 

Am  grofsartigsten  entwickelt  Yäjnavälkya  seine  Theorie 
von  dem  Ätman  als  dem  in  Wachen,  Traum,  Tiefschlaf,  Tod, 
Seelenwanderung  und  Erlösung  unwandelbar  beharrenden 
Subjekte  des  Erkennens  in  dem  unvergleichlichen  Ab- 
schnitte Brih.  4,3 — 4.  Hier  wirft  der  König  Janaka  zunächst 
die  Frage  auf:  „Was  dient  dem  Menschen  als  Licht?"  — 
Yäjfiavalkya  gibt  eine  ausweichende  Antwort:  die  Sonne 
dient  ihm  als  Licht.  —  Aber  wenn  sie  untergegangen?  -r-  Der 
Mond.  —  Und  wenn  auch  dieser  untergegangen?  —  Das  Feuer. 
—  Und  wenn  auch  dieses  erloschen?  —  Die  Stimme.  —  Und 
wenn  auch  diese  verstummt  ist?  —  „Dann  dient  er  sich  selbst 
(ätman)  als  Licht."  —  „Was  ist  das  für  ein  Selbst?"  —  „Es 
ist  unter  den  Lebensorganen  der  aus  Erkenntnis  be- 
stehende, in  dem  Herzen  innerlich  leuchtende  Geist." 
Weiter  wird  geschildert,  wie  dieser  Geist,  derselbe  bleibend, 
im  Wachen  und  Traume  diese  Welt,  im  Tiefschlaf  imd  Tod 
die  Brahman  weit  durchwandert;  wie  er  im  Wachen  das  Gute 
und  Böse  dieser  Welt  schaut,  ohne  davon  berührt  zu  werden, 
„denn  diesem  Geiste  haftet  nichts  an"  (das  Subjekt  des  Er- 
kennens steht  allem  Objektiven  als  ein  Anderes  gegenüber); 
wie  er  im  Traume  sich  selbst  eine  Welt  aufbaut,  „denn  er  ist 
der  Schöpfer";  wie  er  endlich  im  tiefen,  traumlosen  Schlafe, 
von  dem  erkenntnisartigen  Selbste,  j^räjna  ätman,  d.  h.  dem 
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absoluten  Subjekte  des  Erkennens,  umschlungen,  kein  Bewufst- 
sein  von  Objekten  hat  und  doch  nicht  unhewufst  ist:  „wenn 
er  dann  nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehend,  obschon  er  nicht 
sieht;  denn  für  den  Sehenden  ist  keine  Unterbrechung  des 
Sehens,  weil  er  unvergänglich  ist;  aber  es  ist  kein  zweites 
aufser  ilim,  kein  anderes,  von  ihm  verschiedenes,  das  er  sehen 
könnte"  (Brih.  4,2,23).  Vgl.  die  verwandte  Stelle,  Brih.  2,1,17—20, 
nach  welcher  beim  Einschlafen  alle  Präna's  (Auge,  Ohr  usw.) 
in  den  Ätman  eingehen,  und  beim  Erwachen,  wie  Funken  aus 
dem  Feuer,  alle  Lebensgeister,  Welten,  Götter  und  Wesen 
aus  ihm  wieder  entspringen.  —  Weiter  schildert  die  obige 
Stelle  Brih.  4,4,1  fg.,  wie  beim  Tode  alle  Le'jenskräfte  sich 
um  das  Subjekt  des  Erkennens  scharen,  um  mit  ihm  zu  neuer 
Verkörperung  auszuziehen :  „weil  er  eins  geworden  ist,  darum 
siehet  er  nicht,  wie  sie  sagen"  (in  Wahrheit  bleibt  er  stets 
sehend);  und  wie  endlich  nach  erlangter  Erlösung  der  Leib 
wie  eine  Schlangenhaut  abgestreift  wird,  „aber  das  Körper- 
lose, das  Unsterbliche,  das  Leben  ist  lauter  Brahman,  ist  lauter 
Licht"  (d.  h.  Subjekt  des  Erkennens).  „Wahrlich",  heifst  es 
zum  Schlufs,  „dieses  grofse,  ungeborne  Selbst  ist  unter  den 
Lebensorganen  jener  aus  Erkenntnis  Bestehende."  — 
Ihren  schärfsten  Ausdruck  lindet  diese,  den  Ideenkreis  des 
Yäjnavalkya  beherrschende,  Identität  des  Brahman  mit  dem 
Subjekte  des  Erkennens  in  «iner  (allerdings  späteren)  Modi- 
fikation des  (Brih.  2,4,12  in  ursprünglicher  Form  erhaltenen) 
Bildes  vom  Salzklumpen  Brih.  4,5,13:  „Mit  diesem  ist  es  wie 
mit  einem  Salzklumpen,  der  kein  [unterschiedliches]  Inneres 
oder  Aufseres  hat,  sondern  durch  und  durch  ganz  aus  Ge- 
schmack besteht;  —  also,  fürwahr,  hat  auch  dieser  Ätman 
kein  [unterschiedliches]  Inneres  oder  Aufseres,  sondern  besteht 
durch  und  durch  ganz  aus  Erkenntnis". 
Der  itman  Wie  tief  dicscr  Yajnavalkyagedanke  von  Brahman  als  dem 

dl"  sSen!  Subjekte  des  Erkennens  gewirkt  hat,  sehen  wir  daran,  dafs  er 
"opÄtMn^  die  ganze  folgende  Entwicklung  beherrscht,  wie  wir  noch  in 
Texten     ^q^  Kürzo  uachweiscn  wollen. 

Zunächst  ist  hier  zu  erinnern  an  die  Bezeichnuns:  des 
Brahman  als  „das  Licht  der  Lichter"  {jyotishäm  jyoiis,  Biih. 
4,4,10  und  von  dort  übernommen  Mund.  2,2,9.  Bhag.  G.  13,17); 
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dieser  Ausdruck  ist  nichts  anderes  als  eine  Zusammenfassung 
des  oben  entwickelten  Gedankens,  dafs  der  Ätman,  wenn 
Sonne,  Mond  und  Feuer  nicht  mehr  leuchten,  selbst  sein  Licht 
ist.  Hier  findet  auch  der  herrliche,  dreimal  bei  verschiedenen 
Schulen  (Käth.  5,15.  Qvet.  6,14.  Mund.  2,2,10)  vorkommende 
Vers  seine  Erklärung: 

Dort  leuchtet  nicht  die  Sonne,  nicht  Mond  noch  Sternenglanz 
Noch  jene  Blitze,  geschweige  irdisch  Feuer. 
Ihm,  der  allein  glänzt,  nachglänzt  alles  andre, 
Die  ganze  Welt  erglänzt  von  seinem  Glänze. 

Seine  ursprüngliche  Stellung  ist  in  der  Kathaka-Upanishad 
(vgl.  Up.  S.  308.  289.  554),  welche  auch  sonst  mehrfach  (vgl. 
Käth.  4,3 — 5.  5,8)  ihre  Abhängigkeit  von  Brih.  4,3 — 4  be- 
kundet. —  Von  Chänd.  8,12,4  war  schon  oben  die  Rede; 
und  wenn  es  in  der  berühmten  Stelle  Chänd.  8,3,4  und  8,12,3 
(vgl.  Maitr.  2,2.  Brahma-Up.  1,  S.  681)  heifst,  die  Seele  im 
Tiefschlafe  erhebe  sich  aus  diesem  Leibe,  gehe  ein  in  das 
höchste  Licht  (param  jyotis)  und  trete  dadurch  hervor  in 
eigner  Gestalt,  so  dürfte  in  der  eigentümhchen  Bezeichnung 
des  Brahman  als  param  jyotis  eine  Rückerinnerung  an  den 
Gedanken  Yäjnavalkya's  von  dem  Ätman,  welcher  als  Subjekt 
des  Erkennens  sein  eigenes  Licht  ist,  liegen. 

Naheliegend  und  auch  in  Indien  althergebracht  ist  die  Der  ewige 
Auffassung  der  göttlichen  Welt  als  eines  ewigen  Lichtreiches  Brihm»! 
im  Gegensatz  zu  der  Finsternis  dieser  Erde  (vgl.  die  Brih. 
1,3,28.  Chänd.  3,17,6  zitierten  Sprüche).  Diese  Vorstellung 
verschmolz  weiterhin  mit  dem  philosophischen  Gedanken,  dafs 
der  Ätman  als  Subjekt  des  Erkennens  sein  eignes  Licht  ist, 
zu  der  oft  vorkommenden  Anschauung  von  dem  ewigen 
Tage  des  Brahman.  So  vielleicht  schon  Chänd.  3,11,  wo 
geschildert  wird,  wie  die  Sonne  nach  Ablauf  von  einunddreifsig 
Weltperioden  „nicht  mehr  aufgehen  noch  untergehen,  sondern 
nur  und  allein  in  der  Mitte  stehen  bleiben"  wird,  wie  aber 
für  den  Wissenden  dieser  Zustand  schon  jetzt  erreicht  ist,  so 
dafs  es  für  ihn  ein  für  allemal  Tag  ist  (saJcrid-divd  ha  eva 
asmai  bhavati).  Femer  Chänd.  8,4,2,  wo  Brahman  einer  Brücke 
verglichen  wird:  ., Darum,  fürwahr,  auch  die  Nacht,  wenn  sie 
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über  diese  Brücke  gehet,  wandelt  sich  in  Tag,  donn  einmal 
für  immer  licht  (sakrid-vibhäta)  ist  diese  Brahmunwelt''  (die 
im  Herzen  ist).  Hierauf  beruhen  die  folgenden  Stellen ;  ^vet. 
4,18:  „das  Dunkel  weicht,  nun  ist  nicht  Tag  noch  Nacht  mehr"; 
—  Maitr.  6,24:  „indem  man  die  Finsternis  [des  Nichtwissens] 
durchbohrt,  gelangt  man  zu  dem  nicht  mit  Finsternis  Be- 
hafteten; und  wer  so  das  mit  ihr  Behaftete  durchbohrt  hat, 
der  hat  geschaut,  einem  schimmernden  Funkenkreise  ver- 
gleichbar, das  sonnenfarbige,  krafterfüllte,  fmsternisjenseitige 
Brahman,  welches  in  jener  Sonne,  sowie  im  Monde,  im  Feuer, 
im  Bhtze  erglänzt";  —  Nädabindu  17:  die  Meditation  von 
Om  führt  zuhöchst  „zum  ew'gen  Tage  des  Brahman,  aus  dem 
der  Lichter  Ursprung  ist";  —  Kantha^ruti  2  (Up.  S.  699): 
„für  ilin  (den  Sannyäsin)  gibt  es  nicht  Tag  und  Nacht; 
darum  ist  auch  von  dem  Rishi  gesagt  worden  (Chänd.  3,11,3) 
«denn  es  ist  ein  für  allemal  Tag»";  —  Gaudapäda  (zur 
Mandükya)  3,35:  im  Yoga  wird  der  Geist  „ganz  nur  Er- 
kenntnislicht, das  ew'ge,  schlaf-  und  traumlose,  das  ohne 
Namen  und  Gestalt,  mit  eins  aufleuchtend  (Chänd.  8,4,1), 
allwissend,  —  ihm  gilt  keine  Verehrung  mehr!"  —  und  ib. 
4,81;  „das  schlummerlose,  traumlose  Ew'ge  ist  dann  sich  selber 
Licht  (Brih.  4,3,14.  Käth.  5,15);  für  immer  Licht  (Chänd.  8,4,1) 
ist  dies  Wesen,  ist  diese  Wesenheit  an  sich". 

Dafs  der  Ätman  das  Subjekt  des  Erkennen s  in  uns 
und  somit  kein  Objekt  der  Verehrung  sei,  wird  auch  in  den 
Eingangsversen  der  Kena-Upanishad  eingeschärft.  Hier  wird, 
im  Anschlufs  an  einen,  in  zwei  sehr  abweichenden  Formen 
Brih.  4,4,18  und  Kena  2  vorliegenden  Vers,  welcher  fordert, 
dafs  man  das  Auge  nur  als  Auge,  das  Ohr  nur  als  Ohr  usw. 
erkennen  (Brih.  4,4,18)  und  als  blofse  Werkzeuge  dahinteii 
lassen  solle  (Kena  2,  vgl.  zur  Erläuterung  Chänd.  8,12,4. 
Kaush.  3,8),  weiter  entwickelt,  dafs  Rede,  Gedanke,  Auge, 
Ohr  und  Geruchsinn  nicht  dazu  verhelfen,  das  Brahman  wahr- 
zunehmen, sondern  selbst  erst,  als  Objekte,  von  Brahman  als 
dem  Subjekt  wahrgenommen  werden  (Kena  2 — 8). 
Gleich-  Die  Überzeugung,  dafs  der  Atman  das  Subjekt  des  Er- 

prajM  mit  kennens  sei,  hat  schliefslich  auch  in  den  Rigvedaschulen  Ein-: 
gang  gefunden,  wiewohl  dieselben  den  Atman  vorwiegend  als 
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den  Träna  oder  Punisha  (im  Sinne  von  Rigv.  10,90)  zu  ver- 
herrlichen pflegen.  Hieran  schliefst  sich,  Ait.  3,  ziemlich  un- 
vermittelt, die  Lehre,  dafs  der  Ätman  nicht  dasjenige  sei,  womit 
man  sieht,  hört,  riecht,  redet,  schmeckt  (das  Sinnesorgan), 
sondern  nur  und  allein  das  Bewufstsein  (prajnä):  „Was 
dieses  Herz  und  Manas  ist,  das  Überdenken,  Ausdenken,  Be- 
denken, Erdenken,  Versland,  Einsicht,  Entschlufs,  Absicht, 
Verlangen,  Leidenschaft,  Erinnerung,  Vorstellung,  Kraft,  Le- 
ben, Liebe,  Wille,  —  diese  alle  sind  Namen  des  Bewufst- 
seins".  Alle  Götter,  alle  Elemente,  alle  Wesen,  „dieses  alles 
ist  vom  Bewufstsein  gelenkt,  im  Bewufstsein  gegründet;  vom 
Bewufstsein  gelenkt  ist  diese  Welt,  das  Bewufstsein  ist  ihr 
Grund,  das  Bewufstsein  ist  Brahman". 

Etwas  anders  verfährt  die  zweite  der  Rigvedaschulen, 
Kaush.  3  und  4.  Hier  wird  die  hergebrachte  Anschauung  des 
Brahman  als  Präna  mit  der  neuen  Erkenntnis  des  Brahman 
als  Prajnäiman  (Bewufstseinselbst)  dadurch  verschmolzen,  dafs 
in  einer  trefflichen  Nachweisung  der  Abhängigkeit  aller  Sinnen^ 
dinge  und  Organe  vom  Bewufstsein  immerfort  die  Behauptung 
wiederholt  wird:  „was  der  Präna  ist,  das  ist  die  Prajnä,  und 
was  die  Prajnä  ist,  das  ist  der  Präna".  —  Diese  Gleichsetzung 
so  heterogener  Begriffe  scheint  zu  beweisen,  dafs  die  Lehre 
vom  Brahman  als  Subjekt  des  Erkennens  (prajnä)  bei  den 
Kaushitakin's,  und  so  wohl  auch  bei  den  Aitareyin's,  auf  Ent- 
lehnung beruht  und  mutmafslich  aus  dem  Gedankenkreise  des 
Yäjnavalkya  herübergenommen  ist. 

In  der  spätem  Philosophie  hat  diese  Lehre  sich  zu  der  Der  itmaa 
verbreiteten  Auffassung   des  Brahman  oder  Ätman    als    des  ^'  ****'*** 
„Zuschauers"  (säkshin)  gestaltet,  welche  sich,  vielleicht  im  An- 
schlufs an  Brih.  4,3,32  (salila),  zuerst  findet  ^vet.  6,11  (säkshin) 
und   Pragna   G,5   (paridrashtar);   weitere  Nach  Weisungen  sind 
im  Upanishad-Index  unter  dem  Worte  „Zuschauer"  gegeben. 


'  (i 
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Es  ist  dem  tieferen  rehgiösen  Bewufstsein  wesentlich,  das  über  den 
irdische  Leben  nicht  als  Selbstzweck,  sondern  als  blofses  Mittel 
anzusehen,  durch   welches  wir  unserer  wahren  Bestimmung 


mut. 
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DoT  indi- 

■che  Pessi 

mismus. 


entgegenreifen  sollen.  Daher  die  drei  grofsen  Religionen  der 
Menschheit,  Brahmanismus,  Buddhismus  und  Christentum,  wie 
auch  die  das  Christentum  in  seiner  reinsten  Gestalt  vertretende 
Philosophie  Schopenhauers,  übereinstimmen  in  der  Lehre,  dafs 
das  höchste  Ziel  unserer  Bestrebungen  die  Erlösung  aus  diesem 
Dasein  ist.  Diese  Anschauung  setzt  voraus,  dafs  das  Erden- 
dasein ein  Zustand  ist,  aus  dem  wir  einer  Erlösung  bedürfen, 
und  insofern  eine  Auffassung  desselben,  welche  man  kurz  und 
gut  als  den  Pessimismus  bezeichnet  hat,  —  wiewohl  sich 
neuerdings  die  Sensationsphilosophie  dieses  Wortes  bemächtigt 
und  damit  ein  so  frivoles  Spiel  getrieben  hat,  dafs  man  sich 
fast  scheut,  dasselbe  noch  weiter  zu  gebrauchen.  Berechtigt 
ist  die  pessimistische  Anschauung  des  Lebens  nur  insoweit, 
als  sie  die  Voraussetzung  der  Erlösungslehre  ist,  insoweit  also, 
als  sie  z.  B.  auch  dem  echten  und  ursprünghchen  Christentum 
eigen  ist:  6  y.6c\Lo^  SXoc  ev  tö  xovTjpö  xslTai  (1  Joh.  5,19). 
In  diesem  Sinne  ist  der  Pessimismus  auch  die  stillschweigende 
Grundanschauung  der  Upanishadlehre ;  und  die  später  aus  ihr 
hervorgegangenen  Systeme  des  Buddhismus  und  der  Sänkhya- 
Philosophie,  wie  auch  schon  gewisse  jüngere  Upanishad's,  ver- 
weilen, wie  später  zu  zeigen  sein  wird,  mit  Vorliebe  bei  diesem 
Thema;  denn  die  Leute  hören  es  gern,  wenn  man  ihnen  von 
ihren  Leiden  erzählt.  Im  Gegensatze  zu  ihnen  begnügen  sich 
die  älteren  Upanishad's,  in  diskreter  und  sozusagen  keuscher 
Weise  gelegentlich  an  die  leid  volle  und  das  Verlangen  nach 
Erlösung  weckende  Beschaffenheit  des  Daseins  zu  erinnern, 
was  nirgendwo  besser  und  würdiger  geschieht,  als  durch 
die  sinnschweren,  eine  Welt  von  Erfahrungen  zusammen- 
drängenden Worte  (Brih.  3,4,2.  3,5,1.  3,7,23):  ato  'nyad  ärtam 
„was  von  ihm  verschieden,  das  ist  leidvoll".  —  Im  Gegensatze 
zu  allem  von  ihm  Verschiedenen  und  daher  LeidvoUen  wird 
Dai  Brfth-  das  Brahman  an  einer  der  Stellen,  wo  diese  Formel  vorkommt, 

leidlos  ,  .  ' 

bezeichnet  als  dasjenige,  welches  „den  Hunger  und  den  Durst, 
das  Wehe  und  den  Wahn,  das  Alter  und  den  Tod  über- 
schreitet" (Brih.  3,5,1),  oder,  nach  andern  Stellen,  als  „das 
Selbst  (dtman)y  das  sündlose,  frei  vom  Alter,  frei  vom  Tode 
und  frei  vom  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne  Durst"  (Chänd. 
8,1,5.   8,7,1);  —  „sein  Name   ist   «Hoch»,    denn   hoch   über 


allem  Übel  ist  er"  (Chänd.  1,6,7),  usw.  —  Alle  diese,  häufig 
wiederkehrenden,  Schilderungen  werden  zusammengefafst  in  der 
Bezeichnung  des  Brahman  als  änanda  „die  Wonne". 

Dafs  die  Götter,  im  Gegensatze  zu  der  leidenden  Menschen-  .Braiim»o 
weit,  eine  ungetrübte  Seligkeit  geniefsen,  ist  wohl  eine  allen 
Völkern  gemeinsame  Anschauung.  Im  Gegensatze  dazu  gilt 
in  den  Upanishad's  die  Wonne  nicht  als  eine  Eigenschaft,  ein 
Zustand  des  Brahman,  sondern  als  dessen  eigenstes  Wesen; 
das  Brahman  ist  nicht  änandin^  Wonne  besitzend,  sondern 
änanda,  die  Wonne  selbst.  Diese  Identifikation  von  Brahman 
und  änanda  wird  vermittelt  durch  die  Anschauung,  dafs  der 
tiefe,  traumlose  Schlaf  einerseits,  durch  die  Aufhebung  des 
Gegensatzes  von  Subjekt  und  Objekt,  die  in  ihm  stattfindet, 
eine  vorübergehende  Einswerdung  mit  Brahman,  anderseits 
aber,  wegen  der  Aufhebung  aller  Leiden  in  ihm,  als  eine 
keiner  Steigerung  fähige  Wonne  bezeichnet  wird.  (Vgl.  Piaton,  wonne  de 
Apol.  p.  40  D,  wo  Sokrates  von  der  Nacht  redet,  Iv  ^  oöto  schufes. 
KaxiSap^ev,  ßc^^s  ]xr(\V  6'vap  tSetv,  und  meint,  dafs  auch  der 
König  von  Persien  nicht  viele  Tage  und  Nächte  hätte,  die 
dieser  am  Glück  gleichkämen,  und  Shakespeare,  Hamlet  3,1: 
and  hy  a  sleep  to  say  we  end  The  heart-ache  and  the  thousand 
natural  shocks  Thai  flesh  is  heir  to,  —  His  a  consummation 
Devoutly  to  he  wish'd.)  Wir  wollen  jetzt  nachweisen,  wie  in 
diesen  Vorstellungen  die  Auffassung  des  Brahman  als  Wonne 
ursprünglich  wurzelt.  Auch  hier  nimmt  die  Führung  das 
Brihadäranyakam. 

Brih.  2,1,19:  „Aber  wenn  er  im  Tiefschlafe  ist,  wenn  er 
sich  keines  Dinges  bewufst  ist,  dann  sind  da  die  Hitäh  (die 
Wohltätigen)  genannten  Adern,  deren  sich  zweiundsiebzig- 
tausend  vom  Herzen  aus  in  dem  Perikardium  verbreiten;  in 
diese  schlüpft  er  hinein  und  ruht  in  dem  Perikardium;  und 
wie  ein  Jüngling  oder  ein  grofser  König  oder  ein  grofsor 
Brahmane,  ein  Übermafs  von  Wonne  (atighnhn  änandasya) 
geniefsend,  ruht,  also  ruht  dann  auch  er".  —  Diese  Stelle  (wie 
auch  die  Parallelstelle  Kaush.  4,19)  scheint  zurückzugehen  auf 
die  ausführhche  Schilderung  des  Tiefschlafes  Brih.  4,3,19—33, 
welche  noch  nicht  die  Zahl  der  Adern  bestimmt,  in  der  Über- 
bietung der  Wonnen  4,3,33  den  Schlüssel  zu  dem  atighnhn 
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dnandasya  bietet  und  im  ganzen  (von  den  Interpolationen  ab- 
gesehen) den  Eindruck  höchster  Ursprünglichkeit  macht.    Hier 
wird,  nach  Bezeichnung  des  Tiefschlafes  als  des  Zustandes, 
„wo  er,  eingeschlafen,  keine  Begierde  mehr  empfindet  und  kein 
Traumbild  schaut",  und  nach  Erwähnung  der  Adern,  der  Über- 
gang von  dem  Traumbewufstsein  zu  dem  Tiefschi afbewufstsein 
^-  von  dem  Bewufstsein,   dieses  und  jenes   zu  sein,  zu  dem 
Bewufstsein,  alles  zu  sein  (aham  eva  idam  snrvo  'smi),  wodurch 
Subjekt  und  Objekt  zusammenfallen  —  geschildert,  und  sodann 
heilst  es:  „Das  ist  die  Wesensform  desselben,  in  der  er  über 
das  Verlangen  erhaben,  vom  Übel  frei  und   ohne  Furcht  ist. 
Denn  so  wie  einer,  von  einem  geliebten  Weibe  umschlungen 
[der  ursprüngliche  Sinn  von  änanda],  kein  Bewufstsein   hat, 
von  dem  was  aufsen  oder  innen  ist,  so  auch  hat  der  Geist, 
von  dem  erkenntnisartigen  Selbste  (präjnena  äimanä,  d.  i.  dem 
Brahman)  umschlungen,  kein  Bewufstsein  von  dem  was  aufsen 
oder  innen  ist.    Das  ist  die  Wesensform  desselben,  in  der  er 
gestillten  Verlangens,  selbst  sein  Verlangen,  ohne  Verlangen 
ist  und  von  Kummer  geschieden.     Dann  ist  der  Vater  nicht 
Vater  und   die  Mutter  nicht  Mutter,   die  Welten  sind  nicht 
Welten,    die   Götter   nicht  Götter,    die  Veden   nicht  Veden" 
usw.,  alle  Gegensätze  haben  aufgehört,  „dann  ist  Unberührt- 
heit vom  Guten  und  Unberührtheit  vom  Bösen,  dann  hat  er 
überwunden    alle    Qualen    seines    Herzens".     Dieser    Zustand 
wird  dann  weiter  geschildert  als  der  eines  reinen  Erkennens, 
objektlosen  Subjektseins  (vgl.  die  v67j(ji<;  vot^ösüc),  und  dann 
heifst  es:  „Dieses  ist  sein  höchstes  Ziel,  dieses  ist  sein  höchstes 
Glück,  dieses  ist  seine  höchste  Welt,  dieses  ist  seine  höchste 
Wonne;  durch  ein  kleines  Teilchen  nur  dieser  Wonne  haben 
ihr  Leben  die    andern  Kreaturen".     Zur  Erläuterung  dieses 
Satzes  (und  daher  hier  wohl  ursprünglich  und  Taitt.  2,8  von 
hier  entlehnt   und    noch   weiter    getrieben)   wird    schliefslich 
durch  eine  Steigerung  durch  sechs  (Taitt.  2,8  zehn)  Stufen 
hindurch  gezeigt,  wie  die  höchste  menschliche  Wonne  nur  ein 
Billionstel  (Taitt.  2,8  ein  Hunderttrillionstel)  von  einer  Wonne 
in  der  Brahmanwelt  (Taitt.  2,8  von  einer  Wonne  des  Brahman) 
ist;  „und  dieses  ist  die  höchste  Wonne,  dieses  ist  die  Brahman- 
welt" (die  im  Herzen  ist). 


)i 
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In  die?er  Brihadäranvakastelle  haben  wir  deutlich  die  Ent-  Der  Tief- 
stehung  der  Lehre  von  Brahman  als  Wonne  vor  Augen.    Die  Grund  der 
ganze  Stelle  handelt  vom  Tiefschlafe  und  schildert  denselben   Brahman 
einerseits  als  eine  Einswerdung  mit  Brahman,   anderseits  als  *" 
einen  Zustand  höchster,  unüberbietbarer  Wonne,  bis  dann  in 
den  Schlufsworten :  „dieses  ist  die  höchste  Wonne,  dieses  ist 
die  Brahmanwelt"  die  Identifikation  von  Brahman  und  Wonne 
sich  vollzieht.    Denn  dafs  unter  der  „Brahmanwelt"  nicht  die  ♦ 

Welt  des  Brahman,  sondern  Brahman  als  Welt  (nicht  hrahmano 
lokahy  sondern  brahma  eva  lokah)  zu  verstehen  ist,  bemerkt 
schon  der  Kommentator  p.  815,5  und  915,7  mit  Recht.  Hier- 
nach scheint  die  ganze  Lehre  von  Brahman  als  Wonne  auf 
dieser  Stelle,  in  welcher  wir  ihre  Genesis  beobachten  können, 
ursprünghch  zu  beruhen  (dafs  alle  Götter  dnanda-dtmänah 
seien,  wie  schon  (^atap.  Br.  10,3,5,13  gesagt  wird,  ist  doch 
noch  etwas  anderes),  und  die  Betrachtung  der  übrigen,  diese 
Lehre  enthaltenden  Stellen  läfst  als  wohl  möglich  erscheinen, 
dafs  sie  alle  aus  unserer  Stelle,  Biih.  4,3,19 — 33,  geschöpft 
haben.  Von  Brih.  2,1,19  (und  Kaush.  4,19)  war  schon  oben 
die  Rede.  In  der  Chändogya-Upanishad  kommt  das  Wort 
änanda  nicht  vor;  aber  wenn  es  Chand.  4,10,5  heifst:  „Brahman 
ist  Leben  (präiia)^  Brahman  ist  Freude  (kam),  Brahman  ist 
Weite  (Jcliani/^,  so  steht  hier  Jcham  für  äkdga  und  kam  für 
dnanda,  und  die  äufserliche  Gleichsetzung  der  drei  Begriflfe 
prdna,  dnanda,  dkä^a  macht  den  Eindruck  eines  sekundären 
Vermittlungsversuches.  Auch  Chänd.  7,23,  wo  die  Lust  (su- 
kham,  hier  =  dnanda)  dem  Bhüman  gleichgesetzt  wird  (yo 
vai  hhumd  tat  sukham),  läfst  durch  die  folgende  Schilderung 
des  Bhuman  als  objektloses  Subjekt  des  Erkennens  eine  Ab- 
hängigkeit von  dem  Gedankenkreise  des  Yäjfiavalkya  vermuten. 
—  Die  Kaushitaki-Upanishad  feiert,  wie  oben  besprochen, 
Brahman  als  den  mit  der  Prajnä  gleichgesetzten  Präna  und 
gebraucht  das  Wort  dnanda  dabei  nur  in  der  ursprünglichen 
Bedeutung  „Geschlechtslust".  Um  so  auffallender  ist  es,  dafs 
Kaush.  3,8,  nachdem  es  noch  soeben  hiefs,  man  solle  nicht 
nach  dnanda  fragen,  sondern  nach  dem  dnandasya  vijndtary 
gleich  dirauf  gesagt  wird:  „dieser  Präna  ist  aber  der  Prajßat- 
man,  ist  Wonne  (dnanda),  ist  nichtalternd,  ist  unsterbhch". 
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Der  dnandO' 


Hier  ist  die  Entlehnung  des  Wortes  änanäa  aus  einem  andern 
Gedankenkreise  wohl  unverkennbar. 

Die  grofse  Hauptstelle  für  Brahman  als  Wonne  ist  die 
""Tii'T'*'Änandavalli,  Taitt.  2  (Taitt.  3  ist  nur  eine  Nachbildung),  wo 
der  annamaya,  pränamaya,  manomaya  und  vijndnamaya  Atman 
als  blofse  Schalen  abgelöst  werden,  um  zum  änandamuya  Atman 
als  Kern  durchzudringen.  Von  diesem  aus  Wonne  bestehenden 
Ätman  heifst  es  sodann:  „An  ihm  ist  Liebes  das  Haupt, 
Freude  die  rechte  Seite,  Freudigkeit  die  linke  Seite,  Wonne 
der  Rumpf,  Brahman  das  Unterteil,  das  Fundament**.  Das 
Brahman,  welches  hier  als  Fundament  des  wonneartigen 
Selbstes  bezeichnet  wird,  ist  ursprünglich  ein  Nichtseiendes 
(d.  h.  nur  metaphysisch  Seiendes)  und  schafft,  wie  weiter  gesagt 
wird,  sich  selbst  aus  sich  selbst,  daher  es  ein  Wohlbeschaffenes 
heifst.  „Was  dieses  Wohlbeschaffene  ist,  fürwahr,  das  ist  die 
Essenz.  Denn  wenn  einer  diese  Essenz  empfängt,  so  wird  er 
wonnevoll.  Denn  wer  könnte  atmen,  wer  leben,  wenn  in  dem 
AMga  [dem  Leeren,  daraus  die  Welt  entstanden]  nicht  jene 
Wonne  wäre.  Denn  er  ist  es,  der  die  Wonne  schaffet.  Denn 
wenn  einer  in  jenem  Unsichtbaren,  Unrealen,  Unaussprech- 
lichen, Unergründlichen  den  Frieden,  den  Standort  findet,  als- 
dann ist  er  zum  Frieden  gelangt."  Weiter  wird  davor  ge- 
warnt, den  Erkenntnisdrang  zu  weit  zu  treiben  und  in  dem 
wonneartigen  Selbste  noch  einen  Unterschied  von  Subjekt  und 
Objekt  zu  machen,  wodurch  man  wieder  dem  Bereiche  der 
Furcht  verfallen  würde,  und  dann  folgt  Taitt.  2,8  mit  dem 
Titel:  „Dieses  ist  die  Betrachtung  über  die  Wonne  (änandasya 
mmänsä/^  dieselbe  Potenzierung  der  Wonnen,  die  wir  schon 
aus  Brih.  4,3,33  kennen,  wo  sie  naturgemäfs  als  Erläuterung 
des  vorhergehenden  Satzes  steht,  während  sie  Taitt.  2,8  unter 
besonderm  Titel  und  ohne  solchen  AnschluXs  an  das  Vorher- 
gehende auftritt.  Dieser  Umstand,  sowie  die  Vermehrung  der 
Potenzierung  von  sechs  Gliedern  auf  zehn  und  manche  Einzel- 
heiten machen  es  wahrscheinlich,  dafs  beide  Texte  nicht  einer 
gemeinsamen  Quelle  entstammen,  sondern  dafs  Taitt.  2,8  direkt 
auf  Brih.  4,3,33  beruht,  Ist  dies  annehmbar,  so  dürfte  Taitt.  2 
als  polemisch  gegen  Brih.  4,3 — 4  gerichtet  sich  ergeben.  Denn 
der  Ausdruck  vyndnamaya  Atman  (Furusha)  bedeutet  Brih.  4,3,7* 
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Spätere 
Stellen. 


4,4,22  (vgl.  2,1,16)  das  objektlöse  Erkenntnissubjekt  und  damit 
das  Höchste,  während  Taitt.  2,5  dieser  vijndnamaya  als  das  dem 
Objekt  gegenüberstehende  Subjekt  aufgefafst  und  gegen  Brih.  4,3 
zu  einer  blofsen  Vorstufe  des  dnandamaya  herabgesetzt  wird. 
Alle  spätem  Stellen  beruhen  teils  auf  Brih.  4,3  (vgl.  Mund. 
2,2,7.  Mänd.  ö  mit  Gaudap.  1,3—4),  teils  auf  Taitt.  2,  wie 
z.  B.  Mahänär.  63,16.  Maitr.  6,13  6,23.  6,27.  7,3.  Tejobindu  8 
(dnandam  nandana-aiitam) ,  Sarvop.  9 — 13  usw.  Die  Bezeich- 
nung des  annamaya  usw.  als  „Hüllen"  (Jcoga's)  dürfte  zuerst 
in  dem  Verse  Maitr.  6,27  vorkommen.  Manche  der  Späteren 
fassen  dabei  den  dnandamaya  (der  ursprünghchen  Absicht  ent- 
sprechend) als  innersten  Kern  auf;  andere  sehen  in  der  poetischen 
Schilderung  desselben  Taitt.  2,5  noch  Vielheitliches  (priyam^ 
moda,  pramodaj  dnanda)  und  fassen  ihn  daher  als  fünfte  Hülle  au^ 
in  welcher  als  Kern  das  Taitt.  2,5  als  „Fundament"  bezeichnete 
brahman  stecke,  worüber  im  spätem  Vedänta  eine  grofse  Streit- 
frage bestand  (vgl.  darüber  System  des  Vedänta  S,  149— 151}, 

6.  Negatire  Katur  und  Ulierkennbarkeit  des  Brahman  an  sich. 

Wir  haben  gesehen,  wie  die  Bezeichnungen  des  Brahman  NegatweT 
als  Sein,  Denken  und  Wonne  (sac- cid -dnanda),  welche  im  der  Msheri- 
spätem  Vedänta  üblich  sind,  schon  in  den  alten  Upanishad's  ^^munglu."" 
ihre  Wurzel  haben,  und  wie  sich  ihre  Aussagen  über  Brahman 
unter  diesen  drei  Begriffen  befassen  lassen.  Aber  hiermit  ist 
kein  positiver  Aufschlufs  über  die  Natur  des  Brahman  ge- 
wonnen. Denn  das  Seiende,  welches  Brahman  ist,  darf  nicht 
als  ein  Seiendes  verstanden  werden,  wie  wir  es  durch  die 
Erfahrung  kennen,  und  ist,  wie  wir  sahen,  im  empirischen 
Sinne  vielmehr  ein  Nichtseiendes.  Die  Schilderungen  des 
Brahman  als  das  erkennende  Subjekt  in  uns  sind  in  der  Regel 
von  der  Versicherung  begleitet,  dafs  dieses  erkennende  Sub- 
jekt, der  „Erkenner  des  Erkennens",  selbst  ewig  unerkennbar 
bleibe,  und  besagen  somit  nur,  dafs  dem  Brahman  jedes  objek- 
tive Sein  abzusprechen  sei.  Und  auch  die  Wonne,  welche 
als  Wesen  des  Brahman  bezeichnet  wird,  ist  nicht  eine  Wonne, 
wie  wir  sie  erkennen  oder  fühlen  können,  sondern  nur  eine 
solche,  wie  sie  im  tiefen,  traumlosen  Schlafe  herrscht,  wenn 
der   Unterschied    von    Subjekt   und    Objekt    und   somit   das 
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Bewufstsein  aufgehört  hat.  Somit  sind  alle  drei  Bestimmungen 
des  Brahman  als  Sein,  Denken  und  Wonne  im  Grunde  nur 
negativ:  das  Sein  ist  die  Negation  alles  em])irischen  Seins, 
das  Denken  die  Negation  alles  objektiven  Seins,  die  Wonne 
die  Negation  alles  in  erkennendes  Subjekt  und  erkanntes  Ob- 
jekt auseinandergetretenen  Seins;  und  somit  ergibt  sich  als 
schhefsliches  Resultat  und  Hauptdogma  der  Upanishadlehre 
unerlicenn-  ^[q  völliffc  Unerkeunb afkei t  des  Brahman  nach  seinem 

barkeit  des 

Brahman.  eigentlichen,  ansichseienden  Wesen. 

Diese  Unerkenubarkeit  des  Brahman,  des  Ätman,  wird 
schon  von  den  alten  Upanishad's  auf  das  nachdrücklichste 
eingeschärft;  Yäjnavalkya  faTst  seine  Betrachtungen  über  den 
Ätman  nicht  weniger  als  viermal  (Brih.  4,2,4.  4,4,22.  4,5,15. 
3^9^26,  —  ein  fünftes  Vorkommen  Brih.  2,3,6  beruht  auf  Ent- 
lehnung) in  der  berühmten  Formel  zusammen:  „Er  aber,  der 
Ätman,  ist  nicht  so  und  ist  nicht  so  (netij  neti).  Er  ist  un- 
greifbar, denn  er  wird  nicht  gegriffen;  unzerstörbar,  denn  er 
wird  nicht  zerstört;  unhaftbar,  denn  es  haftet  nichts  an  ihm; 
er  ist  nicht  gebunden,  er  wankt  nicht,  er  leidet  keinen  Scha- 
den"; —  Brih.  4,4,25:  „Fürwahr,  dieses  grofse,  ungeborne 
Selbst  ist  nicht  alternd,  nicht  welkend,  unsterblich,  furchtlos, 
ist  das  Bralmian";  —  Brih.  3,8,8:  „Es  ist  das,  o  Gärgi,  was 
die  Weisen  das  Unvergängliche  (aksharam)  nennen;  es  ist 
nicht  grob  und  nicht  fein,  nicht  kurz  und  nicht  lang;  nicht 
rot  [wie  Feuer]  und  nicht  anhaftend  [wie  Wasser];  nicht 
schattig  und  nicht  finster;  nicht  Wind  und  nicht  Äther  [Raum]; 
nicht  anklebend  [wie  Lack];  ohne  Geschmack,  ohne  Geruch, 
ohne  Auge  und  ohne  Ohr,  ohne  Rede,  ohne  Verstand,  ohne 
Lebenskraft  und  ohne  Odem;  ohne  Mündung  und  ohne  Mafs, 
ohne  Inneres  und  ohne  Äufseres;  nicht  verzehret  es  irgend 
was,  nicht  wird  es  verzehrt  von  irgend  wem". 

Auf  diesen  Stellen  beruhen  die  Ausführungen  der  spätem 
Upanishad's.  So  Käth.  2,18,  wo  es  von  dem  „Seher"  {yipagcity 
d.h.  dem  Subjekt  des  Erkennens)  heifst: 

Nicht  wird  geboren  und  nicht  stirbt  der  Seher, 
Stammt  nicht  von  jemand,  wird  auch  nicht  zu  jemand. 
Von  ewig  her,  bleibt  ewig  er  der  Alte  (Brih   4,4,18), 
"Wird  nicht  getötet,  wenn  den  Leib  man  tötet 
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Ebenso  Mund.  1,1,5:  „Aber  die  höhere  [Wissenschaft]  ist  die, 
durch  welche  jenes  Unvergängliche  {aksharam^  Brih.  3,8,8)  er- 
kannt wird;  jenes,  welches 

Unsichtbar,  ungreifbar,  ohne  Stammbaum,  farblos, 
Ohn'   Aug'  und  Ohren,  ohne  Hand'  und  Füfse, 
Ewig,  durchdringend,  überall,  schwer  erkennbar, 
Jenes  Unwandelbare, 
Das  als  der  Wesen  Schofs  die  "Weisen  schauen.'* 

Femer  (Käth.  3,15): 

„Was  unhörbar,  unfühlbar,  unsichtbar  beharrt, 
Unschmeckbar  und  unriechbar,  unvergänglich  ist, 
Anfanglos,  endlos,  gröfser  als  Grofses,  ewig  bleibt. 
Wer  das  erkennt,  wird  aus  des  Todes  Rachen  frei." 

Und  (i^ä  8) : 

„Er  streckt  sich  ringshin,  körperlos  und  sehnenlos, 
Rein,  lauter,  unverwundbar,  frei  vom  Übel. 
Vorschauend,  durch  sich  selbst  nur,  allumfassend. 
Hat  jedem  nach  der  Art  die  Zwecke  er 

für  ew'ge  Zeiten  vorgezeichnet." 

Auf  Brih.  3,5:  „derjenige  (Ätman),  welcher  den  Hunger  und 
den  Durst, .das  Wehe  imd  den  Wahn,  das  Alter  und  den  Tod 
überschreitet",  scheint  zu  beruhen  Chänd.  8,1,5  (=  8,7,1):  „das 
ist  der  Ätman,  der  sündlose,  frei  vom  Alter,  frei  vom  Tod 
und  frei  vom  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne  Durst",  während 
Chänd.  6,8 — 16  allerlei,  das  Denken  beschäftigende,  Natur- 
erscheinungen bis  zu  ihrer  unerkennbaren  Wurzel  zurück- 
verfolgt werden,  worauf  es  von  dieser  in  dem  berühmten, 
neunmal  wiederholten  Refrain  heifst:  „Was  jene  Feinheit 
(d.  h.  jenes  Unerkennbare,  animan)  ist,  ein  Bestehen  aus  dem 
ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das  ist  die  Seele,  das 
bist  du  (tat  tvam  dsi),  o  ^vetaketul" 

Die  Unerkennbarkeit  des  Brahman,  welche  dazu  führte.  Daher  Bei- 
ihm  in  den  obigen  Stellen  alle  empirischen  Prädikate  abzu-  widwi'U- 
sprechen,  kommt  in  poetischer  Weise  auch  dadurch  zum  Aus-  **^tS^^.*" 
drucke,  dafs  dem  Brahman  die  widersprechendsten  und  un-      «®*** 
vereinbarsten  empirischen  Bestimmungen  beigelegt  werden,  wie 
folgende  beiden  Stellen  zeigen« 
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Er  sitzt  und  wandert  doch  fernhin, 

Er  liegt  und  schweift  doch  allerwärts, 

Des  Gottes  Hin-  und  Herwogen, 

Wer  verstände  es  aufser  mir?    (Käth   2,21.)  ^ 

Eins,  —  ohne  Regung  und  doch  schnell  wie  Denken,  — 
Hinfahrend,  nicht  von  Göttern  einzuholen,  — 
Stillstehend  überholt  er  alle  Läufer,  — 
Ihm  wob  schon  die  Urwasser  ein  der  Windgott. 

Rastend  ist  es  und  doch  rastlos, 

Ferne  ist  es  und  doch  so  nah! 

In  allem  ist  es  inwendig, 

Und  doch  rufserhalb  allem  da      (I^ä  4 — 5.) 

Hier  werden  dem  Brahman  die  Gegensätze  der  Nähe  und 
Ferne,  der  Ruhe  und  Bewegung  in  solcher  Weise  beigelegt, 
dafs  sie  sich  gegenseitig  aufheben  und  nur  dazu  dienen,  die 
Unfafsbarkeit  des  Brahman  durch  alle  empirischen  Bestim- 
mungen zu  illustrieren. 

Am  schärfsten  aber  kommt  die  Unmöglichkeit,  Brahman 
zu  erkennen,  zum  Ausdrucke  in  der  schon  oben  erwähnten 
neti,netii  Formol  dos  Yäjnavalkva:  neiij  neti,  „es  ist  nicht  so,  es  ist 
nicht  so"  (na  iti,  na  itij.  Über  den  ursprünglich^^n  Sinn  der- 
selben kann  man  zweifelhaft  sein.  Nach  Ilillebrandt  (in  einer 
Rezension  meiner  Upanishadübersetzung,  Deutsche  Literatur- 
zeitung 1897,  S.  1929)  soll  na  nicht  die  Negation,  sondern 
eine  affirmative  Partikel  sein  in  dem  Sinne  „fürwahr",  „es 
ist".  Oder  man  könnte  die  Formel  konstruieren  als  'na  iÜ 
na'  iti,  Brahman  „ist  nicht  nicht",  ist  die  Negation  der  Ne- 
gation, „eiw  versagen  des  versagcnnes''^  das  ^^nihtcniht,  dajs  e  was 
denne  nihP',  wie  Meister  Eckhart  (ed.  Pfeiffer,  S.  322.  539) 
sich  ausdrückt.  Aber  diese  Auffassungen  haben  nicht  nur  den 
Zusammenhang  gegen  sich,  in  welchem  die  Formel  an  den 
vier  SteDen,  wo  sie  ursprünglich  steht  (Brih.  4,2,4.  4,4,22. 
4,5,15.  3,9,2G),  zur  Erläuterung  von  einer  Häufung  negativer 
Prädikate  begleitet  wird  [agrihyo,  na  hi  grihyate  usw.), 
sondern  auch  alle  uns  bekannten  indischen  Erklärungen  der 
Formel.  Eine  solche  wird  schon  gegeben  Brih.  2,3,6:  na  hi 
etasmäd  —  iti  neti  —  anyai  pa^am  asti  „denn  nicht  gibt  es 


6.   Negative  Natur  und  ünerkennbarkeit. 


137 


aufser  dieser  [Bezeichnung],  dafs  es  nicht  so  ist,  eine  andre", 
oder  (weniger  gut) :  „denn  nicht  gibt  es  aufser  diesem  [Brah- 
man], —  darum  heifst  es,  es  ist  nicht  so,  ein  andres  darüber 
hmaus".  Hiernach  steht  na  iti  für  na  evam,  wie  schon  Bäda- 
räyana  erklärt  (Sütram  3,2,22):  prahita-etävaUvam  hi  prati. 
shcdhati  „denn  sie  [die  Stelle]  verneint  das  vorerwähnte 
(Brih.  2,3,6)  So-und-so  sein",  und  ^ankara  za  diesem  Sütram 
(indem  er  beide  oben  mitgeteilte  Erklärungen  gibt)  bestätigt. 
Ebenso  schon  vor  ihm  Gaudapäda  (Mändükyakärikä  3,26): 

Das  Wort:  „es  ist  nicht  so,  nicht  so", 
absprechend  alles  Sagbare, 
Kann,  wie  die  Ünerkennbarkeit 
Zeigt,  auf  Ihn  sich  beziehen  nur. 


Wir  wissen  jetzt  durch  die  kantische  Philosophie,  dafs  Kant« 
alle  empirische  Ordnung  der  Dinge  den  Gesetzen  des  Raumes,  dog^aiti- 
der  Zeit  und  der  Kausalität  {dega-Mla-nimitta,  wie  schon  in  ''i*'®'*- 
einer  spätem  Upanishad,  Up.  S.  626,  und  wohl  ein  dutzendmal 
von  Qankara  gesagt  wird,  Syst.  des  Ved.  S.  341)  unterworfen 
ist,  und  dafs  das  Ansichseiende,  also  indisch  gesprochen  das 
Brahman,  im  Gegensatze  zur  empirischen  Weltordnung,  nicht, 
wie  sie,  im  Räume,  sondern  raumlos,  nicht  in  der  Zeit,  son- 
dern zeitlos,  nicht  dem  Gesetze  der  Kausah  tat  unterworfen, 
sondern  kausalitätlos  ist.  Dieser  Satz  müfste  nicht  die  ewige, 
für  alle  Zeiten  und  Völker  gleichmäfsig  gültige  Wahrheit  ent- 
halten, wenn  sich  nicht  Antizipationen  desselben  bei  allen 
Metaphysikern  der  Vergangenheit,  und  so  auch  schon  in  den 
Upanishad's  finden  sollten.  Wir  wollen  dieselben  hier  auf- 
suchen und  müssen  nur  noch  im  voraus  bemerken,  dafs  jene 
alten  Zeiten  vielfach  noch  nicht  vermochten,  den  Begriff  einer 
raumiosen,  zeitlosen,  kausalitätlosen  Existenz  in  seiner  ab- 
strakten Reinheit  aufzustellen,  sondern  nur  ein  empirisches 
Äquivalent  desselben  zu  erfassen;  unter  dieser  Voraussetzung 
erscheint  die  Raumlosigkeit  als  ein  Entbundensein  des 
Brahman  von  den  Gesetzen  des  Raumes,  welcher  jedem  Dinge 
Grenzen  gibt  und  einen  bestimmten  Ort  und  keinen  andern 
anweist,  während  das  Brahman  als  allgegenwärtig,  alldurch- 
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Brahman 
•1«  raomlos. 


dringend,  unbegrenzt,  unendlich  grofs  und  unendlich  klein 
beschrieben  wird ;  ebenso  erscheint  die  Zeitlosigkeit  des  Brah- 
man als  Freiheit  von  den  Bestimmungen  der  Zeit,  als  anfang- 
lose und  endlose  Ewigkeit  und  wiederum  als  momentane,  keine 
Zeit  füllende  Dauer  (als  Blitz);  und  endlich  stellt  sich  ebenso 
die  Kausalitätlosigkeit  dar  als  Freiheit  von  allen  Gesetzen 
des  Werdens,  dessen  allgemeine  Regel  eben  die  Kausalität  ist, 
als  Ursachlosigkeit,  Durchsichselbstsein  und  unwandelbares 
Beharren. 

1)  Brahman  als  raumlos.  Brih.  3,8,7  heifst  es:  „Was 
oberhalb  des  Himmels  ist,  o  Gärgi,  und  was  unterhalb  der 
Erde  ist  und  was  zwischen  beiden,  dem  Himmel  und  der  Erde, 
ist,  was  sie  das  Vergangene,  Gegenwärtige  und  Zukünftige 
nennen,  das  ist  eingewoben  und  verwoben  in  dem  Räume".  — 
„Aber  worin  ist  denn  der  Raum  ein<:^ewoben  und  verwoben?" 
—  Als  Antwort  folgt  eine  herrliche  Schilderung  des  Brahman 
als  des  Unvergänglichen  (aksharam),  und  zum  Schlufs  heifst 
es:  „Fürwahr,  in  diesem  Unvergänglichen  ist  der  Raum  ein- 
gewoben und. verwoben,  o  Gärgi".  —  Brih.  2,5,19:  „Dieses 
Brahman  ist  ohne  Früheres  und  ohne  Späteres,  ohne  Inneres 
und  ohne  Aufseres;  dieser  Ätman  ist  das  Brahman,  der  all- 
vemehmende  (oder  all  durchdringende,  sarvänuhhuy^  —  Brih. 
4,2,4:  „Die  vordere  (östliche)  Himmelsgegend  sind  seine  vor- 
deren Organe,  die  rechtsseitige  (südliche)  Himmelsgegend  sind 
seine  rechtsseitigen  Organe,  die  hintere  (westliche)  Himmels- 
gegend sind  seine  hinteren  Organe,  die  linksseitige  (nördliche) 
Himmelsgegend  sind  seine  linksseitigen  Organe,  die  Himmels- 
gegend nach  oben  sind  seine  oberen  Organe,  die  Himmels- 
gegend nach  unten  sind  seine  unteren  Organe,  alle  Himmels- 
gegenden sind  alle  seine  Organe".  —  Chänd.  7,25:  „Sie  aber 
(die  Unbeschränktheit,  der  JBhüman)  ist  unten  und  ist  oben, 
im  Westen  und  im  Osten,  im  Süden  und  im  Norden;  sie  ist 
diese  ganze  Welt.  —  Daraus  folgt  für  das  Ichbewufstsein 
(ahankära):  Ich  (aham)  bin  unten  und  oben,  im  Westen  und 
im  Osten,  im  Süden  und  im  Norden;  ich  bin  diese  ganze 
Welt.  —  Daraus  folgt  für  die  Seele  (ätman)-.  Die  Seele  ist 
unten  und  oben,  im  Westen  und  im  Osten,  im  Süden  und  im 
Norden;  die  Seele  ist  diese  ganze  Welt."     Vgl.  Maitr.  6,17: 


„Das  Brahman,  fürwahr,  war  diese  Welt  zu  Anfang,  der  Eine, 
Unendliche;  unendlich  nach  Osten,  unendlich  nach  Süden,  un- 
endlich im  Westen,  unendlich  im  Norden,  und  nach  oben  und 
unten,  unendlich  nach  allen  Seiten.  Für  ihn  gibt  es  keine 
östliche  oder  sonst  eine  Himmelsgegend,  kein  in  die  Quere, 
kein  unten  oder  oben."  —  Chänd.  3,14,3:  „Dieser  ist  meine 
Seele  (ätman)  im  innern  Herzen,  kleiner  als  ein  Reiskorn  oder 
Gerstenkorn  oder  Senfkorn  oder  Hirsekorn  oder  eines  Hirse- 
.  kornes  Kern;  —  dieser  ist  meine  Seele  im  innern  Herzen, 
gröfser  als  die  Erde,  gröfser  als  der  Luftraum,  gröfser  als  der 
Himmel,  gröfser  als  diese  Welten".  —  Auf  Stellen  wie  diese 
ist  es  zurückzuführen,  wenn  Brahman  in  einem  Öfter  vor- 
kommenden Verse  (Käth.  2,20.  Qvet.  3,20.  Mahän.  10,1)  „des 
Kleinen  Kleinstes  und  des  Grofsen  Gröfstes"  genannt  wird, 
und  wenn  ihm  die  Epitheta  „allgegenwärtig"  {sarvaga  QyeL 
6,17.  Mund.  3,2,5,  sarvagata  ^vet.  3,11.  21.  Mund.  1,1,6)  und 
,alldurchdringend"  (vibhu  Käth.  2,22.  4,4,  vyäpaka  Käth.  6,8) 
beigelegt  werden.  Auch  seine  Bezeichnung  als  „unteilbar" 
(nishkala  Qvei.  6,19.  Mund.  2,2,9,  akala  Q\ei.  6,5.  Pragna  6,5. 
Maitr.  6,15)  involviert,  da  alles  Räumliche  teilbar  ist,  die  Raum- 
losigkeit.  Da  ferner  alles  Räumliche,  weil  teilbar,  eine  Viel- 
heit einschliefst,  so  kommt  es  einer  Negation  der  Räumlich- 
keit gleich,  wenn  dem  Brahman  Kaush.  3,8  (no  etan  nänä)^ 
Brih.  4,4,19  und,  in  Erweiterung  dieses  Verses,  Käth.  4,10 — 11 
alle  Vielheit  abgesprochen  wird 

Was  hier  ist,  das  ist  auch  dorten, 
Was  dorten  ist,  das  ist  auch  hier; 
Von  Tod  in  neuen  Tod  stürzt  sich, 
Wer  hier  Verschied'nes  meint  zu  seh'n. 

Im  Geiste  soll  man  dies  merken: 
Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie, 
Von  Tod  zu  neuem  Tod  schreitet, 
Wer  hier  Verschied'nes  meint  zu  seh'n. 

2)  Brahman   als   zeitlos.     Bestimmter   noch   als    der  Brahman 
Raum,  w^rd  dem  Brahman  die  Zeit  abgesprochen ;  so  schon  in  *^'  «•**i°* 
einigen  der  angeführten  Stellen.     Ferner  in  seinen  Bezeich- 
nungen als  „frei  von  Vergangnem  und  Künftigem"  (Käth.  2,14), 
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,Herr  des  Vergangnen  und  Künft'gen"  (Brih.  4,4,15.  Käth. 
4,5.  12.  13),  „Dreizeiterhaben"  (^vet.  6,5),  zu  dessen  Füfsen 
die  Zeit  dahinrollt,  wie  es  in  herrlicher  Schilderung  Brih. 
4,4,16—17  heifst: 

Zu  dessen  Füfsen  hinrollend 
In  Jahr  und  Tageu  geht  die  Zeit, 
Den  als  der  Lichter  Licht  Götter 
Anbeten,  als  Unsterblichkeit. 

In  dem  der  Wesen  fünffach  Heer 

Mitsamt  dem  Raum  (Brih.  3,8)  gegründet  steh'n, 

Den  weifs  als  meine  Seele  ich, 

Unsterblich  den  Unsterblichen. 

Tiefer  noch  dringt  Maitr.  6,15:  „Fürwahr,  es  gibt  zwei  For- 
men des  Brahman,  die  Zeit  und  die  Nichtzeit.     Nämlich  was 
vor  der  Sonne  da  war,  das  ist  die  Nichtzeit,  und  was  mit  der 
Sonne  anfing,    das  ist  die  Zeit,  ist  das  Teilbare."     Vielleicht 
ist  dieser  Anfang  der  Zeit  zu  einer  bestimmten  Zeit  hier  wie 
bei  Piaton  (Tim.  p.  37  D  fg.)  nur  bildlich  zu  nehmen.  —  Wie 
die  Raumlosigkeit  des  Brahman  nicht  nur  als  unendliche 
Gröfse,  sondern  daneben  auch  als  unendliche  Kleinheit  (Chänd. 
3,14,3  kleiner  als  ein  Reiskorn  usw.,   des  Kleinen  Kleinstes 
Käth.  2,20,  einer  Ahle  Spitze,  den  zehntausendsten  Teil  einer 
Haarspitze  grofs,  gvet.  5,8—9)  bildlich  vorgestellt  wird,  so  er- 
scheint seine  Zeitlosigkeit  einerseits  als  unendliche  Dauer 
(anädiy  anantarn  Käth.  3,15.   ^vet.  5,13,   sanätana  Käth.  5,6. 
Kaivalya  8  usw.),  anderseits  als  unendlich  kleines  Zeitteilchen, 
wie  es  symbolisch  durch  die  momentane  Dauer  des  Blitzes 
oder  des  Vorstellungsbildes  im  Bewufstsein  repräsentiert  wird. 
So  schon  Väj.  Samh.  32,2  (oben  I,  i,  S.  292).    Die  Ilauptstelle 
ist  Kena  29—30 :  „Über  selbiges  ist  diese  Unterweisung.    Was 
an  dem  BHtze  das  ist,  dafs  es  bUtzt,  und  man  ruft  «ah!»  und 
schliefst  die  Augen,  —  dies,  daXs  man  «ah!»  ruft,  [ist  seine  Unter- 
weisung] in  bezug  auf  die  Gottheit.   —  Nun  in   bezug  auf 
das  Selbst.    Wenn  etwas  gleichsam  eintritt  in  den  Geist,  dafs 
man  dadurch  sich  erinnert  an  etwas  im  Augenbhck,  dieses 
Vorstellen  [ist  seine  Unterweisung]."     Andere  Schilderungen 
des  Brahmar  a^s  BHtz  finden  sich  Brih.  2,3,6.  5,7,1.  Mahän.  1,8; 
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sie  bezwecken  sämtlich,  die  unendliche  Kleinheit  desselben  in 
der  Zeit,  d.  h.  in  bildhcher  Form  seine  Zeitlosigkeit  hervor- 
zuheben. 

3)  Brahman  als  kausalitätlos.  Die  Kausalität  ist  jw^»«^ 
nichts  anderes  als  die  allgemeine  Regel,  nach  der  alle  Ver-  t&ticg. 
änderungen  in  der  Welt  vor  sich  gehen.  Wo  keine  Verände- 
rung ist,  da  ist  auch  keine  Kausalität.  Es  kommt  daher  einer 
Behauptung  der  Kausalitätlosigkeit  des  Brahman  gleich,  wenn 
demselben  schon  in  den  ältesten  Upanishadtexten,  wiewohl  sie 
den  Begriff  der  Kausalität  in  seiner  Abstraktheit  noch  nicht 
zu  fassen  vermögen,  jede  Veränderung  abgesprochen  wird. 
So,  wenn  Brih.  3,8  Brahman  als  das  „Unvergängliche"  (aksha- 
ram)  gefeiert  wird;  und  nur  von  diesem  kann  es,  wie  auch 
Piaton  lehrt,  ein  Wissen  geben,  während  es  von  allem  dem 
Flusse  des  Werdens  Unterworfenen  nur  eine  56$a,  wie  Piaton 
sagt,  nur  ein  Nichtwissen  gibt,  wie  es  Cvet.  5,1  heifst  (ksha- 
ram  tu  avidyd  lii,  amritam  tu  vidyä).  Sehr  bestimmt  wird  die 
vöÜige  Unwandelbarkeit  (d.  h.  Kausalitätlosigkeit)  des  Brahman 
ausgesprochen  an  Stellen  wie  Brih.  4,4,20: 

Als  Einheit  soll  man  anschauen, 
Unvergänglich,  unwandelbar, 
Ewig,  nichtwerdend,  nichtalternd, 
Raumerhaben  das  grofse  Selbst. 

Dafs  alles  Werden  die  wahre  Realität  nicht  berührt,  lehi't 
Chänd.  6,1,3:  „an  Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung 
(vikära),  ein  blofser  Name",  und  Käth.  2,14  fragt  nach  dem 
Brahman  als  demjenigen. 

Was  frei  von  Gutem  und  Bösem, 
Frei  von  Gescheh'n  und  Nichtgescheh'n, 
Frei  von  Vergangnem  und  Künft'gem,  ■ — 
Was  du  als  solches  siehst,  —  sag'  an! 

Und  von  dem  „Seher"  (d.  h.  dem  Brahman  als  Subjekt  des 
Erkennens)  heifst  es  Käth.  2,18: 

Nicht  wird  geboren  und  nicht  stirbt  der  Seher, 
Stammt  nicht  von  jemand,  wird  auch  nicht  zu  jemand; 
Von  ewig  her  bleibt  ewig  er  der  Alte, 
Wird  nicht  getötet,  wenn  den  Leib  man  tötet. 
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Eine  scharfe  Bekämpfung  des  Werdens  enthält  die  von 
indischer  und  europäischen  Erklärern  mifs verstandene  Stelle 
l^ä  12—14: 

In  blinde  Finsternis  eingeht, 

Wer  ein  Werden  zu  Nichts  geglaubt, 

In  blindere  wohl  noch  jener, 

Der  ein  Werden  zu  Etwas  glaubt. 

Verschieden  ist  es  von  Werdung, 
Von  Nichtswerdung  verschieden  auch, 
So  haben  von  den  Altmeistern 
Die  Lehre  überkommen  wir. 

Wer  Werden  und  Zunichtwerden 
Beide  [alß  nicht  vorhanden]  weifs, 
Der  überschreitet  durch  beides 
Den  Tod  und  hat  Unsterblichkeit. 

Dafs  hier  unter  SamhJudi  und  AsanibMdi  das  Entstehen  und 
Vergehen  (statt  des  konträren  Gegensatzes  steht  der  kontra- 
diktorische) verstanden  werden  mufs  (Upanishad's  S.  527),  be- 
stätigt auch  Gaudapäda,  Mändükya-Kärikä  3,25: 

Durch  Bestreitung  der  Srtnihliüti  (Igä  12) 

Wird  ein  Entstehen  abgewehrt; 

„Wer  könnte  ihn  hervorbringen?" 

Dies  Wort  (Brih.  3,9,28)  zeigt  ihn  als  ursachlos. 

Ebendaselbst  wird  eingehend  entwickelt  (4,11 — 31),  dafs  die 
Verhältnisse  von  Ursache  und  Wirkung  (käranam  und  Mryam)^ 
Grund  und  Erfolg  (heiu  und  vhalam).  Wahrgenommenem  und 
Wahrnehmung  an  dem  Seienden  (Brahman)  undenkbar  sind. 
Als    Resultat    aller   Untersuchungen    des    gegenwärtigen 
Kapitels  über  das  Brahman  an  sich  ergibt  sich,  dafs  dasselbe 
seinem  eigentlichen  Wesen  nach  gänzlich  unerkennbar  ist  und 
bleibt.    Weder  als  das  (metaphysisch)  Seiende  (sat),  noch  als 
das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns  (dt),  ^^och  als  die  im  Tief- 
schlafe nach  Aufhebung  des  Gegensatzes  von   Subjekt  und 
Objekt   herrschende   Wonne  (änanda)   ist   das  Brahman   der 
Erkenntnis  zugänglich.    Es  läfst  sich  daher  nicht  anders  cha- 
rakterisieren als  dadurch,  dafs  ihm  alle  empirischen  Prädikate, 
Bestimmungen  und   Verhältnisse   abgesprochen  werden:   neti, 
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fieti,  „es  ist  nicht  so  und  ist  nicht  so".  Insbesondere  ist  es, 
wie  wir  gezeigt  haben,  frei  von  allen  räumlichen,  zeitlichen 
und  kausalen  Bestimmungen,  welche  alles  objektiv  Gegebene 
und  somit  die  ganze  empirische  Realität  beherrschen. 

Dieses  Resultat  lag  keimartig  beschlossen  schon  in  dem 
ersten  Satze,  mit  dem,  wie  wir  oben  (I,  i,  S.  103 — 127)  sahen, 
im  Rigveda  die  indische  Philosophie  beginnt:  in  dem  Gedanken 
von  der  Einheit  des  Wesens  der  Dinge.  Denn  diese  Ein- 
heit schliefst  alle  Vielheit  aus  und  somit  alles  Nebeneinander- 
sein im  Räume,  alles  Nacheinandersein  in  der  Zeit,  alles  Aufser- 
einandersein  als  Ursache  und  Wirkung  und  alles  Gegenüber- 
stehen als  Subjekt  und  Objekt. 

Schon  oben  haben  wir  in  einem  andern  Zusammenhange 
(S.  72  fg.)  die  Stellen  besprochen,  welche  die  völHge  Unerkenn- 
barkeit des  Brahman  behaupten,  imd  fügen  ihnen  hier  nur 
noch  eine  schöne  Erzählung  bei,  welche  Qankara  (zu  Brahma- 
sütra  3,2,17  p.  808,  S.  524  unserer  Übersetzung)  als  ^ruti,  also 
vermutlich  aus  einer  verlorenen  oder  noch  nicht  nachgewiesenen 
Upanishad,  mitteilt: 

Als  Bähva  von  dem  Väshkali  befragt  wurde,  da  erklärte 
dieser  ihm  das  Brahman  dadurch,  dafs  er  schwieg,  wie  die 
Schrift  erzählt:  „Und  er  sprach:  «Lehre  mir,  o  Ehrwürdiger, 
das  Brahman».  Jener  aber  schwieg  stille.  Als  nun  der  andere 
zum  zweiten  Male  oder  dritten  Male  fragte,  da  sprach  er:  «ich 
lehre  dir  es  ja,  du  aber  verstehst  es  nicht;  dieser  Atman  ist 
stille».'* 


V.  Das  Brahman  und  die  Welt. 

1.  Alleinige  Realität  des  Brahman. 

Das  Brahman  ist  der  Atman,  „das  Selbst",  d.  h.  dasjenige  am    »s  gibt 
Menschen  wie  an  allen  Dingen  der  Welt,  welches  übrig  bleibt,  »ufoe'^dem 
wenn  wir  alles  von  ihnen  in  Abzug  bringen,  was  an  ihnen  Nicht- 
selbst,  ein  Fremdes,  ein  Anderes  ist.    Nun  gibt  es  aber  in  der 

finzen  Welt,  im  Himmel  wie  auf  Erden,  nichts  andres  als  den 
tman,  „es  ist  kein  Zweites  aufser  ihm,  kein  andres,  von  ihm 
verschiedenes"  (Brih.  4,3,23 — 30),  „nicht  ist  hier  Vielhiait  irgend- 
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wie"  (na  iha  ndnä  asti  lincana,  Biih.  4,4,19.  Käth.  4,10—1 1),  und 
folglich  kann  von  einem  aufser  dem  Ätman  Bestehenden,  von 
einer  Welt  im  eicrentlichen  Sinne  keine  Rede  sein.     Darum 
ist  alles  erkannt  dadurch,  dafs  man  den  Atman  erkannt  hat: 
„fürwahr,  wer  den  Ätman  gesehen,  gehört,  verstanden   und 
erkannt  hat,  von  dem  wird  diese  ganze  Welt  gewufst"  (Brih. 
2,4,5),  so  wie  durch  Ergreifung  der  Trommel,  Muschel,  Laute 
alle  Töne  dieser  Instrumente  zugleich  schon  mit  ergriffen  sind 
(Brih.  2,4,7—9).     Die   Belehrung  über   den  Ätman   ist  jene 
Unterweisung,  nach  welcher  Chänd.  6,1,2  gefragt  wird,  „durch 
welche  [auch]  das  Ungehörte  ein  [schon]  Gehörtes,   das  Un- 
"verstandene  ein  Verstandenes,  das  Unerkannte  ein  Erkanntes 
wird";  der  Ätman  ist  „dasjenige,  mit  dessen  Erkenntnis  diese 
ganze  Welt  erkannt  worden  ist"  (Mund.  l,l,ä).     Wie  durch 
einen  Tonklumpen  alles  was  aus  Ton  besteht,   durch   einen 
kupfernen  Knopf  alles  was  aus  Kupfer  besteht,   durch  eine 
Nagelschere  alles  was   aus  Eisen  besteht,   erkannt  ist,   „an 
Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung,  ein  blofser  Name", 
so  ist  mit  der  Erkenntnis  des  Ätman  alles  erkannt  (Chänd. 
6,1,3—5).     Verschwunden  ist  das  Feuersein  des  Feuers,  das 
Sonnesein  der  Sonne,  das  Mondsein  des  Mondes,  das  Blitzsein 
des  Blitzes,  an  Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung, 
ein  blofser  Name  (Chänd.  6,4,1—4);  dieses  wufsten  die  Alt- 
vordern, wenn  sie  sprachen :  „Nunmehr  kann  keiner  uns  etwas 
vorbringen,  was  wir  nicht  [schon]  gehört,  nicht  [schon]  ver- 
standen, nicht  [schon]  erkannt  hätten"  (Chänd.  6,4,5).    Darum 
Alle«  an-  Ist  für   den  Ätmanwisser  das   Unbekannte   nur    „gleichsam" 
''^^li^.^m- (iva)   ein  Unbekanntes  (Chänd.  6,4,7);   es  gibt  nur  „gleich- 
^hradln!"  sam"  eine  Zweiheit  {dvaitam  iva,  Brih.  2,4,14),  ,,gleichsam"  ein 
Anderes   (Brih.  4,3,31),   „gleichsam"   eine  Vielheit  {nänd  iva 
Brih.  4,4,19.  Käth.  4,10  und  11),  und  es  geschieht  nur  „gleich- 
sam", dafs  der  Ätman  ein  Objekt  denkt  oder  zu  ihm  sich  hin- 
bewegt   {dhyäyaü   iva,    leläyati   iva,    Brih.  4,3,7).     Eigentlich 
sollte  ein  solches  „gleichsam"  oder  iva  jeder  Seite  und  jeder 
Zeile  angeheftet  werden,  in  der  die  Upanishad's  sich  mit  etwas 
anderm  als  dem  Ätman  beschäftigen.     Es  ist  aber  sehr  be- 
greiflich, dafs  dies  nicht  geschieht;  und  so  wie  ein  Parmenides 
und  Piaton,  ohne  sich  dadurch  mit  sich  selbst  in  Widerspruch 
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ZU  setzen,  die  Welt,  deren  Realität  sie  leugnen,  dann  doch 
auch  wieder  von  dem  empirischen,  uns  allen  angebornen  Stand- 
punkte aus  so  betrachten,  als  wäre  sie  real,  ebenso  ist  kein 
Widerspruch  darin  zu  finden,  wenn  die  Upanishadlehrer  ge- 
legentlich von  dem  Standpunkte  des  Realismus,  der  Avidyä 
aus,  auf  welchem  wir  alle  von  Haus  aus  stehen,  und  in  welchem 
alles  praktische  Leben  wurzelt,  die  Welt  als  real  betrachten 
und  behandeln,  solange  dabei  im  Hintergrunde  des  Bewufst- 
seins  die  Überzeugung  von  der  alleinigen  Realität  des  Ätman 
bestehen  bleibt  und  von  dort  aus,  wenn  auch  nur  stillschwei- 
gend, alle  Gedanken  beherrscht.  Wohl  aber  tritt  ein  Wider- 
spruch ein,  wenn  und  in  dem  Mafse  wie  die  uns  allen  durch 
die  Natur  unseres  Intellektes  eingepflanzte  realistische  An- 
schauung so  sehr  die  Überhand  gewinnt,  dafs  dadurch  der 
Grundgedanke  des  Vedänta  von  der  alleinigen  Realität  des 
Ätman  verdunkelt  wird.  Überall,  wo  dieses  in  den  Upani- 
shad's geschieht,  ist  der  ursprüngliche  Vedäntastandpunkt  auf- 
gegeben, und  es  macht  sich  ein  andrer  Standpunkt  geltend, 
der  des  späteren  Sänkhyasystems,  dessen  erste  Genesis  wir 
eben  in  jener,  nie  ganz  zu  überwindenden,  realistischen  Ten- 
denz des  denkenden  Menschengeistes  zu  suchen  haben,  und 
dessen  Aufkeimen  und  allmähliches  Erstarken  auf  dem  Boden 
der  Upanishadlehre  selbst  wir  in  einem  spätem  Zusammen- 
hange zu  betrachten  und  zu  verfolgen  haben  werden.- 

Zunächst  sehen  wir  hiervon  ab  und  halten  mit  der  reinen 
und  ursprünglichen  Upanishadlehre  daran  fest,  dafs  es  der 
Standpunkt  der  Avidyä  ist,  welchen  wir  betreten,  indem  wir 
jetzt  dazu  übergehen,  das  Brahman  in  seinem  Verhältnisse  zur 
Welt,  und  zwar  1)  als  kosmisches  Prinzip,  2)  als  psychisches 
Prinzip  und  3)  als  persönlichen  Gott  (igvara)  zu  betrachten. 

2.  Das  Brahman  als  kosmisches  Prinzip« 

Das  Verhältnis  des  Prinzips  der  Dinge  zur  erschaffenen  Eia  n^ö&- 
Natur,  populär  gesprochen,  Gottes  zur  Welt,  ist  ein  Problem,     biem. 
welches  nie  völhg  gelöst  werden  kann,  weil  eine  Lösung  durch 
die   Beschaffenheit    unserer   Erkenntniskräfte    ausgeschlossen 
wird.    In  dem  Mafse  wie  wir  es  versuchen,  jenes  Verhältnis 
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wie"  {na  Uta  nänci  asti  h'ucam,  Biih.  4,4,10.  Kath.  4,10—1 1),  und 
folglich  kann  von  einem  aufser  dem  Ätman  Bestehenden,  von 
einer  Welt  im  eisientlichen  Sinne  keine  Rede  sein.     Darum 
ist  alles  erkannt  dadurch,  dafs  man  den  Atman  erkannt  hat: 
„fürwahr,  wer  den  Atman  gesehen,  gehört,  verstanden   und 
erkannt  hat,  von  dem  wird  diese  ganze  Welt  gewufst"  (Brih. 
2,4,5),  so  wie  durch  Ergreifung  der  Trommel,  Muschel,  Laute 
alle  Töne  dieser  Instrumente  zugleich  schon  mit  ergriffen  sind 
(Brih.  2,4,7—9).     Die  Belehrung  über   den  Ätman   ist  jene 
Unterweisung,  nach  welcher  Chänd.  6,1,2  gefragt  wird,  „durch 
welche  [auch]  das  Ungehörte  ein  [schon]  Gehörtes,   das  Un- 
verstandene ein  Verstandenes,  das  Unerkannte  ein  Erkanntes 
wird'';  der  Ätman  ist  „dasjenige,  mit  dessen  Erkenntnis  diese 
ganze  Welt  erkannt  worden  ist"  (Mund.  1,1,3).     Wie  durch 
einen  Tonklumpen  alles  was  aus  Ton  besteht,   durch  einen 
kupfernen  Knopf  alles  was  aus  Kupfer  besteht,   durch  eine 
Nagelschere  alles  was   aus   Eisen  besteht,    erkannt  ist,   „an 
Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung,  ein  blofser  Name", 
so  ist  mit  der  Erkenntnis  des  Ätman  alles  erkannt  (Chänd. 
6,1,3—5).     Verschwunden  ist  das  Feuersein  des  Feuers,  das 
Sonnesein  der  Sonne,  das  Mondsein  des  Mondes,  das  Blitzsein 
des  Blitzes,  an  Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung, 
ein  blofser  Name  (Chänd.  6,4,1—4);  dieses  wufsten  die  Alt- 
vordern, wenn  sie  sprachen :  „Nunmehr  kann  keiner  uns  etwas 
vorbringen,  was  wir  nicht  [schon]  gehört,  nicht  [schon]  ver- 
standen, nicht  [schon]  erkannt  hätten"  (Chänd.  6,4,5).    Darum 
Alle«  an-  Ist  für   den  Ätmanwisser  das   Unbekannte   nur    „gleichsam" 
'^"tic^s^m^  (iva)   ein  Unbekanntes  (Chänd.  6,4,7);   es  gibt  nur  „gleich- 
^hüiden.'  sam"  eine  Zweiheit  {dvaitam  iva,  Brih.  2,4,14),  ,.gleichsam"  ein 
Anderes   (Brih.  4,3,31),   „gleichsam"   eine  Vielheit  {nänd  iva 
Brih.  4,4,19.  Käth.  4,10  und  11),  und  es  geschieht  nur  „gleich- 
sam", dafs  der  Ätman  ein  Objekt  denkt  oder  zu  ihm  sich  hin- 
bewegt   [dhyäyati   iva,    leläyaü   iva,    Brih.  4,3,7).     Eigentlich 
sollte  ein  solches  „gleichsam"  oder  iva  jeder  Seite  und  jeder 
Zeile  angeheftet  werden,  in  der  die  Upanishad's  sich  mit  etwas 
anderm  als  dem  Ätman  beschäftigen.     Es  ist  aber  sehr  be- 
greiflich, dafs  dies  nicht  geschieht;  und  so  wie  ein  Parmenides 
und  Piaton,  ohne  sich  dadurch  mit  sich  selbst  in  Widerspruch 
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zu  setzen,  die  Welt,  deren  Realität  sie  leugnen,  dann  doch 
auch  wieder  von  dem  empirischen,  uns  allen  angebornen  Stand- 
punkte aus  so  betrachten,  als  wäre  sie  real,  ebenso  ist  kein 
Widerspruch  darin  zu  finden,  wenn  die  Upanishadlehrer  ge- 
legentlich von  dem  Standpunkte  des  ReaUsmus,  der  Ävidyd 
aus,  auf  welchem  wir  alle  von  Haus  aus  stehen,  und  in  welchem 
alles  praktische  Leben  wurzelt,  die  Welt  als  real  betrachten 
und  behandeln,  solange  dabei  im  Hintergrunde  des  Bewufst- 
seins  die  Überzeugung  von  der  alleinigen  Realität  des  Ätman 
bestehen  bleibt  und  von  dort  aus,  wenn  auch  nur  stillschwei- 
gend, alle  Gedanken  beherrscht.  Wohl  aber  tritt  em  Wider- 
spruch ein,  wenn  und  in  dem  Mafse  wie  die  uns  allen  durch 
die  Natur  unseres  Intellektes  eingepflanzte  realistische  An- 
schauung so  sehr  die  Überhand  gewinnt,  dafs  dadurch  der 
Grundgedanke  des  Vedänta  von  der  alleinigen  Realität  des 
Ätman  verdunkelt  wird.  Überall,  wo  dieses  in  den  Upani- 
shad's  geschieht,  ist  der  ursprüngliche  Vedäntastandpunkt  auf- 
gegeben, und  es  macht  sich  ein  andrer  Standpunkt  geltend, 
der  des  späteren  Sänkhyasystems,  dessen  erste  Genesis  wir 
eben  in  jener,  nie  ganz  zu  überwindenden,  realistischen  Ten- 
denz des  denkenden  Menschengeistes  zu  suchen  haben,  und 
dessen  Aufkeimen  und  allmähliches  Erstarken  auf  dem  Boden 
der  Upanishadlehre  selbst  wir  in  einem  spätem  Zusammen- 
hange zu  betrachten  und  zu  verfolgen  haben  werden.- 

Zunächst  sehen  wir  hiervon  ab  und  halten  mit  der  reinen 
uud  ursprünglichen  Upanishadlehre  daran  fest,  dafs  es  der 
Standpunkt  der  Avidyä  ist,  welchen  wir  betreten,  indem  wir 
jetzt  dazu  übergehen,  das  Bruhmau  in  seinem  Verhältnisse  zur 
Welt,  und  zwar  1)  als  kosmisches  Prinzip,  2)  als  psychisches 
Prinzip  und  3)  als  persönlichen  Gott  (Igvara)  zu  betrachten. 
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2.  Das  Brahman  als  kosmisches  Prinzip. 

Das  Verhältnis  des  Prinzips  der  Dinge  zur  erschaffenen  Einuniös- 
Natur,  populär  gesprochen,  Gottes  zur  Welt,  ist  ein  Problem,     biem. 
welches  nie  vöUig  gelöst  werden  kann,  weil  eine  Lösung  durch 
die   Bosch  iffenheit    unserer   Erkenntniskräfte    ausgeschlossen 
wird.     In  dem  Mafse  wie  wir  es  versuchen,  jenes  Verhältnis 
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punkte. 


Bealismus. 


Theismus. 


ZU  erkennen,  d.  h.  es  in  den  Formen  unseres  Intellektes,  Raum, 
Zeit  und  Kausalität,  aufzufassen,  verfallen  wir  in  eine  unrich- 
tige, oder,  milder  gesagt,  bildliche  Vorstellung  von  der  Sache, 
—  und  in  dem  Mafse  wie  wir  uns  über  die  blofs  bildliche 
Vorstellung  zu  erheben  suchen,  müssen  wir  auf  ein  Begreifen 
verzichten.  Vier  Stufen  lassen  sich  in  der  Erkenntnis  jenes 
Vier  stand-  Pfoblcms  Unterscheiden,  welche  wir,  zunächst  im  allgemeinen 
und  vorbehaltlich  der  besondern  Anwendung  auf  Indien,  als 
Realismus,  Theismus,  Pantheismus  und  Idealismus 
bezeichnen  können. 

1)  Realismus.  Die  Materie  besteht  auTserhalb  Gottes 
und  von  Ewigkeit  her.  Gott  sinkt  zum  blofsen  Weltbildner 
(8tj{jlloupy6(;)  herab  oder  wird,  sofern  man  die  bildenden  Kräfte 
in  die  Materie  selbst  verlegt,  ganz  beseitigt,  wie  im  Sänkhyam. 

2)  Theismus.  Gott  schafft  aus  nichts  die  Welt,  welche 
dann  aber  aufserhalb  Gottes  als  real  besteht.  Dies  ist  der 
Standpunkt  des  Alten  Testamentes.  Sobald  man  mit  ihm 
Ernst  macht  und  das  Verhältnis  Gottes  zur  Welt  zu  begreifen 
sucht,  wird  Gott,  in  dem  Mafse  wie  dies  geschieht,  mehr  und 
mehr  in  die  Welt  hineingezogen,  bis  er  völlig  in  ihr  aufgeht 
und  verschwindet.  Der  Theismus  schlägt  in  Pantheismus  um, 
welcher  seine  notwendige  Konsequenz  ist.  Ein  Beispiel  bietet 
die  Neuere  Philosophie.  Nachdem  Descartes  versucht  hatte, 
den  mittelalterlichen,  auf  das  Alte  Testament  zurückgehenden, 
Theismus  logisch  zu  formulieren,  sehen  wir,  wie  unter  den 
Händen  seiner  Nachfolger,  Geulincx  und  Malebranche,  Gott 
mehr  und  mehr  in  die  W^elt  hineingleitet,  bis  er  endlich  völlig 
mit  ihr  identifiziert  wird.  Dies  geschieht  im  Pantheismus  des 
Spinoza.  Es  ist  merkwürdig,  dafs  es  ein  Jude  war,  welcher  die 
definitive  Zertrümmerung  dieser,  aus  dem  Judentum  stammenden, 
bibhsch-mittelalter liehen  Weltanschauung  herbeiführen  sollte. 

3)  Pantheismus.  Gott  schafft  die  Welt,  indem  er  sich 
selbst  in  die  Welt  verwandelt.  Sie  ist  der  offenbar  gewordene 
Gott.  Da  sie  real  ist  und  dazu  unendlich,  so  ist  für  Gott 
kein  Platz  aufserhalb  der  Welt,  sondern  nur  in*  derselben. 
Die  Worte  Gott  und  Welt  werden  Synonyma,  und  der  Gottes- 
begriff wird  nur  beibehalten,  um  Anschlufs  an  die  Tradition 
zu  gewinnen. 
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4)  Idealismus.  Gott  allein  und  nichts  aufser  ihm  hat 
Realität.  Die  Wölt  nach  ihrer  räumlichen  Ausbreitung  und 
ihrem  körperhchen  Bestände  ist  in  Wahrheit  nicht  real;  sie 
ist  ein  blofser  Schein,  wie  man  früher  sagte,  blofse  Erschei- 
nung, wie  wir  heute  sagen.  Diese  Erscheinung  ist  nicht  Gott, 
wie  dem  Pantheismus,  sondern  das  Widerspiel  Gottes,  ist  eine 
Abirrung  von  dem  göttlichen  Wesen.  Nicht,  als  wäre  Gott 
jenseits  der  Welt  zu  suchen,  denn  er  ist  überhaupt  nicht  im 
Räume,  nicht  als  wäre  er  vor  ihr  da,  denn  er  ist  überhaupt 
nicht  in  der  Zeit,  nicht  als  wäre  er  die  Ursache  der  Welt, 
denn  das  Gesetz  der  Kausalität  hat  hier  jeden  Anspruch  ver- 
loren. Vielmehr:  —  sofern  die  Welt  für  real  gehalten  wird, 
ist  Gott  ohne  Realität;  dafs  er  real,  ja,  die  einzige  Realität 
ist,  werden  wir  nur  inne,  insoweit  als  es  uns  gelingt,  diese 
ganze  Welt  des  Scheines  theoretisch  und  praktisch  von  uns 
abzuschütteln. 

Alle  diese  Stufen  sind  in  der  üpanishadlehre  vertreten, 
wodurch  dieselbe  eine  sehr  mannigfache,  ins  Idealistische,  Pan- 
theistische,  Theistische  schillernde  Färbung  erhält,  ohne  doch 
eigentlich  widersprechend  zu  werden:  denn  der  Grundgedanke, 
der  auf  allen  Stufen  und  sogar  auf  der  untersten,  der  Materie 
ein  selbständiges  Dasein  vindizierenden,  wenigstens  noch  als 
Prinzip  festgehalten  wird,  ist  die  Überzeugung  von  der  allei- 
nigen Realität  des  Ätman,  nur  dafs  neben  derselben  und  trotz 
derselben  dem  empirischen,  nie  ganz  abstreif baren  Bewufst- 
sein  von  der  Reahtät  der  Welt  mehr  oder  weniger  weitgehende 
Konzessionen  gemacht  werden,  wodurch  dann  die  durch  jene 
idealistische  Grundanschauung  von  der  alleinigen  Realität 
des  Ätman  geleugnete  Welt  doch  wieder  bedingterweise  re- 
habilitiert wird,  sei  es  dafs  man  sie  p  an  th  eis  tisch  als  Er- 
scheinung des  allein  realen  Ätman,  oder  theistisch  als  vom 
Ätman  und  aus  ihm  erschaffen,  aber  doch  demselben  als  ein 
anderes  gegenüberstehend,  oder  realistisch  als  dem  Purusha 
von  jeher  selbständig  zur  Seite  stehende  und  doch  noch  in 
gewissem  Sinne  von  ihm  abhängige  Prakriti  betrachtet.  Über 
die  theistische  und  die  das  Sänkhyam  vorbereitende  rea- 
listische Auffassung,  welche  beide  nur  gelegentlich  auf- 
treten, wird  in  späterem  Zusammenhange  die  Rede  sein;  hier 
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wollen  wir  zunächst  an  die  idealistische  Grundanschauung 
anknüpfen,  um  zu  zeigen,  wie  sie,  durch  Akkommodation  an  das 
empirische,  die  Welt  für  real  haltende  Bewufstsein,  in  die 
pantheistische  Doktrin  übergeht,  welche  in  den  Upani- 
shad's  die  vorherrschende  ist. 
id«*ii-  Streng  idealistisch  und  damit  den  eigentlichen  Geist  der 

o'^ndan-  Upanishadlehrc  am  reinsten  zum  Ausdrucke  bringend  sind  die 
.ehauuDg.  g^gUgjj^  welche  erklären,  dafs  mit  Erkenntnis  des  Ätman  alles 
erkannt  sei  (ßrih.  2,4,5.  Chänd.  6,1,2.  Mund.  1,1,3),  und  dem- 
entsprechend eine  vielheitliche  Welt  leugnen  {na  iha  nänä  asti 
Jcincana,  Brih.  4,4,19.  Käth.  4,10—11).  Aber  mit  diesem  Ge- 
danken war  eine  Höhe  erstiegen,  auf  welcher  sich  auf  die 
Dauer  nicht  verweilen  liefs ;  daher  auch  derartige  Stellen  ver- 
hältnismäfsig  selten  sind.  Die  Welt  war  doch  irgendwie  da, 
sie  lag  vor  Augen.  Man  mufste  suchen,  einen  Rückweg  zu 
ihr  zu  gewinnen.  Man  fand  ihn,  indem  man,  ohne  jenes 
idealistische  Grundprinzip  aufzugeben,  die  Realität  der  viel- 
heitlichen Welt  zugestand,  aber  daran  festhielt,  dafs  diese 
vielheitliche  Welt  in  Wahrheit  Brahman  sei  {sarvam  khalu 
idam  hrahma,  Chänd.  3,14,1).  So  ging  der  Idealismus  eine  Ver- 
bindung mit  der  uns  angebornen  realistischen  Anschauung  ein 
und  wurde  dadurch  zum  Pantheismus.  So  schon  in  der  De- 
finition des  Brahman  als  satyasya  satyam  „die  Realität  der 
Realität"  (Brih.  2,1,20).  Die  Welt  ist  die  Realität  (satyam), 
aber  das  Reale  an  ihr  ist  allein  Brahman.  Ebenso,  wenn 
Chänd.  6,1  fg.  die  Entstehung  der  vielheitlichen  Welt  aus  dem 
einen  Seienden  realistisch  entwickelt  wird  zugleich  mit  der 
wiederholten  Versicherung,  dafs  alle  diese  Umwandlungen  nur 
„auf  Worten  beruhend,  ein  blofser  Name"  seien.  Hieran 
schliefsen  sich  die  zahlreichen  Stellen,  welche  Brahman  als  das 
in  dem  ganzen  Universum  verwirklichte  Prinzip  feiern:  „All- 
wirkend ist  er,  allwünschend,  allriechend,  allschmeckend,  das 
All  umfassend,  schweigend,  unbekümmert"  (Chänd.  3,14,2). 
„Der  Ätman  ist  unten  und  oben,  im  Westen  und  im  Osten, 
im  Süden  und  im  Norden;  der  Ätman  ist  diese  ganze  Welt" 
(Chänd.  7,25,2;  nachgebildet  Mund.  2,2,11).  Aus  ihm  geht  die 
Sonne  auf  und  in  ihm  wieder  unter  (Brih.  1,5,23.  Käth.  4,9  und 
so  schon  Atharvav,  10,8,16,  oben  I,  i,  S.  321),  alle  Himmels- 
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gcgenden  sind  seine  Organe  (Brih.  4,2,4),  die  vier  Weltgegenden 
(Osten,  Westen,  Süden,  Norden),  die  vier  Weltteile  (Erde, 
Luftraum,  Himm~el,  Ozean),  die  vier  WeltUchter  (Feuer,  Sonne, 
Mond,  Blitz)  und  die  vier  Lebenshauche  (Odem,  Auge,  Ohr, 
Manas)  sind  seine  sechzehn  Teile  (Chänd.  4,4 — 9). 

Sein  Haupt  ist  Feuer,  seine  Augen  Mond  und  Sonne, 

Die  Himmelsgegenden  die  Ohren, 

Seine  Stimme  ist  des  Veda  Ofifenbarung. 

Wind  ist  sein  Hauch,  sein  Herz  die  Welt,  aus  seinen  Füfsen  Erde, 

Er  ist  das  innre  Selbst  in  allen  Wesen  (Mund.  2,1,4). 

—  Aber  wie  ist  das  Verhältnis  des  Brahman  zu  seiner 
Ausbreitung  als  die  vielheitliche  Welt  zu  denken?  —  Wir 
würden  sagen,  als  Identität,  und  so  sagt  schon  der  spätere 
Vedänta,  indem  er  sich  auf  das  Wort  von  der  Anklammer ung 
(Chänd.  6,1,3)  beruft  (Sutram  2,1,14:  tad-ananyatvam,  äram- 
hhana-gabda-ädibhyah).  Aber  dieses  Wort  ist  ein  blofser  Macht- 
spruch ;  es  bleibt  doch  immer  ein  grofser  Unterschied  zwischen 
dem  einen  Brahman  und  der  Vielheit  seiner  Erscheinungen^ 
und  zu  dem  Gedanken,  dafs  die  ganze  räumliche  xmd  zeitliche 
Ausbreitung  ein  blofs  subjektives  Phänomen  sei,  vermochte 
jene  alte  Zeit,  und  alle  vorkan tische  Zeit,  sich  noch  nicht  zu 
erheben.  Hier  mufste  dem  empirischen,  an  Raum,  Zeit  und 
Kausalität  gebundenen  Bewufstsein  eine  weitere  Konzession 
gemacht  werden:  man  betrachtete  Brahman  als  die  zeitlich 
vorhergehende  Ursache,  und  die  Welt  als  die  aus  ihr  hervor- 
gehende Wirkung;  die  innere  Abhängigkeit  der  Welt  von 
Brahman  und  ihre  Wesensidentität  mit  ihm  erschien  als  eine 
Schöpfung  der  Welt  durch  Brahman  und  aus  Brahman.  Wir 
stehen  an  dem  Punkte,  wo  wir  die  vom  Standpunkte  des 
Idealismus  der  Upanishad's  nicht  zu  begreifenden  Schöpfungs- 
theorien derselben  aus  einer  unbewufsten  Akkommodation  an 
die  Formen  unseres  Erkenntnisvermögens  begreifen.  Die  wei- 
tere,  Ausführung  der  Weltschöpfungslehre  wird  uns  im  kosmo- 
logischen  Teile  zu  beschäftigen  haben.  Hier  nur  einige  Stel- 
len, welche  die  Wesensidentität  der  geschaffenen  Welt  mit 
dem  Schöpfer  vor  Augen  stellen.  Brih.  2,1,20:  „Gleichwie 
die  Spinne  durch  den  Faden  aus  sich  herausgeht  (tantund 
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uccaret),  wie  aus  dem  Feuer  die  winzigen  Fünklein  entspringen, 
also  auch  entspringen  aus  diesem  Atman  alle  Lebensgeister, 
alle  Welten,  alle  Götter,  alle  Wesen".  —  Seine  weitere  Aus- 
führung erfahrt  das  Bild  von  der  Spinne  und  dem  Feuer 
Mund.  1,1,7  und  2,1,1: 

Wie  eine  Spinne  ausläfst  und  einzieht  [den  Faden], 

Wie  auf  der  Erde  spriefsen   die  Gewächse, 

Wie  auf  Haupt  und  Leib   des  Menschen,  der  lebt,   die  Haare, 

So  aus  dem  Unvergiinglichen  alles,  was  hier  ist. 

Wie  aus  dem  wohlentflammten  Feuer  die  Funken, 
Ihm  gleichen  Wesens,  tausendfach  entspringen, 
.  So  geh'n,  o  Teurer,  aus  dem  Unvergänglichen 
Die  mannigfachen  Wesen 
Hervor  und  wieder  in  dasselbe  ein. 

Brahman  Dafs  auch  das  stofl'liche  Wesen  der  Dinge  nur  aus  Brah- 

materiaiia.  man  Stammt,  lehrt,  mit  Anknüpfung  an  das  Bild  von  der 
Spinne,  Qvet.  6,10,  wo  Brahman  bezeichnet  wird  als  der  Gott, 
„der  spinnegleich  durch  Fäden,  die  aus  ihm  als  Stoff  (pra- 
dhänam)  entsprungen,  sich  verbarg  nach  seinem  Sein".  Die 
letzten  Worte  besagen,  dafs  Brahman,  indem  es  nicht  (thei- 
stisch)  die  Dinge  aus  sich  heraussetzt,  sondern  (pantheistischj 
sich  selbst  in  die  Dinge  umwandelt,  „sich  nach  seinem  Sein 
verborgen  habe"  (svabhävato  .  .  .  svam  ävrinot).  In  diesem 
Sinne  hiefs  es  schon  Rigv.  10,81,1  (oben  I,  i,  S.  136),  Vi^va- 
karman  sei  durch  sein  Eingehen  in  die  niedere  Welt  „ursprung- 
verhüllend" (prathamachad)  geworden.  Ebenso  sagt  Brih. 
1,4,7,  der  Ätman  sei  in  diese  Welt  „eingegangen  bis  in  die 
Nagelspitzen  hinein,  wie  ein  Messer  verborgen  ist  in  einer 
Messerscheide  oder  das  allerhaltende  [Feuer]  in  dem  feuer- 
bewahrenden [Holze].  Darum  siebet  man  ihn  nicht:  denn  er 
ist  zerteilt;  als  atmend  heifst  er  Atem,  als  redend  Rede,  als 
sehend  Auge",  usw.  Der  Ätman  ist  nach  Brih.  1,6,3  amritam 
satyena  channam,  „das  Unsterbliche,  verhüllt  durch  die  (empi- 
rische) Reahtät",  und  Brih.  2,4,12  heifst  es:  „Mit  diesem  ist 
es  wie  mit  einem  Salzklumpen,  der,  ins  Wasser  geworfen,  sich 
in  dem  Wasser  auflöst,  also  dafs  es  nicht  möglich  ist,  ihn 
wieder  herauszunehmen;  woher  man  aber  immer  schöpfen  mag, 
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überall  ist  es  salzig".     Denselben  Gedanken  entwickelt,  viel-    . 
leicht  auf  Grund   unsrer  Stelle,   die  Erzählung  Chänd.  6,13. 
Dafs  aber  eine  solche  Vorstellungsweise  Anstofs  erregte,  biB- 
weist  die  Parallelstelle  Brih.  4,5,13,  wo  die  oben  mitgeteilten 
Worte  Brih.  2,4,12  in  folgender  Weise  abgeändert  werden: 
„Mit  diesem   ist   es  wie   mit    einem   Salzklumpen,    der   kein 
[unterschiedhches]  Inneres  oder  Äufseres  hat,  sondern  durch 
und  durch  ganz  aus  Geschmack  besteht"  usw.     In  ähnlicher  ^*/g«* 
Weise  sind  andre  Stellen  bemüht,  zu  zeigen,  dafs  Brahman      man. 
durch  seine  Umwandlung  in   die  Welt  nichts  von  der  Fülle 
seines  Wesens  eingebüfst  habe.     Schon  Rigv.  10,90,3   (oben 
I,  I,  S.  156)  hiefs  es,  dafs  alle  Wesen  nur  ein  Viertel  von  dem 
Purusha  seien,  während  die  drei  andern  Viertel  unsterbhch 
im  Himmel  bleiben.     Dasselbe  lehrt,  mit  Wiederholung  des 
Rigvedaverses,  Chänd.  3,12,6  und  ähnlich  der  Schlufsvers  Maitr. 
7,11,  während  nach  Brih.  5,14  ein  Fufs  des  (als  Gäyatri  vor- 
gestellten) Brahman  die  drei  Welten,  der  zweite  die  dreifache 
Wissenschaft  des  Veda,  der  dritte  die  drei  Lebenshauche  bildet, 
und  der  vierte,  erhaben  über  den  Staub  des  Irdischen,  als  Sonne 
glüht.     Deuthcher  lehrte  schon  Qatap.  Br.  11,2,3   (oben  I,  i, 
S.  259),  dafs  Brahman,  nachdem  es  die  drei  Welten  und  was 
noch  darüber  hinausliegt  erschaffen  habe,  selbst  „in  die  jen- 
seitige Hälfte"  eingegangen   sei.     Die  Unerschöpflichkeit  des 
Brahman  lehrt  auch  im  Anklang  an  Atharvav.  10,8,29  (oben 
I,  I,  S.  322)  der  Vers  Brih.  5,1: 

Zieht  man  von  Vollem  ab  Volles, 
Bleibt  doch  das  Volle  übrig  noch. 

Näher  ausgeführt  wird  dasselbe  Thema  in  den  schönen  Versen 
Käth.  5,9—11: 

Das  Licht,  als  eines,  eindringt  in  den  Weltraum 
Und  schmiegt  sich  dennoch  jeglicher  Gestalt  an; 
So  wohnt  das  eine  innre  Selbst  der  Wesen 
Geschmiegt  in  jede  Form,  und  bleibt  doch  draufsen. 

Die  Luft,  als  eine,  eindringt  in  den  Weltraum 
Und  schmiegt  sich  dennoch  jeglicher  Gestalt  an, 
So  wohnt  das  eine  innre  Selbst  der  Wesen 
Geschmiegt  in  jede  Form,  und  bleibt  doch  draufsen. 


152 


V.  Das  Brahman  und  die  Welt. 


Die  Sonne,  die  des  ganzen  Weltalls  Auge, 
Bleibt  rein  von  Fehlern  aufser  ihr  der  Augen; 
So  bleibt  das  eine  innre  Selbst  der  Wesen 
Rein  von  dem  Leiden  aufser  ihm  der  Welten. 


8.  Das  Brahman  als  psychisches  Prinzip. 

Brahmmn  Das  Brahman  ist  derÄtman:  das  Prinzip  aller  Din ff e  ist 

als  die  Seele     •    v.       .  .  m    -i  i  ■.  *^*"^v?    xoc, 

ia  am.    nicüt  etwa  einem  Teile  nach,  sondern  ungeteilt,  voll  und  ganz 
gegenwärtig  in  dem,  was  ich  bei  richtiger  Erkenntnis  als  mein 
eignes  Selbst,  mein  Ich,  meine  Seele  in  mir  finde.    Über  den 
Wert  dieses  alle  Anschauungen  der  Upanishad's  beherrschen- 
den Gedankens  haben  wir  in  der  Einleitung,  oben  S.  37  fg. 
gehandelt.      Hier   wollen    wir   aus    der    grofsen    Anzahl   von 
Stellen,  die  ihn  ausdrücken,  nur  so  viele  auswählen  wie  nötig, 
um  zu  zeigen,  dafs  auch  dieser  Gedanke,  ganz  ebenso  wie  der 
von  Brahman  als  Weltprinzip,  seiner  ursprünghchen  Intention 
nach  ideaHstisch,  d.  h.  die  Vielheit  der  Weltausbreitung  negie- 
rend ist,  dafs  er  aber,  in  dem  Mafse  wie  wir  versuchen,  ihn 
in  den  auf  den  Realismus  zugeschnittenen  Formen  unserer  Er- 
kenntnis zu  begreifen,  eine  stufenweise  zunehmende  realistische 
Färbung  erhält. 

itt.che  Yäjfiavalkya  beginnt  Brih.  2,4  seme  Belehrung  der  Maitreyi 

Form  dieser  mit  dou  Worteu :  „Fürwahr,  nicht  um  des  Gatten  willen  ist 
der  Gatte  lieb,  sondern  um  des  Selbstes  (der  Seele,  ätman) 
willen  ist  der  Gatte  lieb".  Ebenso  sind  alle  Dinge  der  Welt 
Gattin,  Söhne  und  Güter,  Brahmanenstand  und  Kriegerstand 
Welträume,  Götter,  Wesen  und  das  ganze  Weltall  uns  heb 
nicht  an  sich  und  um  ihretwillen,  sondern  nur  um  unseres 
eignen  Selbstes  willen.  Wie  dies  zu  verstehen  ist,  zeigt  der 
unmittelbar  folgende,  daraus  gezogene  Schlufs:  „Das  Selbst, 
fürwahr,  soll  man  sehen,  soll  man  hören,  soU  man  verstehen, 
soll  man  überdenken,  o  Maitreyi;  fürwahr,  wer  das  Selbst 
gesehen,  gehört,  verstanden  und  erkannt  hat,  von  dem  wird 
diese  ganze  Welt  gewufst".  Dies  besagt,  dafs  alle  Reahtät 
beschränkt  ist  und  bleibt  auf  unser  eignes  Selbst,  und  dafs 
wir  alle  Dinge  auf  der  Welt  nur  insoweit  kennen,  heben 
und  besitzen,   als  sie  in  unserm  Bewufstsein  vorhanden  sind. 
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als  sie  von  unserm  erkennenden  Selbste  befafst  und  getragen 
werden.  Mit  diesem  Selbste  ist  alles  erkannt;  eine  Welt 
auf  serhalb  des  Ätman,  unseres  Selbstes,  unserer  Seele,  gibt 
es  nicht.  Dies  ist  der  Standpunkt  des  vollkommenen,  die 
vielheitliohe  Welt  leugnenden  Idealismus,  wie  er  weiter  ver- 
treten wird  durch  Stellen  wie  Brih.  2,1,16  und  20,  wo  gelehrt 
wird,  dafs  aus  dem  erkenntnisartigen  Geiste  (vijndnamaya 
piirusha)  alle  Welten,  Götter  und  Wesen  wie  Funken  aus 
dem  Feuer  entspringen,  oder  Brih.  3,4  und  3,5,  wo  nach  den 
„Brahman,  welches  als  Seele  aUem  innerlich  ist",  gefragt  wird, 
und  die  Antwort  lautet!  „Es  ist  deine  Seele,  welche  allem 
innerlich  ist",  welche  als  Subjekt  des  Erkennens  unerkennbar 
bleibt  (3,4),  und  nach  deren  Innewerdung  alle  Welt,  Kinder, 
Besitz  imd  Wissenschaft  in  das  Nichts  versinken,  welches  sie 
in  Wahrheit  sind  (3,5).  —  Schon  in  den  letzteren  Stellen  gibt  p»nthei«ti. 
sich  eine  Hinneigung  zu  dem  xms  allen  angebomen  ReaHsmus  budung 
kund,  sofern  die  Existenz  der  Aufsenwelt  nicht  geleugnet 
wird:  die  Dinge  sind  da,  aber  sie  sind  ihrem  Wesen  nach 
nichts  als  der  Ätman  allein.  Ebenso  in  der  berühmten  Haupt- 
stelle, Chänd.  6,8 — 16,  wo  eine  Reihe  von  geheimnisvollen 
Erscheinungen  und  Verhältnissen  der  Natur  und  des  Lebens 
bis  zu  ihrem  unerkennbaren  Urgrund  zurückgeführt  werden, 
worauf  es  von  diesem  in  einem  neunmal  wiederholten  Refrain 
heifst:  „Was  jene  Feinheit  (jenes  Unerkennbare,  animan)  ist, 
ein  Bestehen  aus  dem  ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale, 
das  ist  die  Seele,  das  bist  du,  o  ^vetaketu!" 

Die  Lehre  von  der  alleinigen  Realität  des  Ätman,  der 
Seele  in  uns,  steht  in  Widerspruch  zu  dem  angebomen  und 
unabstreif baren  Bewufstsein  von  der  Reahtät  der  uns  um- 
gebenden Aufsenwelt,  und  dieser  Widerspruch  wird  geflissent- 
lich hervorgehoben  in  einer  grofsen  Anzahl  von  Stellen,  welche 
mit  grofsartiger  Kühnheit  der  metaphysischen  Intuition  die  idenutit 
Seele  in  uns  als  das  unfafsbar  Kleine  mit  der  Natur  aufser  ^w«it 
uns  als  dem  unfafsbar  Grofsen  identifizieren.  Chänd.  3,14,2: 
„All wirkend  ist  er,  allwünschend,  allriechend,  allschmeckend, 
das  All  umfassend,  schweigend,  unbekümmert;  —  dieser  ist 
meine  Seele  im  innem  Herzen,  kleiner  als  ein  Reiskorn  oder 
Gerstenkorn,  oder  Senfkorn  oder  Hirsekorn  oder  eines  Hirse- 
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kornes  Kern;  —  dieser  ist  meine  Seele  im  innem  Herzen, 
gröfser  als  die  Erde,  gröfser  als  der  Luftraum,  gröfser  als  der 
Himmel,  gröfser  als  diese  Welten".  —  Chänd.  8,1,3:  „Wahrlich, 
so  grofs  dieser  Weltraum  ist,  so  grofs  ist  dieser  Raum  in- 
wendig im  Herzen;  in  ihm  sind  beide,  der  Himmel  und  die 
Erde,  beschlossen;  beide,  Feuer  und  Wind,  beide,  Sonne  und 
Mond,  der  Blitz  und  die  Sterne,  und  was  einer  hienieden 
besitzt  und  was  er  nicht  besitzt,  das  alles  ist  darin  beschlossen". 
—  Chänd.  3,13,7:  „Nun  aber  das  Licht,  welches  jenseits  des 
Himmels  dort  leuchtet  auf  dem  Rücken  von  allem,  auf  dem 
Rücken  von  jedem,  in  den  höchsten,  allerhöchsten  Welten,  das 
ist  gewifslich  dieses  Licht,  welches  inwendig  hier  im  Menschen 
ist".  —  Die  Seele  ist,  wie  diese  Stellen  lehren,  das  Weltall 
umfassend;  sie  ist  aber  zugleich  alldurchdringend,  sie  ist  in 
'>«'^!jj«"-  allen  Dingen  der  antaryämin,  der  „innere  Lenker",  Brih.  3,7,3: 
„Der,  in  der  Erde  wohnend,  von  der  Erde  verschieden  ist, 
den  die  Erde  nicht  kennt,  dessen  Leib  die  Erde  ist,  der  die 
Erde  innerlich  regiert,  der  ist  deine  Seele,  der  innere  Lenker, 
der  unsterbliche".  Dieselbe  Betrachtung  wird  dann  weiter  un 
mancherlei  kosmischen  und  psychischen  Verhältnissen  durch- 
geführt, und  zum  Schlüsse  heifst  es:  „Er  ist  sehend  nicht 
gesehen,  hörend  nicht  gehört,  verstehend  nicht  verstanden, 
erkennend  nicht  ericannt.  Nicht  gibt  es  aufser  ihm  einen 
Sehenden,  nicht  gibt  es  aufser  ihm  einen  Hörenden,  nicht 
gibt  es  aufser  ihm  einen  Verstehenden,  nicht  gibt  es  aufser 
ihm  einen  Erkennenden.  Er  ist  deine  Seele,  der  innere  Lenker, 
der  Unsterbhche.  —  Was  von  ihm  verschieden,  das  ist  leid- 
voll." Hiernach  ist  der  Antaryämin,  d.  h.  die  in  allen  Dingen 
wohnende  und  sie  regierende  Kraft,  ihrem  Wesen  nach  Be- 
wufstsein;  denn,  wie  es  Ait.  3,3  heifst,  alle  Götter,  alle  Ele- 
mente und  alle  organischen  Wesen,  „alles  dieses  ist  vom  Be- 
wufstsein  gelenkt,  im  Bewufstsein  gegründet;  vom  Bewufstsein 
gelenkt  ist  die  Welt,  das  Bewufstsein  ist  ihr  Grund,  das 
Bewufstsein  ist  Brahman". 

Obgleich  das  Weltprinzip  nach  diesen  und  vielen  andern 
Stellen  als  das  Bewufstsein,  als  Subjekt  des  Erkennens  in 
unserm  Innern  wohnt,  so  ist  doch  sein  Sitz  nicht  im  Kopfe, 
sondern  im  Herzen;   Brih.  4,4,22:   „Wahrlich,   dieses  grofse, 


Sitz  des 

Atman  im 

H eisen. 
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ungeborne  Selbst  ist  unter  den  Lebensorganen  jener  aus  Er- 
kenntnis Bestehende  (vijnänamoya).  Hier,  inwendig  im  Herzen 
ist  ein  Raum,  darin  liegt  er,  der  Herr  des  Weltalls,  der  Ge- 
bieter des  Weltalls,  der  Fürst  des  Weltalls;  er  wird  nicht 
höher  durch  gute  Werke,  er  wird  nicht  geringer  durch  böse 
Werke ;  er  ist  der  Herr  des  Weltalls,  er  ist  der  Gebieter  der 
Wesen,  er  ist  der  Hüter  der  Wesen;  er  ist  die  Brücke,  welche 
diese  Welten  auseinanderhält,  dafs  sie  nicht  verfliefsen"  (Rück- 
beziehung auf  Brih.  3,8,9).  —  Auf  dieser  Stelle  dürfte  beruhen 
Kaush.  3,8 :  „Er  ist  der  Hüter  der  Welt,  er  ist  der  Gebieter  der 
Welt,  er  ist  der  Weltenherr;  und  dieser  ist  meine  Seele,  das  soll 
man  wissen!"  —  Dementsprechend  feiern  zahlreiche  Stellen  spä- 
terer Upanishad's  das  Brahman  als  „in  der  Höhle  [des  Herzens] 
versteckt"  {nihito  guhäyäm,  zuerst  Taitt.  2,1;  dann  Käth.  1,14. 
2,20.^  3,1.  4,6—7;  Mund.  2.1,10.  3,1,7  usw.).  Die  Identität 
des  Atman  in  uns  mit  dem  Ät  iian  im  Weltall  wird,  wie  durch 
das  tat  tvam  asi  der  Chänd.  Lp.  6,8 — 16,  so  auch  durch  das,  tatttamoii. 
ihm  wahrscheinlich  nachgebildete,  etad  vai  tad  „fürwahr  dieses 
ist  das"  ausgedrückt,  Brih.  5,4;  dieselbe  FoTmel  findet  sich 
Käth.  4,3 — 6,1  zwölfmal  in  Prosa  an  die  Verse  angehängt;  in 
dem  Bewufstsein  dieses  Gedankens:  „dieses  ist  das",  liegt 
nach  Käth.  5,14  die  höchste  Wonne.  Wir  zitieren  aus  diesem 
Zusammenhange  nur  Käth.  4,12 — 13: 

Zollhoch  an  Gröfse  weilt  mitten 
Im  Leibe  hier  der  Purusha, 
Herr  des  Vergangnen  und  Künft'gen, 
Wer  ihn  kennt,  ängstigt  sich  nicht  mehr,  — 
Wahrlich,  dieses  ist  das! 

Wie  Flamme  ohne  Rauch,  zollhoch 
An  Gröfse  ist  der  Purusha, 
Herr  des  Vergangnen  und  Künft'gen, 
Er  ist  es  heut'  und  morgen  auch. 
Wahrlich,  dieses  ist  das! 

Wie  der  Purusha  hier  einer  Flamme  ohne  Rauch,  so  wird  er, 
wohl  in  Nachbildung  dieser  Stelle,  Qvet.  6,19  einem  Feuer, 
dessen  Holz  verbrannt  ist,  verglichen  (ebenso  Maitr.  6,34,  Up. 
S.  357;  Brahmavidyä  9;  Nrisinhott.  2,  Up.  S.  783),  während 
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Qvet  5,9  den  Kontrast  des  Ätman  in  uns  mit  dem  Ätman  im 
Weltall  auf  die  (Dhyänab.  6  noch  überbotene)  Spitze  treibt: 

Spalt'  hundertmal  des  Haars  Spitze 

Und  nimm  davon  ein  Hundertstel, 

Das  denk'  als  Gröfse  der  Seele, 

Und  sie  wird  zur  Unendlichkeit. 

Die  Schilderung  des  Atman  als  einer  rauchlosen  Flamme  im 
Herzen  hat  sich  in  den  Yoga-Upanishad's  zu  dem  Bilde  von 
der  Spitzflamme  im  Herzen  fortentwickelt,  dessen  ältestes 
Vorkommen  Mahän.  11,6—12  sein  dürfte  (vgl.  Brahmavidyä  10. 
Yogagikhä  6.  Yogatattva  9—11.  Maitr.  6,30,  Up.  S.  352). 
o^stTsche  ^^^  sahen  oben,  wie  die  Lehre  von  Brahman  als  kosmi- 

^^o^bii-    schem  Prinzip  in  Akkommodation  an  die  empirische  Anschauungs- 
"^^      weise  sich  darstellte  als  zeitKche  Schöpfung  der  Welt  durch 
Brahman  als  Ursache.    Auf  derselben  Akkommodation  berulit 
es,  wenn  die  Lehre  von  Brahman  als  psychischem  Prinzip  die 
Form  annimmt,  dafs  Brahman,  nachdem  er  die  Welt  geschaffen, 
als  individuelle  Seele  in  dieselbe  eingeht.     Brih.  1,4,7:   „Die 
Welt  hier  war  damals  nicht  entfaltet;  aber  dieselbe  entfaltete 
sich  in  Namen  und  Gestalten;  ...  in  sie  ist  jener  [Ätman] 
eingegangen  bis  in   die  Nagelspitzen  hinein;  .  .  .  darum  ist 
dieses  die  [zu  verfolgende]  Wegespur  des  Weltalls,  was  hier 
[in  uns]  der  Ätman  ist;  denn  in  ihm  kennt  man  das  ganze 
Weltall"  usw.     Die  letzten  Worte   beweisen,    dafs  das  ge- 
schilderte Eingehen  des  Ätman  als  Seele  in  die  von  ihm  ge- 
schaffene Welt  nur  eine  Form  ist,  um  die  gelehrte  Identität 
der  Seele  mit  dem  Weltprinzip  vorstellig  zu  machen.    Mehr 
und  mehr  verhärtet  sich  dann  dieselbe  weiter  zu  einem  wirk- 
lichen Reahsmus,    wie   die   folgenden  Stellen  zeigen.     Brih. 
2,5,18:  „In  Burgen  ging  als  Vogel  er,  in  Burgen  er  als  Bür- 
ger ein".  —  Chänd.  6,3,3:   „Da  ging  jene  Gottheit  in  dies© 
drei   Gottheiten    (die    drei    Elemente)    mit    diesem    lebenden 
Selbste  ein  und  breitete  auseinander  Namen  und  Gestalten".  — 
Taitt.  2,6:  „Nachdem  er  Kasteiung  geübt,  schuf  er  diese  ganze 
Welt,  was  irgend  vorhanden  ist.    Nachdem  er  sie  geschaffen, 
ging  er  in  dieselbe  ein".  —  Weiter  realistisch  ausgemalt  findet 
sich  diese  Vorstellung  schon  Ait.  1,11—12:   „Und  er  erwog: 
auf  welchem  Wege  soll  ich  in   dasselbe   eingehen?  ...  Da 
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spaltete  er  hier  den  Scheitel  und  ging  durch  diese  Pforte 
hinein".  —  Der  Realismus  wird,  je  später,  um  so  härter;  als 
Beispiel  mag  Maitr.  2,6,  Up.  S.  320,  dienen:  Prajäpati  schuf 
die  vielen  Geschöpfe;  „die  sah  er  bewufstlos  und  leblos  wie 
einen  Stein,  regungslos  wie  einen  Baumstamm  dastehn.  Da 
hatte  er  keine  Freude.  Und  er  beschlofs :  ich  will,  um  sie  zum 
Bewufstsein  zu  erwecken,  in  sie  hineinfahren.  Da  machte  er  sich 
selbst,  wie  ein  Wind  ist,  imd  wollte  in  sie  hineinfahren"  usw. 
So  sehen  wir  den  ursprünglichen  Idealismus  durch  die 
zunehmende  Akkommodation  an  die  Anforderungen  unseres  Er- 
kenntnisvermögens zu  einem  Realismus  erstarren,  welcher  dem 
semitischen  (Genesis  2,7)  nichts  nachgibt. 

4.  Das  Brahman  als  persönlicher  Gott  (i^vara). 

Das  Bestreben,  die  ideahstische ,  eine  Welt  aufser  dem  Ursprung 
Ätman  leugnende  Grundanschauung,  in  welcher  das  Denken  mu«  der" 
der  Upanishad's  wurzelt,  in  verständliche,  d.  h.  realistische  YhaS" 
Formen  zu  kleiden,  führte  zunächst,  wie  wir  sahen,  zum  Pan- 
theismus, welcher  dem  empirischen  Bewufstsein  die  Realität 
der  Welt  zugesteht  und  daneben  die  Alleinheit  des  Ätman  da- 
durch behauptet,  dafs  er  erklärt,  diese  ganze  Welt  sei  nichts 
anderes  als  der  Atman.  Diese  Behauptung  war  im  Grunde 
ein  Machtspruch  und  lief  darauf  hinaus,  dafs  die  Welt  als 
Erscheinungsform  des  Ätman  dem  Ätman  selbst  als  ein  Anderes 
gegenübertritt,  so  sehr  man  auch  durch  die  unermüdlich  wieder- 
holte Versicherung,  die  Welt  sei  mit  dem  Ätman,  das  un- 
endlich Grofse  aufser  uns  mit  dem  unendlich  Kleinen  in  uns, 
identisch,  diesen  Gegensatz  auszugleichen  suchte.  —  Einen 
Schritt  weiter  in  derselben,  zum  Realismus  strebenden  Rich- 
tung bedeutet  es,  wenn  der  Ätman  als  Prinzip  nicht  nur  der 
Welt,  als  welche  er  erscheint,  sondern  auch  dem  Ätman  in  uns, 
mit  dem  er  ursprünglich  identisch  ist,  entgegengestellt  wird: 
so  entsteht  der  in  gewissen  spätem  Upanishad's  aufkommende 
Theismus.  Derselbe  ist  nicht  aus  dem  altvedischen  .Poly- 
theismus entstanden,  sondern  tritt  erst  auf,  nachdem  dieser 
durch  die  Ätmanlehre  längst  überwunden  war;  der  Ätman  ist 
nicht  ein  „Gott",  deva^  im  altvedischen  Sinne,  sondern  er  ist 
der   „Herr",   igvara.     Der   Unterschied    beider    Vorstellungs- 
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weisen  wird  deutlich  werden,  wenn  wir  zunäclist  über  die 
Stellung  der  altvedischen  Götter  in  den  l'panishad's  die  wich- 
tigsten Data  zusammenstellen. 

Die  aitvedi-         Die  Existenz  der  altvedischen  Götter,  Agni,  Indra,  Vä- 
schen Götter  ...  1TT*111  •  1 

in  den  üpa- runa  USW.,  Wird  von  den  Upanishad  s  so  wenig  geleugnet, 
wie  die  der  griechischen  von  Xenophanes.  Aber  wie  bei 
diesem  alle  andern  Götter  ebenso  wie  die  Menschen  dem 
einen  Gotte  untergeordnet  werden  (el<;  ^th^  h  re  ^coia  xal 
av'^poTüoiö!.  {Ji^YKJToc),  so  sind  in  den  Upanishad's  alle  altvedi- 
schen Götter  vom  Atman  erschaflen  und  von  ihm  abhäneri^. 
Aus  dem  Atman  gehen,  wie  die  Funken  aus  dem  Feuer,  alle 
Welten,  alle  Wesen,  und  so  auch  alle  Götter  hervor  (ßrili. 
2,1,20);  in  ihm  fufsen  alle  Götter  (Käth.  4,9);  von  ihm  sind 
sie  als  die  Welthüter  erschaffen  worden  (Ait.  1,1,3);  „darum, 
wenn  die  Leute  von  jedem  einzelnen  Gotte  sagen,  «opfere 
diesem,  opfere  jenem!»  so  [soll  man  wissen,  dafs|  diese  er- 
schaffene Welt  von  ihm  allein  herrührt;  er  also  ist  alle 
Götter.  .  .  .  Diese  [Schöpfung]  hier  ist  eine  Cberschöpfung 
des  Brahman.  Weil  er  als  höhere  [als  er  selbst  ist]  die  Göttor 
schuf,  und  weil  er,  als  ein  Sterblicher,  die  Unsterblichen  schuf, 
darum  lieifst  sie  die  Überschöpfung"  (atisrishti^  ß.'ih,  l,4,f>). 
Weiter  wird  (Bjih.  1,4,11 — 15)  berichtet,  wie  der  Atman  die 
göttlichen  Kshatriya's  Hndra,  Varuna,  Soma  usw.),  Vaigya's 
(die  Vasu's,  Rudra's,  Äditya's  usw.)  und  (,'üdra's  (den  Pii- 
shan)  erschaffen  habe.  Nach  Brih.  1,3,12 — 10  sind  es  die 
Organe  des  Präna,  Rede,  Geruch,  Auge,  Ohr,  Manas,  welche 
von  ihm  über  den  Tod  hinausgeführt  werden  und  nun  als  die 
Götter,  Agni,  Väyu,  Äditya,  Himmelsgegenden  und  Mond, 
fortbestehen.  Die  Zahl  der  Götter  wurde  in  vedischer  Zeit 
in  der  Regel  auf  dreiunddreifsig  angegeben.  Das  Vage  und 
Willkürliche  dieser  Bestimmung  bringt  Yäjnavalkya  Brih.  3,9,1 
in  folgender  Weise  zum  Bewufstsein:  warum  drei  und  dreifsig? 
warum  nicht  drei  und  dreihundert?  oder  drei  und  dreitausend? 
oder  beide  zugleich  (3306)?  und  wenn  es  33  sein  sollen,  so 
kann  man  diese  ebenso  gut  auf  sechs,  auf  drei,  auf  zwei,  auf 
anderthalb,  auf  einen  zurückführen,  welches  der  Präna  ist. 
Alle  jene  Zahlen,  3306,  33,  6,  3,  2,  IVj,  gehen  als  mannig- 
fache Kräfte,  Teile  und  Organe  der  Natur  zuletzt  zurück  auf 
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eine  Einheit,  „den  Präna,  so  sprach  er,  dieses  nennen  sie  das 
Brahman,  das  Jenseitige  (tyad)^',  —  Die  Abhängigkeit  aller 
dieser  Naturgötter  vom  Brahman  schildert  der  Mythus  Kena 
14 — 28:  Agni  kann  nicht  einen  Strohhalm  verbrennen,  Väyu 
nicht  einen  Strohhalm  fortwehen  ohne  den  Willen  des  Brah- 
man, welches  in  allen  Göttern  wirkt.  Brahman  wohnt,  nach 
Brih.  3,7,  als  der  innere  Lenker  (antaryämin)  in  allen  Teilen 
der  Welt  und  so  auch  in  allen  Göttern,  die  ihnen  entsprechen. 
Alle  Götter  vollbringen,  nach  einem  Taitt.  2,8  und  Käth.  6,3 
erhaltenen  Verse,  ihre  Tätigkeit  „aus  Furcht"  vor  Brahman, 
und  auch  der  Seele  des  Brahmanwissenden  vermögen  nach 
Kaush.  1,5  Indra  und  Prajäpati,  die  Türhüter  der  Himmels- 
welt, den  Eintritt  nicht  zu  wehren  und  laufen  vor  ihr  davon. 
Vnd  wie  die  Macht  der  Götter  von  Brahman  abhängt,  so  ist 
auch  ihr  Wissen  kein  vollkommenes;  von  Haus  aus  besitzen 
sie  das  Brahmanwissen  nicht  (vgl.  Brih.  1,4,10.  4,3,33.  5,2,1. 
Taitt.  2,S.  Kaush.  4,20.  Käth.  1,21);  daher  sie  Chänd.  8,7  fg. 
den  Indra  absenden,  um  von  Prajäpati  das  Wissen  vom 
Atman  zu  erlangen;  und  erst  nachdem  sie  es  erlangt  haben, 
verehren  sie  ihn  in  der  Brahmanwelt  als  das  Selbst;  darum 
besitzen  sie  alle  Welten  und  alle  Wünsche  (Chänd.  8,12,6). 
In  dieser  Beziehung  haben  die  Götter  vor  den  Menschen 
nichts  voraus:  „Wer  immer  von  den  Göttern  dieses  [«ich  bin 
Brahman»]  inne  ward,  der  ward  eben  zu  demselbigcn;  und 
ebenso  von  den  Rishi's,  und  ebenso  von  den  Menschen.  ... 
Und  auch  heutzutage,  wer  also  eben  dieses  erkennt:  «ich  bin 
Brahman!»  der  wird  zu  diesem  Weltall;  und  auch  die  Götter 
haben  nicht  Macht,  zu  bewirken,  dafs  er  es  nicht  wird.  Denn 
er  ist  die  Seele  (atman)  derselben"  (Brih.  1,4,10). 

Diese  Stellen  kennzeichnen  die  Rolle,  welche  die  Götter 
in  den  ältesten  Upanishadtexten  spielen;  etwas  ganz  anderes 
und  nicht  damit  zu  verbinden  ist  es,  wenn  gelegentlich  ein- 
zelne Götter  als  symbolische  Vertreter  des  Atman  erscheinen, 
wie  z.  B.  Indra  Brih.  1,5,12.  Ait.  1,3,14.  Kaush.  2,6.  3,1,  Va- 
runa Taitt.  3,1,  oder  Prajäpati  Chänd.  8,7  fg. 

Nicht  aus  diesem  altvedischen,  noch  in  den  Upanishad's  Theisusche 
'  nachklingenden  Polytheismus,  sondern  aus  ganz  andern  Voraus-  d"  u  ufe«" 
Setzungen  hat  sich  der  Monotheismus  entwickelt,  dem  wir  in    slfadv 
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einigen  spätem  Upanishad's-  begegnen;  hierauf  weist  schon 
der  äurserliche  Umstand  hin,  dafs  der  persönliche  Gott  der 
Upanishad's,  in  der  Regel  und  von  Ausnahmen  (wie  Käth.  2,12. 21 . 
^vet.  1,8  und  öfter)  abgesehen,  nicht  deva  (Gott),  sondern  If, 
iga,  igäna,  irvara  (der  Herr),  später  gewöhnlich  paramegvara 
(der  höchste  Herr)  genannt  wird.  Wie  schon  diese  Namen 
zeigen,  werden  wir  den  Ursprung  des  Upanishad- Theismus 
in  solchen  Texten  zu  suchen  haben,  welche  den  Ätman  als  den 
„innern  Lenker"  (antaryämin)  in  allen  Teilen  und  Kräften  der 
Natur  und  des  Menschen  feiern  (Brih.  3,7,3—23)  und  alle 
Wirkungen  in  der  Welt  auf  seinen  Befehl  (pragäsanam)  er- 
folgen lassen,  wie  Brih.  3,8,9:  „auf  dieses  Unvergänglichen 
Geheifs,  o  Gärgi,  stehen  auseinandergehalten  Sonne  imd  Mond" 
usw.  Hier  ist  die  Rede  von  dem  „Unvergänglichen"  {alc- 
sharam,  Neutrum),  welches  für  den  Augenblick  poetisch  per- 
sonifiziert wird;  dies  ist  noch  kein  Theismus,  sondern  nur  der 
erste  Anfang  dazu.  Ebenso  Brih.  4,4,22:  „Hier  inwendig  im 
Herzen  ist  ein  Raum,  darin  liegt  er,  der  Herr  des  Weltalls, 
der  Gebieter  des  Weltalls,  der  Fürst  des  Weltalls;  er  wird 
nicht  höher  durch  gute  Werke,  er  wird  nicht  geringer  durch 
böse  Werke;  er  ist  der  Herr  des  Weltalls,  er  ist  der  Gebieter 
der  Wesen,  er  ist  der  Hüter  der  Wesen;  er  ist  die  Brücke, 
welche  diese  Wesen  auseinanderhält,  dafs  sie  nicht  verfliefsen". 
Ahnlich  steht  es  mit  den  momentanen  Personifikationen  des 
Brahman  als  Liebeshort,  Liebesfürst,  Glanzesfürst  (Chand. 
4,15,2—4);  und  auch  wenn  I^ä  1  gefordert  wird,  das  Weltall 
„in  Gott  zu  versenken"  (igä  vdsyam  idam  sarvani),  so  ist 
dies  noch  kein  Theismus,  denn  der  Gott,  von  dem  hier  die 
Rede  ist,  ist,  wie  das  Folgende  (Vers  6—7)  zeigt,  der  Ätman 
in  uns.  Ein  persönlicher  Gott  und  mit  ihm  sogar  die  Präde- 
stination scheint  gelehrt  zu  werden  Kaush.  3,8:  „Er  wird  nicht 
höher  durch  gute  Werke  und  wird  nicht  geringer  durch  böse 
Werke,  sondern  er  ist  es,  der  das  gute  Werk  den  tun  macht, 
welchen  er  aus  diesen  Welten  emporführen  will,  und  er  ist 
es,  der  das  böse  Werk  den  tun  macht,  welchen  er  abwärts 
führen  will.  Er  ist  der  Hüter  der  Welt,  er  ist  der  Gebieter 
der  Welt,  er  ist  der  Weltenherr,  —  und  dieser  ist  meine  Seele 
(ätman),  das  soll  man  wissen".    Wie  der  letzte  Zusatz  zeigt. 


ist  es  doch  wieder  nur  das  eigne  Selbst  (ätman),  welches  den 
Menschen  zum  Guten  und  Bösen  determiniert,  und  somit  noch 
kein  Theismus.     Ein  solcher  ist  erst  da  zu  konstatieren,  wo  ^'•*«"  ^^ 
der  Ätman  nicht  nur  der  Welt,  sondern  auch  dem  Selbste  in  Theismut^n 
uns   als   ein   anderer  gegenübertritt.     Dies   scheint  in  klarer     shadi"** 
Weise  zuerst  der  Fall  zu  sein  in  der  Käthaka-Upanishad,  wo  3,1 
die  höchste  und  die  individuelle  Seele  als  Licht  und  Schatten 
unterschieden  werden,  und  nach  2,23  die  Erkenntnis  des  Ätman 
auf  einer  Art  Gnadenwahl  beruht: 

Nur  wen  er  wählt,  von   dem  wird  er  begriflfen, 
Ihm  macht  der  Atman  offenbar  sein  Wesen. 

Ob  auch  Käth.  2,20  in  theistischem  Sinne  zu  interpretieren  ist, 
hängt  davon  ab,  ob  man  dhätuprasädäd  „durch  Beruhigung 
der  Elemente",   oder  dhätuh  prasädäd  „durch  die  Gnade  des 
Schöpfers"  (schaut  man  die  Herrlichkeit  des  Ätman),  zu  lesen 
hat;  bei  seiner  Wiederkehr  ^vet.  3,20  und  Mahän.  10,1  ist  der 
Vers  jedenfalls   (vgl.  auch  ^vet.  6,18   ätma-huddhi-prasädam) 
im  Sinne  des  Theismus  zu  deuten.    Dies  führt  uns  zur  Cvetä-     <2^e*^ 
gvatara-Upanishad,  dem  Hauptdenkmale  der  theistischen  Upa-  Hauptdenk- 
nishadlehre,  in  welcher  Gott  und  Seele,  ohne  auf  ihre  Ursprung-  Theiimu«. 
liehe  Wesensidentität  zu  verzichten,  doch  deutlich  voneinander 
geschieden  werden.    So  heifst  es  Qvet.  4,6 — 7  (in  Umdeutung 
des  Verses  Rigv.  1,164,20,  oben  I,  i,  S.  113): 

Zwei  schönbeflügelte,  verbundene  Freunde 
Umarmen  einen  und  denselben  Baum; 
Einer  von  ihnen  speist  die  süfse  Beere, 
Der  andere  schaut,  nicht  essend,  nur  herab. 

Zu  solchem  Baum  der  Geist,  herabgesunken, 
In  seiner  Ohnmacht  grämt  sich  wahnbefangen; 
Doch  wenn  er  ehrt  und  schaut  des  andern  Allmacht 
Und  Majestät,  dann  weicht  von  ihm  sein  Kummer. 

Diese  Verse  kehren  wieder  in  der  Mund.  Up.  3,1,1—2,  die 
im  übrigen  einen  pantheistischen  Geist  atmet,  daher  sie  hier 
wohl  aus  der  theistischen  (^vetäQvatara  entlehnt  sind.  Aber 
auch  in  der  letzteren  bleibt  der  alles  aufser  dem  Ätman  für 
nichtreal   haltende   Idealismus   imd    der   die  Welt   mit  dem 
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einigen  spätem  Upanishad's-  begegnen;  hierauf  weist  schon 
der  äufserliehe  Umstand  hin,  dafs  der  persönliche  Gott  der 
üpanishad's,  in  der  Regel  und  von  Ausnahmen  (wie  Käth.  2,12. 21 . 
Qvet.  1,8  und  öfter)  abgesehen,  nicht  deva  (Gott),  sondern  If, 
Ifa,  tgäna,  irvara  (der  Herr),  später  gewöhnlich  paramegvara 
(der  höchste  Herr)  genannt  wird.  Wie  schon  diese  Namen 
zeigen,  werden  wir  den  Ursprung  des  Upanishad- Theismus 
in  solchen  Texten  zu  suchen  haben,  welche  den  Ätman  als  den 
„innern  Lenker"  (antaryämin)  in  allen  Teilen  und  Kräften  der 
Natur  und  des  Menschen  feiern  (Brih.  3,7,3—23)  und  alle 
Wirkungen  in  der  Welt  auf  seinen  Befehl  (pragäsanam)  er- 
folgen lassen,  wie  Brih.  3,8,9:  „auf  dieses  Unvergänglichen 
Geheifs,  o  Gärgi,  stehen  auseinandergehalten  Sonne  und  Mond" 
usw.  Hier  ist  die  Rede  von  dem  „Unvergänglichen"  (ak- 
sharam,  Neutrum),  welches  für  den  Augenblick  poetisch  per- 
sonifiziert wird;  dies  ist  noch  kein  Theismus,  sondern  nur  der 
erste  Anfang  dazu.  Ebenso  Brih.  4,4,22;  „Hier  inwendig  im 
Herzen  ist  ein  Raum,  darin  liegt  er,  der  Herr  des  Weltalls, 
der  Gebieter  des  Weltalls,  der  Fürst  des  Weltalls;  er  wird 
nicht  höher  durch  gute  Werke,  er  wird  nicht  geringer  durch 
böse  Werke;  er  ist  der  Herr  des  Weltalls,  er  ist  der  Gebieter 
der  Wesen,  er  ist  der  Hüter  der  Wesen;  er  ist  die  Brücke, 
welche  diese  Wesen  auseinanderhält,  dafs  sie  nicht  verfliefsen". 
Ahnlich  steht  es  mit  den  momentanen  Personifikationen  des 
Brahman  als  Liebeshort,  Liebesfürst,  Glanzesfürst  (Chänd. 
4,15,2—4);  und  auch  wenn  Iqä  1  gefordert  wird,  das  Weltall 
„in  Gott  zu  versenken"  (igd  väsyam  idam  sarvam),  so  ist 
dies  noch  kein  Theismus,  denn  der  Gott,  von  dem  hier  die 
Rede  ist,  ist,  wie  das  Folgende  (Vers  6—7)  zeigt,  der  Ätman 
in  uns.  Ein  persönlicher  Gott  und  mit  ihm  sogar  die  Präde- 
stination scheint  gelehrt  zu  werden  Kaush.  3,8:  „Er  wird  nicht 
höher  durch  gute  Werke  und  wird  nicht  geringer  durch  böse 
Werke,  sondern  er  ist  es,  der  das  gute  Werk  den  tun  macht, 
welchen  er  aus  diesen  Welten  emporführen  will,  und  er  ist 
es,  der  das  böse  Werk  den  tun  macht,  welchen  er  abwärts  " 
führen  will.  Er  ist  der  Hüter  der  Welt,  er  ist  der  Gebieter 
der  Welt,  er  ist  der  Weltenherr,  —  und  dieser  ist  meine  Seele 
(ätman),  das  soll  man  wissen".     Wie  der  letzte  Zusatz  zeigt. 
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ist  es  doch  wieder  nur  das  eigne  Selbst  (ätman),  welches  den 
Menschen  zum  Guten  und  Bösen  determiniert,  und  somit  noch 
kein  Theismus.    Ein  solcher  ist  erst  da  zu  konstatieren,  wo  B"*««  au«. 
der  Ätman  nicht  nur  der  Welt,  sondern  auch  dem  Selbste  in  Theunitu^in 
uns  als   ein   anderer  gegenübertritt.     Dies   scheint  in  klarer     8h»d"*" 
Weise  zuerst  der  Fall  zu  sein  in  der  Käthaka-Upanishad,  wo  3,1 
die  höchste  und  die  individuelle  Seele  als  Licht  und  Schatten 
unterschieden  werden,  und  nach  2,23  die  Erkenntnis  des  Ätman 
auf  einer  Art  Gnadenwahl  beruht: 

Nur  wen  er  wählt,  von  dem  wird  er  begriffen, 
Ihm  macht  der  Atman  offenbar  sein  "Wesen. 

Ob  auch  Käth.  2,20  in  theistischem  Sinne  zu  interpretieren  ist, 
hängt  davon  ab,  ob  man  dhätuprasädäd  „durch  Beruhigung 
der  Elemente",   oder  dhätuh  prasädäd  „durch  die  Gnade  des 
Schöpfers"  (schaut  man  die  Herrlichkeit  des  Ätman),  zu  lesen 
hat;  bei  seiner  Wiederkehr  Qvet.  3,20  und  Mahän.  10,1  ist  der 
Vers  jedenfalls   (vgl.  auch  ^vet.  6,18   ätma-huddhi-prasädam) 
im  Sinne  des  Theismus  zu  deuten.    Dies  führt  uns  zur  Cvetä-     ^^e**^ 
gvatara-Upanishad,  dem  Hauptdenkmale  der  theistischen  Upa-  H»uptdenk- 
nishadlehre,  in  welcher  Gott  und  Seele,  ohne  auf  ihre  Ursprung-  Tixei«nt!L 
liehe  Wesensidentität  zu  verzichten,  doch  deutlich  voneinander 
geschieden  werden.    So  heifst  es  Qvet.  4,6 — 7  (in  Umdeutung 
des  Verses  Rigv.  1,164,20,  oben  I,  i,  S.  113): 

Zwei  schönbeflügelte,  verbundene  Freunde 
Umarmen  einen  und  denselben  Baum; 
Einer  von  ihnen  speist  die  süfse  Beere, 
Der  andere  schaut,  nicht  essend,  nur  herab. 

Zu  solchem  Baum  der  Geist,  herabgesunken, 
In  seiner  Ohnmacht  grämt  sich  wahnbefangen; 
Doch  wenn  er  ehrt  und  schaut  des  andern  Allmacht 
Und  Majestät,  dann  weicht  von  ihm  sein  Kummer. 

Diese  Verse  kehren  wieder  in  der  Mund.  Up.  3,1,1 — 2,  die 
im  übrigen  einen  pan theistischen  Geist  atmet,  daher  sie  hier 
wohl  aus  der  theistischen  Qvetägvatara  entlehnt  sind.  Aber 
auch  in  der  letzteren  bleibt  der  alles  aufser  dem  Ätman  für 
nichtreal   haltende   Idealismus   und    der   die  Welt   mit  dem 
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Atman  identifizierende  Pantheismus,  welche  beide  aus  den 
früheren  Upanishad's  übernommen  wurden,  neben  dem  Theis- 
mus bestehen  und  machen  dadurch  die  Darstellung  vielfach 
widerspruchsvoll  und  philosophisch  unverständlich;  so,  wenn 
4,10  die  Welt  für  eine  vom  höchsten  Gott  hervorgebrachte 
Mäijä  (Täuschung)  erklärt  wird,  wiewohl  mit  der  Realität  der 
Welt  auch  die  Realität  Gottes  wegfällt  und  nur  der  Ätman 
in  uns  als  real  übrig  bleibt;  —  oder  wenn  ^vet.  1,6  die  Schei- 
dung von  Seele  und  Gott  (dem  Schwan  und  dem  Treiber) 
für  einen  Wahn  erklärt  wird  und  daneben  die  Aufhebung 
dieses  Wahnes  als  eine  Gnade  des  durch  ihn  erst  der  Seele 
als  ein  anderer  gegenübergestellten  höchsten  Gottes  erscheint. 
Hierdurch  wird  die  Qvetägvatara  ein  höchst  widerspruchsvolles 
Werk;  sie  gleicht  einem  Codex  bis  palimpsestus :  unter  den 
Schriftzügen  des  Theismus  gewahrt  man,  halb  erloschen,  die 
des  Pantheismus  und  unter  diesen  die  des  Idealismus.  — 
Ahnlich  wie  im  spätem  Vedänta  wird  schon  Qvet.  5,5.  6,4.  6,11. 
6,12  als  Hauptfunktion  des  tgvara  bezeichnet,  die  Werke  zur 
Reife  zu  bringen  und  ihre  Frucht  an  die  Seelen  zu  verteilen; 
ob  auch  ihr  diese  ganze  Vorstellung  des  fgvara  wie  später  im 
Vedänta  (System  des  Ved.  S.  292  fg.)  als  eine  blofs  exoterische 
gilt,  ist  aus  gvet.  3,7  (vgl.  Up.  S.  298  und  290)  nicht  mit 
Sicherheit  zu  entscheiden. 

Aufgenommen  und  weitergeführt  wird  der  Theismus  der 
^etägvatara  von  spätem  Upanishad's,  welche  einen  Anschlufs 
an  die  Volksreligion  suchen,  indem  sie  den  Ätman  der  Upa- 
nishadlehre  mit  dem  Kultus  des  fi'ra  (dessen  Genesis  man 
schon  in  Qvet.  Up.  beobachten  kann,  Up.  S.  290)  oder  des 
Vishnu  verbinden.  Aber  selbst  in  ihnen  bricht  der  Ursprung- 
liehe,  Welt  und  Gott  in  dem  Ätman  aufhebende,  Idealismus 
durch:  so  Nrisifihottara-täpaniya-Up.  1  (Up.  S.  781),  wo  von  den 
drei  Zuständen  der  Seele  (Wachen,  Traum,  Tiefschlaf)  der 
„vierte"  und  höchste  Zustand,  der  Timya  unterschieden  wird, 
welcher  als  der  Abgmnd  der  ewigen  Einheit  erscheint,  in  dem 
alle  Unterschiede  des  Seins  und  Erkennens  verschwinden  und 
die  ganze  Weltausbreitung  ausgelöscht  wird,  „und  auch  der 
l^ara  (der  persönliche  Gott)  wird  verschlungen  von  dem 
Turiya  (dem  Vierten),  von  dem  Turiya!'*' 


Des  Systems  der  Upanishad's  zweiter  Teil: 


Kosmologie 

oder  die  Lehre  von  der  Welt. 

VI.  Brahman  als  Weltschöpfer. 

!•  Yorbemerkungen  zur  Kosmologie. 

Die  Sütra's  des  Bädaräyana  (1,1,2)  definieren  Brahman 
als  dasjenige,  janma-ädi  asya  yata'  iti,  „woraus  Urspnmg 
usw.  [d.  h.  Ursprung,  Bestand  und  Vergang]  dieses  [Welt- 
alls] ist".  Diese  Definition  geht  zunächst  zurück  auf  Taitt.  3,1 : 
„Dasjenige,  fürwahr,  woraus  diese  Wesen  entstehen,  wodurch 
sie,  entstanden,  leben,  worein  sie,  dahinscheidend,  wieder  ein- 
gehen, das  suche  zu  erkennen,  das  ist  das  Brahman".  Indes 
ist  zu  bemerken,  dafs  in  dieser  Upanishadstelle  nicht,  wie  in 
dem  Sütram,  von  einem  Entstehen,  Bestehen  und  Vergehen 
des  Weltganzen,  sondern  nur  von  einem  solchen  der  einzelnen 
Wesen  die  Rede  ist.  Anders  würde  es,  wenn  wir  ^ankara 
folgen  dürften,  mit  einer  noch  älteren  Stelle  stehen,  Chänd. 
3,14,1:  „Gewifslich  dieses  Weltall  ist  Brahman;  als  Tajjalän 
soll  man  es  ehren  in  der  Stille".  Das  Wort  Tajjalän  ist  ein 
nur  hier  vorkommender  Geheimname  des  mit  Brahman  identi- 
fizierten Weltalls,  welcher  von  ^ankara  zu  Chänd.  3,14,1  er- 
klärt wird  wie  folgt:  „Aus  diesem  (tad)  Brahman  ist  durch 
die  Entwicklung  zu  Feuer,  Wasser,  Erde  usw.  das  Weltall 
entstanden  (jan);  darum  heifst  es  taj-ja.    Ebenso  geht  es  auf 


Brahmao 

als  Schöp* 

fer,  Erhalter 

und  Ver- 

nichter  der 

Welt. 


B&daräya- 
na's  Beru- 
fung auf 
Taitt.  8,1. 


Qanakra*t 
Berufung 
auf  Tajja- 
län, Ch&nd. 
3,14,1. 


164 


VI.  Brahman  als  Weltschöpfer. 


dem  diesem  Entstehungsgange  entgegengesetzten  Wege  in  eben- 
demselben Brahman  unter  (U),  d.  h.  es  verfliefst  mit  seiner 
Wesenheit;  darum  heifst  es  taUa,  Und  ebenso  endhch  ist 
es  das  Brahman,  in  welchem  das  Weltall  zur  Zeit  seines  Be- 
stehens atmet  (an),  lebt,  sich  bewegt;  darum  heifst  es  tad- 
anam.  Somit  ist  es  in  den  drei  Zeiten  [Vergangenheit,  Gegen- 
wart, Zukunft]  nicht  von  der  Brahman -Wesenheit  verschieden, 
da  es  nichts  gibt,  was  über  diese  hinaus  läge"  (vgl.  die 
übereinstimmende  Erklärung  Qaiikara's  zu  Brahmasütra  1,2,1 
p.  167,  S.  87  unserer  Übersetzung).  Wenn  Böhthngk  (Be- 
richte der  Sachs.  Ges.  d.  W.  1896,  S.  159  fg.;  1897,  S.  83) 
diese  Erklärung  ^ankara's  für  imgrammatisch  erklärt,  weil 
upäsita  ein  Objekt  haben  müsse,  und  sonach  den  Geheim- 
namen nur  in  Jdlän  finden  will,  so  steht  dem  der  ganz  analoge 
Fall  Kena  31,  tadd  ha  Tad-vanam  näma,  Tad-vanam  ity  upäsüa- 
vyanij  entgegen;  übrigens  würde  dadurch  an  der  Sache  nichts 
geändert  werden.  Nach  ^ankara's  Auffassung  hätten  wir  also 
schon  in  dem  Namen  Tajjalän  (=  tad-ja-la-an)  eine  Zusammen- 
fassung der  drei  Eigenschaften  des  Brahman  als  Schöpfers, 
Erhalters  und  Vernichters  der  Welt  vor  uns.  Ob  dies  richtig 
ist,  ob  in  einer  so  alten  Upanishad  schon  das  Dogma  von  der 
Weltvernichtung  anzunehmen  und  nicht  vielmehr  auch  hier 
blofs  an  eine  Vernichtung  der  einzelnen  Wesen  zu  denken 
Vorbehalt  ist,  wird  noch  später  zu  untersuchen  sein.  Inzwischen  wollen 
*"*^nX°'^'  wir  nach  jenen  drei  Eigenschaften  des  Brahman  un>ere  Dar- 
stellung der  Kosmologie  ordnen,  und  somit  der  Reihe  nach 
von  Brahman  als  Weltschöpfer,  als  Welterhalter  und  als  Welt- 
vernichter  handeln.  Wenn  übrigens  Qankara,  in  der  an- 
geführten Stelle  und  so  in  vielen  andern,  behauptet,  die 
ganze  Lehre  von  der  Schöpfung  sei  nicht  im  eigenthchen 
Sinne  zu  verstehen  und  solle  blofs  dienen,  um  die  Wesens- 
identität der  Welt  mit  Brahman  zu  lehren  (vgl.  System 
des  Vedänta,  Kap.  XIX— XX),  so  bedarf  auch  dies  noch 
einer  genaueren  Untersuchung  und  Erörterung  der  Frage,  in- 
wieweit vom  Standpunkte  der  Atmanlehre  eine  Weltschöpfung 
möglich  ist. 
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2.  Die  Weltschöpfang  nnd  die  Atmanlehre. 

Wir  haben  oben,  im  ersten  Teile  unseres  Werkes,  aus  AiwediMh« 
den  Hymnen  und  Brähmana's  eine  Reihe  von  Beschreibungen  "  lehr«. 
der  Weltschöpfung  kennen  gelernt  und  als  gemeinsamen  Typus 
bei  vielen  derselben  nachgewiesen,  dafs  1)  das  Urprinzip 
aus  sich  2)  die  Materie  schafft  und  dann  3)  als  Erst- 
geborenes in  dieselbe  eingeht.  Wir  wollen  die  Hauptstellen 
für  diese  Lehre  zunächst  hier  kurz  überbücken. 

Rigv.  10,129:  Zu  Anfang  ist  nur  „jenes  Eine"  (tad  ekam); 
dasselbe  besteht  als  ein  von  einer  Hülse  umschlossenes  licht- 
loses Gewoge  (apraJcetam  salilam),  aus  welchem  durch  Tapa? 
jenes  Eine  als  Käma  oder  Manas  (je  nach  der  Auffassung  von 
Vers  4)  zuerst  geboren  wird  (I,  i,  S.  122  fg.). 

Rigv.  10,121:   Prajäpati  erzeugt  die  Urwasser  und  geht 
vus  ihnen  als  goldner  Keim  (lüranyagarbha)  hervor  (I,  i,  S.  130). 

Rigv.  10,81 — 82:  Vigvakarman  schafft  die  im  Urschlamm- 
schmalz,  d.  h.  in  den  Urwassern  versunkenen  Welten  und 
geht  sodann  aus  diesen  Wassern  als  der  alle  Götter  bergende 
Urkeim  hervor  (I,  i,  S.  135  fg.). 

Rigv.  10,72:  Brahmanaspati  schafft  die  Äditi  (salilam, 
utiänapad,  sad)  und  geht  selbst  als  Daksha  aus  ihr  hervor 
(I,  I,  S.  144). 

Rigv.  10,125:  Die  Vdc  ist  es,  welche  am  Anfang  den  Vater 
des  Weltalls  antrieb  und  dann  wiederum  in  Meeres  Wassern 
geboren  wird,  um  sich  über  die  Wesen  zu  verteilen  (I,  i,  S.  148). 

Rigv.  10,90:  aus  dem  Purusha  (als  Adipurusha,  Säy.)  wird 
die  Viräj,  und  aus  dieser  wiederum  der  Purusha  (als  Närmjana^ 
„Sohn  des  Purusha"  oder  „Sohn  der  Wasser",  d.  h.  als  Hira- 
nyagarhlia)  geboren  (I,  i,  S.  153). 

Qatap.  Br.  6,1,1:  Der  Purusha  Prajäpati  schafft  die  Wasser, 
geht,  um  aus  ihnen  geboren  zu  werden,  als  Ei  in  sie  ein  und 
ergiefst  sich  aus  ihm  als  das  Brahman  (I,  i,  S.  200). 

Atharvav.  11,4;   der  Präna  zeugt  das  Weltall   und  geht 
.    als  Erstgeborner  (als  apäni  garhha,  v.  26)  in  demselben  hervor 
(I,  I,  S.  301  fg.). 

Atharvav.  10,7,7 — 8:  Skamhha,  in  welchem  Prajäpati  der 
Welt  Ganzes  stützend  hegte,  geht  mit  einem  Teile  von  sich 
in  die  Welt  ein  (I,  i,  S.  315). 
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MotiT 
üeser 
Lehre. 


TVider- 

■prechender 

Standpunkt 

der  Upani- 

shad's. 


Akkommo- 

'lution  an 

d  lä   empiri- 

Bohe  Be- 

wnffltsein. 


Die  Iden- 
tität wird 
zur  Kausa- 
Utftt 


Taitt.  Ar.  1,23:  Prajdpati,  die  Welten  bauend,  ging  als 
der  Ordnung  Erstgeborner  mit  dem  eignen  Selbste  ins  eigne 
Selbst  ein  (I,  i,  S.  198.  332). 

Väj.  Samh.  34,1—6:  der  Geist  (manas)  schliefst  alle  Dinge 
in  sieh  und  verweilt  als  unsterblich  Licht  im  Menschen 
(I,  I,  S.  335). 

Als  Motiv  der  in  allen  diesen  Stellen  herrschenden  An- 
schauung läfst  sich  bezeichnen,  dafs  man  das  Urprinzip  in  der 
ganzen  Natur,  namentlich  aber  und  vor  allem  in  der  Seele 
(der  Weltseele  und  der  Einzelseele)  verwirklicht  sah.  Hieraus 
entsprang  die  Vorstellung,  dafs  das  Urwesen  die  Welt  ge- 
schaffen habe  und  dann  als  Erstgeborner  der  Schöpfung  in 
dieselbe  eingegangen  sei.  Diese  überkommene  Anschauung 
werden  wir  auch  in  den  Upanishad's  vielfach  auftreten  sehen. 

Aber  wie  ist  dies  möglich,  da  die  ganze  Lehre  von  der 
Weltschöpfung  und  von  dem  Eingehen  des  Schöpfers  in  die 
von  ihm  geschaffene  Welt  mit  der  Ätmanlehre  der  Upanishad's, 
streng  genommen,  in  Widerspruch  steht? 

Es  wird,  wie  wir  sahen,  von  den  Upanishad's  oft  aus- 
gesprochen und  liegt  schon  im  Begriffe  des  Atman,  dafs  er 
die  alleinige  Realität  ist,  und  dafs  es  aufser  ihm  nichts  geben 
kann,  dafs  somit  durch  seine  Erkenntnis  alles  erkannt  ist. 
Auf  diesem  Standpunkte  kann  eine  Schöpfung  der  Welt  aus 
dem  Ätman  nicht  gelehrt  werden,  weil  es  keine  Welt  aufser 
dem  Ätman  gibt.  Aber  die  Höhe  dieser  metaphysischen 
Anschauung  liefs  sich,  angesichts  des  empirischen,  eine  reale 
Welt  lehrenden  Bewufstseins  nicht  behaupten;  man  mufste  die 
Realität  der  Welt  einräumen  und  vereinigte  damit  das  idea- 
listische Dogma  von  der  alleinigen  Reahtät  des  Ätman  dadurch, 
dafs  man  erklärte,  die  Welt  sei  da,  sei  aber  in  Wahrheit  nur 
der  Ätman.  Auch  auf  diesem,  Ätman  und  Welt  für  identis:5h 
erklärenden  Standpunkte  war  eine  Weltschöpfungslehre  nicht 
möglich.  Und  erst  indem  man  dem  empirischen  Bewufstsein 
eine  weitere  Konzession  machte  und  jene  nur  behauptete,  in 
Wirklichkeit  aber  nicht  durchführbare  Identität  von  Ätman 
und  Welt  gestaltete  zu  einem  Verhältnis  der  Kausalität  zwi- 
schen dem  Ätman  als  Ursache  und  der  Welt  als  seiner  Wir- 
kung, —  erst  jetzt  konnte   und    mufste    man    eine  Theorie 
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darüber  aufstellen,  wie  die  Welt  als  Wirkung  aus  dem  Ätman 
hervorgegangen  oder  erschaflen  worden  sei.     Dieser  Schritt 
hatte  noch  einen  weiteren  zur  notwendigen  Folge.    Nach  der 
Schöpfungslehre  war  die  Welt  aus  dem  Ätman  als  ein  Anderes 
herausgetreten;  man  mufste  suchen,  ihn  wieder  in  dieselbe 
hineinzubringen,  wollte  man  nicht  auf  das  ursprüngliche 
Grunddogma  von  der  alleinigen  Realität  des  Ätman  ganz  ver- 
zichten.    Aus  diesen  Motiven  entsprang  die  Lehre,  dafs  der 
Ätman  in  die  von  ihm  erschaffene  Welt  als  Seele  (Weltseele  Eingehen 
und   Einzelseele)    eingegangen    sei,    wie    wir    sie    in    den '^^  fe*™*** 
Upanishad's  vorgetragen  finden.    So  wurde  es  den  Upanishad-  ^«'^öpfung. 
lehrern  möglich,  neben  ihrer  ideahstischen  Grundanschauung 
die  aus  dem  Rigveda  überkommene  Lehre,  wonach  das  Prinzip 
die  materielle   Welt   schafft   und    dann    als  Erstgebornes  in 
dieselbe  eingeht,  in  modifizierter  und  fortentwickelter  Weise 
festzuhalten.      Wenn    also    die    Vedäntalehrer,    Bädaräyana 
(Sütram  2,1,14),  Gaudapäda  (Mändükyakärikä  1,18.  3,15]  und 
^aiikara  (zu  Brahmasütra  4,3,14,  p.  1126,  S.  744  unserer  Über- 
setzung, und  öfter),  behaupten,   die  Schrift  lehre  eine  Welt- 
schöpfung nur  aus  Akkommodation  an  die  menschliche  Fassungs- 
kraft, so  ist  dies  nicht  völlig  abzuweisen  und  nur  dahin  zu 
berichtigen,  dafs  es  nicht  eine  bewufste,    sondern  eine  un-  unbewnTit- 
bewufste  Akkommodation  an  die,   eine  reale  Welt  nebst  AkkomSo- 
zeitlichem    und    kausalem    Nexus    fordernde    empirische    An-     ^**°^ 
schauung  ist,  wenn  auch  die  Upanishad's  trotz  ihrer  welt- 
vernichtenden Ätmanlehre  eine  Schöpfung  der  Welt  durch  den 
Ätman  und  ein  Eingehen  desselben  in  diese  seine  Schöpfung 
lehren,  wie  die  folgenden  Stellen  zeigen. 

Brih.  1,4,7:  „Die  Welt  hier  war  damals  nicht  entfaltet;   Beupieie. 
eben  dieselbe  entfaltete  sich  in  Namen  und  Gestalten;  ...  in 
sie  ist  jener  Ätman  eingegangen  bis  in  die  Nagelspitzen  hinein, 
wie  ein  Messer  verborgen  ist  in  einer  Messerscheide  oder  das 
allerhaltende  [Feuer]  in  dem  feuerbewahrenden  [Holze]". 

Chänd.  6,2 — 3:  „Seiend  nur,  o  Teurer,  war  dieses  am 
Anfang,  eines  nur  und  ohne  zweites.  .  .  .  Dasselbige  be- 
absichtigte: ich  will  vieles  sein,  will  mich  fortpflanzen;  da 
schuf  es  die  Glut".  Weiter  geht  aus  der  Glut  das  Wasser, 
aus  diesem  die  Nahrung  (d.  h.  die  Erde)  hervor.    „Jene  Gott- 
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•ebea  and 

TJnorgani- 
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heit  beabsichtigte:  wohlan,  ich  will  in  diese  drei  Gottheiten 
[Glut,  Wasser,  Nahrung]  mit  diesem  lebenden  Selbste  [der 
individuellen  Seele]  eingehen  und  auseinanderbreiten  Namen 
und  Gestalten". 

Taitt.  2,6:  „Er  [der  Ätman]  begehrte:  ich  will  vieles  sein, 
will  mich  fortpflanzen.  Da  übte  er  Kasteiung.  Nachdem  er 
Kasteiung  geübt,  schuf  er  die  ganze  Welt,  was  irgend  vor- 
handen ist.  Nachdem  er  sie  geschaffen,  ging  er  in  dieselbe  ein". 

Ait.  1,1:  „Zu  Anfang  war  diese  Welt  allein  Ätman;  es 
war  nicht«  andres  da,  die  Augen  aufzuschlagen.  Er  erwog: 
ich  will  Welten  schaffen.  Da  schuf  er  diese  Welten:  die' 
Flut,  die  Lichträume,  das  Tote,  die  Wnsser".  Weiter  1,3,11: 
„Er  erwog:  wie  könnte  dieses  [Menschengefüge]  ohne  mich 
bestehen  ?  Und  er  erwog :  auf  welchem  Wege  soll  ich  in  das- 
selbe eingehen  ?  .  .  .  Da  spaltete  er  hier  den  Scheitel  und 
ging  durch  diese  Pforte  hinein". 

Was  das  relative  Alter  der  angeführten  Stellen  betrifft, 
so  dürfte  die  von  uns  gewählte  Reihenfolge  auch  die  histo- 
rische sein.  Am  wenigsten  entwickelt  ist  Brih.  1,4,7.  Ein- 
gehend schildert  Chänd.  G,2— 3  den  Schöpf ungsprozefs,  kennt 
aber  nur  drei  Elemente.  Taitt.  2,1  läfst  aus  dem  Ätman  die 
fünf  Elemente  hervorgehen.  Ait.  3,3  erwähnt  die  fünf  Ele- 
mente und  bezeichnet  sie  zum  erstenmal  mit  dem  spätem 
Terminus  technicus  panca  mahäbhiitäni;  auch  die  ausgemalte 
Schilderung,  wie  der  Ätman  durch  die  Scliädelnaht  in  den 
Menschen  hineinfährt,  Ait.  1,3,11,  läfst  diese  Stelle  unter  den 
angeführten  als  die  späteste  erscheinen. 

8.  Die  Schöpfung  der  nnorganischen  Natur. 

In  der  ganzen  Natur  ist  keine  andere  Grenze  so  scharf 
gezogen,  wie  die  zwischen  Unorganischem  und  Organischem; 
und  diese  Unterscheidung  beherrscht  auch  die  Naturanschauung 
der  Inder,  sofern  sie  zwar  beides.  Unorganisches  wie  Organi- 
sches, aus  dem  Ätman  ableiten,  jedoch  in  ganz  verschiedenem 
Sinne.  Alle  organischen  Wesen,  also  alle  Pflanzen,  Tiere, 
Menschen  und  Götter,  sind  wandernde  Seelen,  sind  also  im 
Grunde  der  Ätman  selbst,  wie  er,  aus  Gründen  die  uns  noch 


beschäftigen  werden,  in  diese  vielheitliche  Welt  als  wandernde, 
individuelle  Seele  eingegangen  ist.  Hingegen  sind  die  (wegen 
ihres  Umfanges  von  Ait.  3,3.  Maitr.  3,2.  Pränägnihotrop.  4 
an  mahähhütäni  genannten)  unorganischen  Wesen,  d.  h.  die 
fünf  Elemente:  Äther,  Wind,  Feuer,  Wasser,  Erde,  wenn  sie 
auch  von  Brahman  regiert  werden  (Brih.  3,7,3 — 14)  und  unter 
dem  Schutze  besonderer  Gottheiten  stehen  (Brih.  2,1,5 — 8. 
2,5,1 — 10),  doch  nicht,  wie  alle  Pflanzen,  Tiere,  Menschen  und 
Götter,  wandernde  Seelen,  sondern  nur  der  von  Brahman  aus- 
gebreitete Schauplatz,  auf  dem  die  Seelen  ihre  Rolle  zu  spielen 
haben.  Ehe  wir  von  der  Entstehung  der  Elemente  aus  Brah- 
man und  sodann,  im  nächsten  Abschnitte,  von  dem  Eingehen 
des  Brahman  in  sie  als  Seele  handeln,  ist  noch  einiges  über 
die  Schöpfungsmythen  der  Upanishad's  vorauszuschicken. 

Wir  zeigten  oben  (Seite  166 — 168),  wie  es  den  Upanishad-  Die  scm». 
lehrem,  trotz  der  von  ihnen  vertretenen,  eine  Welt  aufserhalb  myS^der 
des  Ätman  ausschliefsenden  Alleinslehre,  durch  unbewufste  rtJsdi. 
Annäherung  an  die  empirische  Anschauung  möglich  wurde, 
sich  an  das  überkommene  Schema  der  Schöpfungsmythen  an- 
zuschliefsen.  So  wird  Chänd.  4,17,1 — 3  und,  in  kürzerer  Form, 
Chänd.  2,23  ein  Schöpfungsmythus  reproduziert,  den  wir,  in 
teilweise  wörtlicher  Übereinstimmung,  schon  oben  (I,  i,  S.  183. 
189)  aus  Ait.  Br.  5,32  und  (^atap.  Br.  11,5,8  kennen  lernten. 
An  die  Vorstellung  von  dem  Weltei,  deren  ersten  Ursprung 
wir  in  dem  „Lebenskräftigen,  das  in  der  Schale  eingeschlossen 
war"  (Bigv.  10,129,3)  und  in  dem  „goldnen  Keime"  {hiranya- 
garhha  Rigv.  10,121,1)  nachgewiesen  haben  (oben  I,  i,  S.  123. 
130),  und  deren  Fortbildung  uns  bereits  Qatap.  Br.  6,1,1  und 
11,1,6  begegnete  (I,  i,  S.  200.  195—196),  knüpft  ein  Schöpfungs- 
mythus an,  welcher  Chänd.  3,19  erhalten  ist:  „Diese  Welt  war  ch^nd.  3,i», 
zu  Anfang  nichtseiend;  dieses  [Nichtseiende]  war  das  Seiende. 
Dasselbige  entstand.  Da  entwickelte  sich  ein  Ei.  Das  lag 
da,  solange  wie  ein  Jahr  ist.  Darauf  spaltete  es  sich;  die 
beiden  Eierschalen  waren,  die  eine  von  Silber,  die  andre  von 
Gold.  Die  silberne  ist  diese  Erde,  die  goldene  der  Himmel 
dort"  usw.  (Auf  diesen  Vorgängern  beruht  die  Darstellung 
bei  Manu  1,9—13.)  — 

In  eigentümlicher  Verwebung  erscheint  die  Vorstellung 
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von  dem  Weltei  mit  der  von  dem  vorweltlichen  Purusha 
(Rigv.  10,90,  oben  I,  i,  S.  150—158)  in  dem  Schöpfungs- 
mythus  zu  Eingang  der,  dem  Rigveda  angehörenden,  Aitareya- 

Ait.  1,1.  Lpanishad.  „Zu  Anfang  war  diese  Welt  allein  Ätman;es 
war  nichts  andres  da,  die  Augen  aufzuschlagen.  Er  erwog: 
ich  will  Welten  schaffen ! "  Nachdem  er  sodann  die  Erde  und 
den  Luftraum,  die  Wasser  darüber  und  die  darunter  geschaffen, 
holt  er  aus  den  Wassern  den  Purusha  hervor  und  formt  ihn. 
Indem  er  diesen  bebrütet,  spalten  sich,  „wie  ein  Ei",  Mund, 
Nase,  Augen  usw.  desselben,  woraus  die  acht  «psychischen 
Organe  und  aus  diesen  sodann  Agni,  Väyu,  Äditya  usw. 
als  die  acht  W^elthüter  hervorgehen,  welche  schliefshch  im 
Menschen  als  Rede,  Odem,  Gesicht  usw.  Wohnung  nehmen. 
Aber  trotz  dieser  Belebung  durch  die  aus  dem  Weltpurusha 
stammenden  Sinnesorgane  kann  das  Menschengefüge  erst  be- 
stehen, nachdem  der  Schöpfer  selbst  durch  die  Scheitelnaht 
(vidriti)  als  individuelle  Seele  in  dasselbe  eingegangen  ist.  — 
Die  Tendenz  dieses  Mythus  ist  deutlich :  der  Purusha,  welcher 
Rigv.  10,90  das  Urprinzip  gewesen  war,  wird  hier  zu  einer 
von  dem  Atman  abhängigen  Potenz;  und  dementsprechend 
werden  nur  die  Seelenorgane  des  Menschen  auf  den  Pu- 
rusha, die  Seele  selbst  aber  auf  den  Atman  zurückgeführt. 

Bfih.  1,4.  Der  originellste  und  bedeutendste  Schöpfungsmythus  der 

Upanishad's  ist  die  Darstellung  der  Weltausbreitung  aus  dem 
Atman,  Brih.  1,4.  Hier  erscheint  die  traditionelle  Form  des 
Schöpfungsmythus  nur  wie  ein  leicht  übergeworfenes  Gewand; 
der  Zweck  ist  nicht,  eine  zusammenhängende  Schöpfungs- 
geschichte zu  erzählen,  sondern  vielmehr,  in  einer  Reihe  lose 
aneinandergereihter  Schöpfungsbilder  die  völlige  Abhängigkeit 
alles  Seienden  von  dem  Atman  zu  lehren.  Daher  wird  immer 
wieder  von  neuem  an  den  Atman  angeknüpft,  um  zu  zeigen, 
wie  die  Spaltung  desselben  in  Mann  und  Weib  imd,  durch 
Flucht  des  W^eibes  vor  dem  Manne,  in  die  verschiedenen  Tier- 
geschlechter, —  die  Ausbreitung  von  Name  und  Gestalt  und 
das  Eingehen  des  Atman  in  dieselben,  —  die  Schöpfung  der 
göttlichen  und  nach  ihnen  der  menschhchen  Kasten,  usw.^ 
—  dies  alles  nur  die  Selbstausbreitung  des  Atman  zur  vielheit- 
lichen Welt  und  die  Wesensidentität  aller  ihrer  Erscheinungen 
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mit  dem  Atman  bedeutet.  Durch  das  Bewufstsein  „ich 
bin  Brahman*'  (aham  hrahma  asmi,  1,4,10)  wird  der  Atman 
zum  Weltall,  „und  auch  heutzutage,  wer  also  eben  dieses  er- 
kennt: «Ich  bin  Brahman!»  der  wird  zu  diesem  Weltall;  und 
auch  die  Götter  haben  nicht  Macht,  zu  bewirken,  dafs  er  es 
nicht  wird.  Denn  er  ist  die  Seele  (atman)  derselben".  So 
wird  die  überkommene  Lehre  von  der  Schöpfung  nur  als  eine 
äufserliche  Form  beibehalten;  sie  dient  nur,  um  die  alleinige 
Realität  des  Atman  an  den  verschiedenen  Welterscheinungen 
aufzuzeigen. 

Von  der  Höhe  dieses  Standpunktes  sehen  wir  die  Upa- 
nishad's  immer  wieder  zum  angebornen  Realismus  zurück- 
kehren, um  eine  Schöpfung  der  Welt  und  der  Elemente,  aus 
welchen  sie  besteht,  im  einzelnen  zu  lehren. 

Wie  in  der  griechischen  Philosophie  Philolaos,  Piaton  und  nie  fünf 
Aristoteles,  so  unterscheiden  auch  die  meisten  indischen  Denker 
fünf  Elemente:  Äther,  Wind,  Feuer,  Wasser  und  Erde.  An  • 
eine  Abhängigkeit  der  griechischen  von  der  indischen  oder  der 
indischen  von  der  griechischen  Vorstellungsweise  ist  dabei 
nicht  zu  denken,  schon  deswegen,  weil  die  Reihenfolge  eine 
verschiedene  ist,  indem  bei  den  Griechen  zwischen  Äther  und 
Luft  das  Feuer,  bei  den  Indern  zwischen  Äther  und  Feuer 
die  Luft  steht.  Ferner,  weil  auf  beiden  Gebieten  unabhängig 
von  einander  die  einfache  Beobachtung  der  Natur  darauf  führte, 
die  fünf  Aggregatzustände  der  Materie,  das  Feste,  Flüssige, 
Gasförmige,  Permanent-Elastische  und  Imponderabile,  als  die 
fünf  Bestandteile  der  körperlichen  Welt  zu  betrachten,  denen, 
wie  wir  sehen  werden,  die  fünf  spezifischen  Energien  der 
Sinnesorgane  entsprechen.  Endlich  sehen  wir  auch  in  der 
griechischen  wie  in  der  indischen  Philosophie  die  Lehre  von 
der  Fünfzahl  der  Elemente  aus  einfacheren  Vorstellungen  all- 
mählich sich  bilden. 

Bei  den  Indern  ist  das  älteste  Element  das  Wasser;  schon  Das  wasse» 
Rigv.  10,129,3  erschien  das  Urwesen  als  ein  „hchtloses  Ge- 
woge"  (aprakeiam  salüam);  Rigv.  10,121,9  erzeugt  Prajäpati 
„die  glanzreich  grofsen  Wasser";  ebendieselben  erscheinen 
Rigv.  10,82,1  als  das  Urschlammschmalz,  in  welches  zu  An- 
fang Himmel  und  Erde  eingetaucht  waren;  Rigv.  10,72,4 — 6 
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als  der  mit  Äditi  identische  „Wogenschwall"  usw.  Auch 
in  den  Upanishad's  lebt  noch  die  Vorstellung  von  den  Ur- 
wassern  fort;  Brih.  1,5,13:  „jenes  PränaLeib  sind  die  Wasser''; 
—  Chänd.  7,10,1*  „nur  dieses  Wasser,  in  festgewordenem  Zu- 
stande, sind  diese  Erde,  der  Luftraum,  der  Himmel,  die  Berge, 
die  Götter  und  Menschen,  die  Haustiere  und  Vögel,  die 
Kräuter  und  Bäume,  die  wilden  Tiere  bis  herab  zu  den  Wür- 
mern, Fliegen  und  Ameisen,  sie  alle  sind  nur  dieses  Wasser 
in  festgewordenem  Zustande";  —  und  Kaush.  1,7  (Up.  S.  28) 
sagt  Brahman  zu  der  sich  mit  ihm  als  identisch  erkennenden 
Seele:  „die  Urwasser,  fürwahr,  sind  meine  Welt  [als  Hiranya- 
garhha],  und  sie  ist  Dein!"  Auch  Käth.  4,6  wird  von  dem 
Purusha  gesagt,  dafs  er  schon  vor  den  Urwassern  da  war; 
und  ebendieselben  sind  im  folgenden  Verse  (vgl.  oben  Rigv. 
10,72,5)  unter  der  „zugleich  mit  dem  Leben  entspringenden 
Götterträgerin  Äditi'^  zu  verstehen;  auch  sie  „weilt  in  der 
Herzenshöhle"  (in  welcher  nach  Chand.  8,1,3  Himmel  und  Erde 
beschlossen  sind),  d.  h.  auch  die  Urwasser  sind  ein  Produkt 
des  im  Herzen  wohnenden  Atman.  Ihm  hat,  nach  Igä  4, 
Mätarigvan  (d.  h.  wohl  der  Präna)  schon  die  Urwasser  ein- 
gewoben, er  hat,  nach  Mahanär.  1,4  durch  Wasser  die  Lebe- 
wesen auf  der  Erde  gesät.  Auch  die  Kosmogonie  Ait.  1,1 
erklärt  sich  hieraus.  Sie  scheint  speziell  an  Rigv.  10,82,1 
anzuknüpfen.  Dort  hiefs  es,  dafs  anfangs  die  Welten  im 
ghritani  der  Urwasser  versunken  gewesen,  und  dafs  der  Schöpfer, 
naclidem  er  zuerst  die  äufsersten  Enden  [die  nur  aus  den 
Wassern  bestehen  konnten]  befestigt  hatte,  zwischen  ihnen 
Erde  und  Himmel  ausgebreitet  habe  (oben  I,  i,  S.  137).  Hier- 
aus läfst  sich  Ait.  1,1  verstehen,  wo  es  heifst:  „Er  erwog:  ich 
will  Welten  schaffen!  Da  schuf  er  diese  Welten:  die  Flut, 
die  Lichträume,  das  Tote,  die  Wasser  (anibho,  martcir,  maram, 
äpas).  Jenes  ist  die  Flut,  jenseits  des  Himmels;  der  Himmel 
ist  ihr  Boden.  Die  Lichträume  sind  der  Luftraum.  Das  Tote 
ist  die  Erde.  Was  unter  ihr,  das  sind  die  Wasser".  Nach 
dieser  Darstellung  haben  wir  als  die  beiden  Enden  der  Welt, 
oberhalb  und  unterhalb  derselben,  Wasser,  zwischen  beiden 
aber  den  hellen  Luftraum  (daher  maricir)  und  die  dunkle 
(daher  tote)  Erde,  d.  h.  das  sürtam  und  das  asürtam  rajas  aus 
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Rigv.  10,82,4.  Aus  einer  Bezugnahme  auf  diese  Stelle  würde 
sich  die  übrigens  isoliert  dastehende  Konstruktion  der  Welt- 
teile Ait.  1,1  vollkommen  erklären.  Im  weitern  Verlaufe  zählt 
dieselbe  Upanishad  (Ait.  3,3)  schon  die  später  übhchen  fünf 
Elemente  auf. 

Ein  weiterer  Schritt  geschieht  Brih.  1,2,2,  wo  wir  das  eineFeu«,  wm. 
Element  der  Urwasser  in  drei  übergehen   sehen.  ^  Auch  hier  '*'' 
schafft  Prajäpati  durch  sein  Lobsingen  das  Wasser;  aus  der 
Butterung  desselben  entsteht  die  Erde,  aus  der  Anstrengung 
und  Erhitzung  bei  dieser  Tätigkeit  das  Feuer. 

Die  Hauptstelle  für  die  Dreizahl  der  Elemente  ist  Chänd. 
6,2.  Die  Wasser  sind  hier  nicht  mehr  der  Ausgangspunkt, 
sondern  nehmen  ihre  Stelle  zwischen  dem  feineren  Feuer  und 
der  gröberen  Erde  ein.  Die  Tendenz,  für  gewöhnliche  Dinge 
mystische,  dem  Uneingeweihten  unverständliche  Ausdrücke  zu 
wählen  (welche  in  den  Brahmasütra's  bis  ins  Komische  getrieben 
wird),  zeigt  sich  darin,  dafs  neben  dem  Wasser,  dessen  Benennung 
schon  feststand,  das  Feuer  als  tejas  (Glut),  die  Erde  als  annam 
(Nahrung)  bezeichnet  wird.  In  systematischer  Form  wird  das 
Hervorgehen  dieser  drei  Elemente  aus  einander  und  zuhöchst 
aus  dem  Seienden,  d.  h.  dem  Brahman,  geschildert  und  be- 
gründet: „Dasselbe  beabsichtigte:  Ich  will  vieles  sein,  will 
mich  fortpflanzen!  Da  schuf  es  die  Glut  (tejas).  Diese  Glut 
beabsichtigte :  Ich  will  vieles  sein,  will  mich  fortpflanzen !  Da 
schuf  sie  die  Wasser  (äpas).  Darum  wenn  ein  Mensch  die 
Glut  des  Schmerzes  fühlt  oder  schwitzt,  so  entstehet  aus  der 
Glut  das  Wasser  [der  Tränen,  des  Schweif ses].  Diese  Wasser 
beabsichtigten:  Wir  wollen  vieles  sein,  wollen  uns  fortpflanzen! 
Da  schufen  sie  die  Nahrung  (annam).  Darum,  wenn  es  regnet, 
so  entstehet  reichliche  Nahrung,  denn  aus  den  Wassern  eben 
entstehet  die  Nahrung,  die  man  isset."  Nachdem  sodann  das 
Eingehen  des  Seienden  als  individuelle  Seele  (jiva  atman)  in 
die  drei  von  ihm  geschaffenen  Gottheiten,  d.  h.  in  die  Ele- 
mente, berichtet  worden,  so  folgt  weiter  die  Auseinander- 
setzung, wie  das  Seiende  die  von  ihm  erschaffenen  Elemente 
„dreifach  gemacht"  habe,  indem  es  jedes  derselben  mit  Bestand-  Die  dwi- 
teilen  der  drei  andern  versetzte.  So  wird  beispielsweise  an  mach^g. 
Feuer,  Sonne,  Mond  und  Blitz  nachgewiesen,    dafs  das  Rote 
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an  ihnen   aus  Glut,   das  Weifse  aus  Wasser,   das  Schwarze 
aus  Nahrung  bestehe.     Sonach  sind  die  in   der  Natur  vor- 
kommenden Stoffe   nicht   reine  Elementarstoffe,   sondern  Ge- 
mische, wobei,  wie  Bädarayana  sagt  (SCitram  2,4,22):  vaigeshyät 
tu  tadvädaSy   tadvädah,   was  man   ganz   wörtlich   wiedergeben 
kann   durch:    denominatio  fit  a  potiori.   —   In   dieser   Theorie 
von  der  Dreifachmachung  der  Urelemente  liegt  der  erste  Keim 
Die  tan-    der  Spätem  Unterscheidung  von   Reinstoffen  (tanmatm)   und 
groben  Elementen  (siMlahhtitäni).    Das  erste  Vorkommen  der- 
selben ist  Pragna  4,8,  wo  unterschieden  werden:  „die  Erde 
und    der  Erdstoff  (prithm  ca  prithmmäfrä  ca)^    das   Wasser 
und  der  Wasserstoff,  die  Glut  und  der  Glutstoff,  der  Wind 
und  der  Windstoff,  der  Äther  und  der  Atherstoff".     Die  hier 
gebrauchten    Ausdrücke:    prithivimatrd,    apomäirä,    tcjomätrd, 
väyumdträ,  äJcägamäträ,  werden  dann  später  zusammengefafst 
zu  dem  Terminus  Tanmätra  „aus  diesem  allein   bestehend", 
welcher  zuerst  sich  findet  Maitr.  3,2  und  weiterhin  Pränagni- 
hotrop.  4.   Mahop.  1.     (An  eine  Entstehung  aus  tanu-mätra, 
wie  wohl  behauptet  worden,  ist  nach  dem  Gesagten  nicht  zu 
denken.)    In  dem  (aufserhalb  des  Zusammenhangs  stehenden) 
Verse  Manu  1,27  werden  die  Tanmätra's    als  anvyo  mäträh 
erwähnt,  und  in  der  Sänkhyaphilosophie  spielen  sie,  wie  später 
zu  zeigen,  eine  wichtige  Holle.     Bädarayana  nennt  sie  nicht, 
und  (Jankara  im  Kommentar  zu  2,2,10,  p.  514,14  erwähnt  sie 
nur  als  Sänkhyaterminus,  um  sie  abzuweisen,  vertritt  aber  in 
seiner  Lehre   von    dem   feinen   Leibe   (System    des  Vedänta 
S.  399  und  Anm.  127)  eine  verwandte  Vorstellung.  —  Nachdem 
man  von  den  drei  Elementen  zu  fünfen  übergegangen  war, 
machte    man    aus    der  Dreifachmachung    der  Elemente    eine 
Die  Fünf-  Fünffachmachung  {panciharanam,  zuerst,  unseres  Wissens,  bei 
michung.  Qank.  zu  Chänd.  6,4,  p.  417,5),  welche  im  Vedäntasära  dahin 
präzisiert  wird,  dafs  von  jedem  der  fünffachgemachten  Ele- 
mente  die   Hälfte    rein  und   die   andre   Hälfte    aus    den  vier 
übrigen  Elementen  zugemischt  ist,  so  dafs  z.  B.   das  in  der 
Natur  vorkommende  Wasser  aus   Va  Wasser  +  ^/g  Erde  -f- 
ifotiTe  die-  V«  Feuer   +   Vs  Luft  +   ^L  Äther   besteht.   —   Als   Motive 
dieser  Dreifachmachung  oder  Fünffachmachung  darf  nicht  die 
Vedäntasära  §  128  (Böhtl.)  in  Verbindung  mit  ihr  vorgetragene 
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Theorie  betrachtet  werden,  nach  welcher  die  Erde  riechbar, 
schmeckbar,  sichtbar,  fühlbar  und  hörbar,  das  Wasser  schmeck- 
bar, sichtbar,  fühlbar  und  hörbar,  das  Feuer  sichtbar,  fühlbar 
und  hörbar,  der  Wind  fühlbar  und  hörbar  und  der  Äther  blofs 
hörbar  ist.  Diese  Theorie  setzt  nicht  die  gemischten,  sondern 
die  ungemischten  Elemente  voraus,  welche  bei  ihrem  Hervor- 
gehen aus  einander  die  Eigenschaften  der  Elemente,  aus  denen 
sie  hervorgegangen  sind,  beibehalten  (der  Wind  neben  der 
Fühlbarkeit  auch  die  Hörbarkeit,  weil  er  aus  dem  hörbaren 
Äther  hervorgegangen,  usw.).  Mit  der  Dreifachmachung 
oder  Fünffachmachung  hingegen  steht  diese  Theorie  in  Wider- 
Spruch,  da  z.  B.  der  fünffach  gemachte  Äther,  eben  wegen  der 
Zumischung  der  vier  andern  Elemente,  nicht  mehr  blofs  hörbar, 
sondern  auch  fühlbar,  sichtbar,  schmeckbar  und  riechbar  sein 
müfste.  Hingegen  w^üfsten  wir  als  Motiv  der  Drei-  und  Fünf- 
fachmachung der  Elemente,  aufser  der  Wahrnehmung,  dafs 
in  allem  Spuren  von  allem  sind  (xav  Iv  Tcavcl  [j.e[j.tx.*^ai,  Anaxa- 
goras  bei  Ar.  phys.  1,4  187  b  1),  nur  anzugeben,  dafs  der 
menschliche  Organismus,  obwohl  er  nur  einzelne  Stoffe  als 
Nahrung  aufnimmt,  doch  aus  ihnen  alle  drei  Elemente,  Nah- 
rung, Wasser  und  Glut,  entnimmt,  welche  nach  der  Schilde- 
rung, die  sich  an  die  Dreifachmachung  der  Elemente  Chänd.  6,5 
anschliefst,  zu  seinem  Aufbau  erforderlich  sind. 

Ein  grofser  Fortschritt  über  die  behandelte  Stelle  Chänd.  Fünf  Bie- 
6,2  fg.  hinaus,  welche  aus  Brahman  nur  drei  Elemente,  Feuer, 
Wasser  und  Erde,  hervorgehen  liefs,  besteht  darin,  dafs  der 
Äther  (oder  Raum  äkäga)  und  der  Wind  (väyu),  welche  in  der 
altem  Zeit,  wie  wir  sahen,  als  symbolische  Vertreter  des 
Brahman  selbst  gegolten  hatten,  weiterhin  als  die  beiden  fein- 
sten Elemente  zwischen  Brahman  und  das  Feuer  eingeschoben 
wurden.  Hierdurch  gelangte  man  zur  Fünfzahl  der  Elemente, 
welche,  mit  wenigen  Ausnahmen,  von  allen  spätem  Philo- 
sophen Indiens  angenommen  werden.  Die  erste  Stelle,  welche 
die  fünf  Elemente  nach  dem  Chänd.  6,2  vorhegenden  Schema, 
das  erste  aus  Brahman  und  jedes  folgende  aus  dem  jedesmal 
vorhergehenden,  hervorgehen  liefs,  findet  sich  (Aufzählungen 
wie  Brih.  4,4,5  kommen  nicht  in  Betracht)  Taitt.  2,1,  eine 
Stelle,  welche  in  der  indischen  Philosophie  eine  fundamentale 
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Bedeutung  gewonnen  hat:  „Aus  diesem  Ätman,  fürwahr,  ist 
der  Äther  [Raum]  entstanden,  aus  dem  Äther  der  Wind,  aus 
dem  Winde  das  Feuer,  aus  dem  Feuer  das  Wasser,  aus  dem 
Entspre-  WasseF  die  Erde".  —  Dieser  Fünfzahl  der  Elemente  entspricht, 
^kenntofs^- wie  wir  später  sehen  werden,  die  Fünfzahl  der  Erkenntnis- 
"'^*'  sinne  (Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack,  Geruch),  welche, 
wenn  nicht  die  erste  Aufstellung,  so  doch  die  definitive  Fest- 
haltung der  fünf  Elemente  veranlafst  hat.  Jedes  Element  hat 
seine  bestimmte  Quahtät  (Ton,  Fühlbarkeit,  Farbe,  Schmeck- 
barkeit,  Riechbarkeit)  und  aufser  dieser,  wie  schon  oben  be- 
merkt, noch  die  QuaUtät  derjenigen  Elemente,  aus  denen  ein 
jedes  hervorgegangen  ist.  Spätere  Upanishad stellen,  in  denen 
die  fünf  Elemente  teils  aufgezählt,  teils  erwähnt  werden,  sind: 
Ait.  3,3  (noch  ungeordnet);  Q\et  2,12.  6,2  (vgl.  auch  Käth. 
3,15);  Pra9na6,4,  Maitr.  3,2.  6,4.  Atma  2.  Pinda  2.  Pränägni- 
hotra  4. 

4.  Die  organische  Natur« 

Eingehen  lu  Akkommodation  an  das  menschliche,  auf  kausale  Zu- 

man  inTSie  sammenhänge  gerichtete  Erkenntnisvermögen  stellte  sich  die 
MotivÄx  Wesensidentität  der  Welt  mit  Brahman  als  eine  Schöpfung 
^*^'*'  der  Welt  durch  das  Brahman  dar.  Wie  das  indische  Wort 
für  Schöpfung,  srishti,  zu  verstehen  gibt,  ist  diese  zu  denken 
als  ein  Entlassen,  Loslassen,  Ausgiefsen,  somit  als  ein  Heraus- 
treten der  Welt  aus  Brahman,  welches  als  solches  mit  dem 
Grunddogma  von  der  alleinigen  Realität  des  Brahman  in 
W^iderspruch  stand.  Daher  erforderte  die  Lehre  von  der 
Schöpfung  der  Welt,  sollte  diese  nicht  als  ein  Anderes,  ein 
Fremdes  dem  Brahman  gegenübertreten,  zu  ihrer  Ergänzung 
die  Vorstellung,  dafs  das  Brahman  selbst,  nachdem  es  die  Welt 
geschaffen,  in  dieselbe  als  Seele  eingegangen  sei;  Brih.  1,4,7: 
„in  sie  (die  Welt)  ist  jener  [Ätman]  eingegangen  bis  in  die 
Nagelspitzen  hinein";  Chänd.  6,3,3:  „da  ging  jene  Gottheit 
(das  Brahman)  in  diese  drei  Gottheiten  (die  Elemente)  mit 
diesem  lebenden  Selbste  {jiva  diman,  der  individuellen  Seele) 
ein  und  breitete  aus  einander  Namen  und  Gestalten";  Taitt.  2,6: 
„nachdem  er  sie  geschaffen,  ging  er  in  dieselbe  ein";  Ait. 
1,3,12:  „da  spaltete  er  hier  den  Scheitel  und  ging  durch  diese 
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Pforte  hinein".  Brahman  schafft  die  Organismen  als  Burgen 
(puras)  und  geht  dann  in  dieselben  als  Bürger  (purusha,  d.  h. 
als  die  Seele)  ein,  Brih.  2,5,18: 

Als  Burgen  schuf  ZweifüTsler  er, 
Als  Burgen  die  Vierfüfsler  auch; 
In  Burgen  ging  als  Vogel  er, 
In  Burgen  er  als  Bürger  ein. 

Solche  Wohnstätten,  in  welche  Brahman  als  individuelle  AUe  Lebe- 
Seele  eingegangen  ist,  sind  alle  lebenden  Wesen,  also  alle  ^IZe^^ 
Pflanzen,  alle  Tiere,  alle  Menschen  und  alle  Götter:  (Brahman.) 

Aus  ihm  die  Götter  vielfach  sind  entstanden, 
Und  Selige,  aus  ihm  Menschen,   Vieh  und  Vögel, 
Einhauch  und  Aushauch,  Reis  und  Gerste,  

wie  es  Mund,  2,1,7  mit  Anklang  an  Rigv.  10,90,8  und  Atharvav. 
11,4,13  (oben  I,  i,  S.  157.  303)  heifst.  AUe  lebenden  Wesen 
sind  demnach  Brahman,  Ait.  3,3:  „Dieses  (das  BewuTstsein, 
d.  h.  der  Ätman)  ist  Brahman,  dieses  ist  Indra,  dieses  ist 
Prajäpati,  dieses  ist  alle  Götter,  —  ist  die  fünf  Elemente, 
Erde,  Wind,  Äther,  Wasser,  Lichter,  —  ist  die  Klein-Lebe- 
wesen  und  was  ihnen  etwa  ähnhch,  —  ist  die  Samen  der  einen 
und  andern  Art,  —  ist  Eigeborenes,  Mutterschofsgeborenes, 
SchweiXsgeborenes,  Sprofsgeborenes,  —  ist  Rosse,  Rinder, 
Menschen,  Elefanten,  —  ist  alles  was  lebt,  was  da  geht  und 
fliegt  und  was  bewegungslos".  Unter  dem  „Bewegungslosen" 
(sthävaram)  ist  die  Pflanzenwelt  zu  verstehen.  Zu  der  ganzen 
Stelle  bemerkt  gankara:  „In  dieser  Weise  nimmt  in  allen  den 
speziellen  Körperhüllen  von  Brahman  bis  herab  zum  Grashalm  ^ 
{brahmädi'Stambaparyanteshu,  ein  später  viel  gtjbrauchter  Aus- 
druck) das  Brahman  diese  und  jene  Namen  und  Gestalten 
an".  Eine  Einteilung  der  organischen  Wesen  in  drei  Klassen:  KiasBend« 
„aus  dem  Ei  Geborenes,  lebend  Geborenes  und  aus  dem  Keim  o'k*^««^»« 

_^  W686IL 

Geborenes",  fand  sich  schon  Chänd.  6,3,1,  wozu  dann  obige 
(spätere)  Stelle  als  vierte  Klasse  das  „Schweifsgeborene"  (In- 
sekten und  dergleichen)  hinzufügt.  In  jeder  dieser  Erschei- 
nungen wohnt  das  ganze  Brahman ;  der  Ätman  heifst  Säman,  i«  jedem 
„weil  er  gleich  (sama)  ist  der  Ameise,  gleich  der  Mücke, 
gleich  dem  Elefanten,  gleich  diesen  drei  Welträumen,  gleich 
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VI.   Brahman  als  Weltschöpfer. 


Bedeutung  gewonnen  hat:  „Aus  diesem  Ätman,  fürwahr,  ist 
der  Äther  [Raum]  entstanden,  aus  dem  Äther  der  Wind,  aus 
dem  Winde  das  Feuer,  aus  dem  Feuer  das  Wasser,  aus  dem 
Ent.pre.  WasseF  die  Erde".  —  Dieser  Fünfzahl  der  Elemente  entspricht, 
ETUnntnfa-  wio  wir  Später  sehen  werden,  die  Fünfzahl  der  Erkenntnis- 
""*"*'  sinne  (Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack,  Geruch),  welche, 
wenn  nicht  die  erste  Aufstellung,  so  doch  die  definitive  Fest- 
haltung der  fünf  Elemente  veranlafst  hat.  Jedes  Element  hat 
seine  bestimmte  Quahtät  (Ton,  Fühlbarkeit,  Farbe,  Schmeck- 
barkeit.  Riechbarkeit)  und  aufser  dieser,  wie  schon  oben  be- 
merkt, noch  die  Qualität  derjenigen  Elemente,  aus  denen  ein 
jedes  hervorgegangen  ist.  Spätere  Upanishad stellen,  in  denen 
die  fünf  Elemente  teils  aufgezählt,  teils  erwähnt  werden,  sind : 
Ait.  3,3  (noch  ungeordnet);  ^vet.  2,12.  6,2  (vgl.  auch  Käth. 
3,15);  Pra9na6,4,  Maitr.  3,2.  6,4.  Atma  2.  Pinda  2.  Pränägni- 
hotra  4. 

4.  Die  organische  Natnr. 

Eingehen  lu  Akkommodation  an  das  menschliche,  auf  kausale  Zu- 

m/n  in'a'S^e  sammenhänge  gerichtete  Erkenntnisvermögen  stellte  sich  die 
iouvÄr  Wesensidentität  der  Welt  mit  Brahman  als  eine  Schöpfung 
^•^'•-  der  Welt  durch  das  Brahman  dar.  Wie  das  indische  Wort 
für  Schöpfung,  srishti,  zu  verstehen  gibt,  ist  diese  zu  denken 
als  ein  Entlassen,  Loslassen,  Ausgiefsen,  somit  als  ein  Heraus- 
treten der  Welt  aus  Brahman,  welches  als  solches  mit  dem 
Grunddogma  von  der  alleinigen  Realität  des  Brahman  in 
Widerspruch  stand.  Daher  erforderte  die  Lehre  von  der 
Schöpfung  der  Welt,  sollte  diese  nicht  als  ein  Anderes,  ein 
Fremdes  dem  Brahman  gegenübertreten,  zu  ihrer  Ergänzung 
die  Vorstellung,  dafs  das  Brahman  selbst,  nachdem  es  die  Welt 
geschaffen,  in  dieselbe  als  Seele  eingegangen  sei;  Brih.  1,4,7: 
„in  sie  (die  Welt)  ist  jener  [Ätman]  eingegangen  bis  in  die 
Nagelspitzen  hinein";  Chänd.  6,3,3:  „da  ging  jene  Gottheit 
(das  Brahman)  in  diese  drei  Gottheiten  (die  Elemente)  mit 
diesem  lebenden  Selbste  (jiva  ätman,  der  individuellen  Seele) 
ein  und  breitete  aus  einander  Namen  und  Gestalten";  Taitt.  2,6: 
„nachdem  er  sie  geschaffen,  ging  er  in  dieselbe  ein";  Ait 
1,3,12:  „da  spaltete  er  hier  den  Scheitel  und  ging  durch  diese 
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Pforte  hinein".  Brahman  schafft  die  Organismen  als  Burgen 
(puras)  und  geht  dann  in  dieselben  als  Bürger  {purusha,  d.  h. 
als  die  Seele)  ein,  Brih.  2,5,18: 

Als  Burgen  schuf  Zweifüfsler  er,  •  • 

Als  Burgen  die  Vierfüfsler  auch; 
In  Burgen  ging  als  Vogel  er, 
In  Burgen  er  als  Bürger  ein. 

Solche  Wohnstätten,  in  welche  Brahman  als  individuelle  au«  Lebe- 
Seele  eingegangen  ist,  sind  alle  lebenden  Wesen,  also  alle  "IZet^ 
Pflanzen,  alle  Tiere,  alle  Menschen  und  alle  Götter:  (Brahman.) 

Aus  ihm  die  Götter  vielfach  sind  entstanden, 
Und  Selige,  aus  ihm  Menschen,   Vieh  und  Vögel, 
Einhauch  und  Aushauch,  Reis  und  Gerste,  — 

wie  es  Mund,  2,1,7  mit  Anklang  an  Rigv.  10,90,8  und  Atharvav. 
11,4,13  (oben  I,  i,  S.  157.  303)  heifst.    Alle  lebenden  Wesen 
sind  demnach  Brahman,   Ait.  3,3:    „Dieses  (das  BewuTstsein, 
d.  h.   der  Ätman)   ist  Brahman,   dieses   ist   Indra,   dieses   ist 
Prajäpati,   dieses   ist  alle   Götter,   —  ist  die  fünf  Elemente, 
Erde,  Wind,  Äther,  Wasser,  Lichter,  —  ist  die  Klein- Lebe- 
wesen und  was  ihnen  etwa  ähnhch,  —  ist  die  Samen  der  einen 
und  andern  Art,   —  ist  Eigeborenes,  Mutterschofsgeborenes, 
Schweifsgeborenes,    Sprofsgeborenes,    —    ist   Rosse,    Rinder, 
Menschen,  Elefanten,  —  ist  alles  was  lebt,  was  da  geht  und 
fliegt  und  was  bewegungslos".    Unter  dem  „Bewegungslosen" 
(sthävaram)  ist  die  Pflanzenwelt  zu  verstehen.    Zu  der  ganzlen 
Stelle  bemerkt  gankara:  „In  dieser  Weise  nimmt  in  allen  den 
speziellen  Körperhüllen  von  Brahman  bis  herab  zum  Grashalm      ^ 
{brahmädi'Stambaparyanteshu,  ein  später  viel  gebrauchter  Aus- 
druck)  das  Brahman   diese  und  jene  Namen  und   Gestalten 
an".    Eine  Einteilung  der  organischen  Wesen  in  drei  Klassen:  Klassen d« 
„aus  dem  Ei  Geborenes,  lebend  Geborenes  und  aus  dem  Keim  °'^^ge'^" 
Geborenes",  fand  sich  schon  Chänd.  6,3,1,  wozu  dann  obige 
(spätere)  Stelle  als  vierte  Klasse  das  „Schweifsgeborene"  (In- 
sekten und  dergleichen)   hinzufügt.     In  jeder  dieser  Erschei- 
nungen wohnt  das  ganze  Brahman ;  der  Ätman  heifst  Säman,    m  jedem 
„weil  er  gleich  (sama)  ist  der  Ameise,    gleich    der  Mücke,   ^a^gant« 
gleich  dem  Elefanten,  gleich  diesen  drei  Welträumen,  gleich  ^"^°'»'»- 
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VI.   Brahman  als  Weltschöpfer. 


Die 

Pflanzen. 


diesem  Weltganzen"  (Brili.  1,3,22).  Ein  Beispiel  von  der  Be- 
seeltheit der  Pflanzen  liefert  Chänd.  6,11,1  an  dem  Baume, 
welcher  dasteht,  „durchdrungen  von  dem  lebendigen  Selbste 
(jiva  äiman,  der  individuellen  Seele),  strotzend  und  freude- 
voll"; dafs  dementsprechend  auch  die  Wanderung  der  Seelen 
bis  in  die  Pflanzenwelt  sich  erstreckt,  lehrt  Käth.  5,7: 

Im  Mutterschofs  geht  ein  dieser, 
Verkörpernd  sich  zur  Leiblichkeit,  — 
In  eine  Pflanze  fährt  jener,  — 
Je  nach  Werk,  je  nach  Wissenschaft. 

Die  Götter.  Nach  oben  hin  erstreckt  sich  die  Seelenwanderung  bis  in  die 
Götterwelt  hinein,    Brih.  4,4,4:    „Wie    ein   Goldschmied    von 
einem  Bildwerke   den  Stoff  nimmt  und  daraus   eine   andere, 
neuere,  schönere  Gestalt  hämmert,  so  auch  diese  Seele,  nach- 
dem  sie  den  Leib  abgeschüttelt  und  das  Nichtwissen   [zeit- 
weilig] losgelassen  hat,  so  schafft  sie  sich  eine  andere,  neuere, 
schönere  Gestalt,  sei  es  der  Väter  oder  der  Gandharven  oder 
der  Götter  oder  des  Prajäpati  oder  des  Brahman,  oder  andrer 
unbe-     Wesen".    Das  Hervorgehen  der  Kreaturen  aus  Brahman,  nach- 
Hervor-    dom  sio,  wio  die  Blumensäfte  in  den  Honig,  wie  die  Flüsse 
ß'rahlnan!  in  den  Ozean,  in  dasselbe  (im  Tiefschlaf  und  im  Tode)  ein- 
gegangen sind,  geschieht  in  unbewufster  Weise,  Chänd.  6,10,2: 
„also,  fürwahr,  wissen  auch  alle  diese  Kreaturen,  wenn  sie 
a\is  dem  Seienden  wieder  hervorgehen,  nicht,  dafs  sie  aus  dem 
Seienden  wieder  hervorgehen ;  selbige,  ob  sie  hier  Tiger  sind 
oder  Löwe,  oder  Wolf,  oder  Eber,  oder  Wurm,  oder  Vogel, 
oder  Bremse  oder  Mücke,  was  sie  immer  sein  mögen,   dazu 
werden  sie  wiedergestaltet".    Vgl.  die  ähnliche,  und  vielleicht 
davon  abhängige,  Aufzählung,  Kaush.  1,2:  „Der  wird  hienieden, 
sei  es  als  Wurm,  oder  als  Fliege,   oder  als  Fisch,  oder  als 
Vogel,  oder  als  Löwe,  oder  als  Eber,  oder  als  Beifstier,  oder 
als  Tiger,  oder  als  Mensch,  oder  als  sonst  etwas,  an  diesem 
oder  jenem  Orte  wiederum  geboren,  je  nach  seinem  Werke, 
je  nach  seinem  Wissen*'. 
Mythus  vom         Eine  mythische  Schilderung  des  Entstehens  des  Menschen- 
der  Tier-  gcschlechtes  imd  der  Tiergeschlechter  bietet  Brih.  1,4,3 — 4. 
ter.      Der  Ätman  ist  ursprünglich  weder  Mann  noch  Weib,  sondern 


4.  Die  organische  Natur. 


179 


(wie  in  dem  Mythus  des  Aristophanes  bei  Piaton  Symp. 
p.  189  C  fg.)  die  ungeschiedene  Einheit  beider,  welche  sich 
spaltet  und  in  der  Zeugung  zur  Wiedervereinigung  gelangt. 
Hierauf  entflieht  das  Weib  und  verbirgt  sich  der  Reihe  nach 
in  den  verschiedenen  Tierspezies  der  Kühe,  Pferde,  Esel,  Ziegen, 
Schafe  bis  herab  zu  den  Ameisen;  der  Ätman  aber  verfolgt 
sie  durch  alle  Formen  hindurch  und  zeugt  so  die  Individuen 
jeder  einzelnen  Tierart.  —  Man  könnte  versucht  sein,  diesem 
Mythus  einen  tieferen  Sinn  unterzulegen;  das  Männhche  wäre 
der  nach  seiner  Manifestation  verlangende  Wille,  das  Weib- 
liche der  Inbegriff  der  Formen  (der  platonischen  Ideen), 
welche,  obgleich  aus  dem  Willen  entsprungen,  ihm  doch  he- 
terogen sind,  vor  ihm  fliehen,  bis  der  schöpferische  Wille  sich 
ihrer  bemächtigt,  um  in  ihnen  allen  sein  Wesen  zum  Ausdruck 
zu  bringen.  —  Jedenfalls  besagt  der  Mythus  soviel,  dafs  alle 
Tierformen  mit  dem  Menschen  gleichen  Wesens  und,  wie  er, 
Verkörperungen  des  Atman  sind. 

Im  Folgenden  (Brih.  1,4,6.  11—15)  wird  geschildert,  wie  Schöpfung 
der  Atman  über  sich  hinaus  die  verschiedenen  Gotterklassen  efn'eü'bll' 
schafft;  „weil  er  als  höhere  [als  er  selbst  ist]  die  Götter  schuf,  «^^^^p*^"«- 
und  weil  er,  als  Sterblicher,  die  Unsterblichen  schuf,  darum 
heifst  sie  die  Überschöpfung  (dtisnshfj/'.    Hierin  liegt  jeden- 
falls so  viel,  dafs  der  als  Mensch  verkörperte  Ätman  in  sich 
das  Prinzip  aller  höheren  Welten  und  Wesen  enthält. 


5.  Die  Weltseele  (Hiranyagarhha,  Brahman), 

Wie  die  Einzelseele  zu  ihrem  Leibe,  so  verhält  sich  zu  Die  weit- 
dem  Weltleibe  die  Weltseele,  welche,'  zum  Unterschiede  von  ZVm^- 
^em  Brahman  (neutr.)  als  Urprinzip,  als  ^qt  Brahman  (mask.)  ^^^^^^'^^^^ 
oder  auch   als   der   Hiranyagarhha    bezeichnet  wird,    welcher 
nach  Rigv.  10,121,1  aus  den  von  dem  Urprinzip  geschaffenen 
Urwassern    als    der  Erstgeborne   der  Schöpfung   hervorging. 
Weil  es  das  Urprinzip  selbst  ist,  welches  in  seiner  Schöpfung 
als  Erstgeborner  erscheint,  darum  wird  auch  der  letztere,  mit  ' 

Änderung  des  Genus  und  des  Akzentes,  als  der  BraJimdn, 
gleichsam  als  das  persönlich  gewordene  Brahman,  bezeichnet. 
In  den  altern  Upanishadtexten  igt  diese  Vorstellung  nur  wenic 
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ausgebildet.  In  der  oben  zitierten  Stelle  Brih.  4,4,4  erschien 
als  Beispiel  einer  wandernden  Seele  neben  Prajapati  und  den 
übrigen  Göttern  auch  der  Brahman  (ohne  Zweifel  als  Masku- 
linum aufzufassen).  Ait.  3,3  wird  an  der  Spitze  der  Lebe- 
wesen, als  welche  der  Ätman  zur  Erscheinung  kommt,  der 
Brahman  genannt  (auch  hier  ist  natürlich  esha  brahmä  zu  lesen 
statt  esha  brahma,  wie  gedankenloserweise  Ait.  Ar.  2,6,1,5  p.  299,3 
gedruckt  ist;  vgl.  auch  die  unmittelbar  folgenden  Worte  des 
Säyana:  anend  pul-liiigena  brahmagahdena  ^ Ulranyagarbhdh 
samavartata  agre^  ity-ädi-gäsira-prasiddhah  jrrathamah  gartri 
vivakshitah).  Auch  Kaush.  1,  wo  dieser  persönlich  gedachte 
Brahman  die  im  Jenseits  ankommende  Seele  empfängt,  wird 
seine  Identität  mit  Hiranyagarbha  durch  die  Schlufsworte  1,7 
angedeutet:  „Die  Urwasser,  fürwahr,  sind  meine  Welt,  und 
sie  ist  dein!"  —  Sonst  wird  der  persönliche  Brahman  (oder 
an  seiner  Stelle  gelegentlich  Faramcshthin  ^  Prajapati  Brih. 
2,6,3.  4,6,3.  6,5,4)  in  altern  Texten  nur  erwähnt  als  der  Träger 
der  göttlichen  Offenbarung  (wie  vordem  der  Vma^  oben  I,  i, 
S.  252  fg.)  und  ihr  Vermittler  an  die  Menschen:  Chänd.  3,11,4. 
8,15.  Mund.  1,1,1 — 2  und  öfter  in  späteren  Upanishad's. 

Ausgeführter  findet  sich  diese  Vorstellung  von  dem  Erst- 
ia^bhafiii  gebomen  der  Schöpfung  als  dem  Urquell  aller  Weisheit  erst 
ruhi  kfder  in  der  (überhaupt  zur  Personifikation  des  Göttlichen  neigen- 
p.  ^^^^  ^vetägvatara-Upanishad,  wo  derselbe  als  der  Brahman^ 
als  Hiranyagarbha y  der  „Goldkeim",  oder  auch  einmal,  5,2, 
mit  poetischer  Umschreibung  dieses  Wortes,  als  der  (wie  Gold) 
„rote  Weise",  kapila  lishi,  bezeichnet  wird,  was  dann  viele  zu 
dem  IiTtum  verleitet  hat,  dafs  hier,  in  einer  vedischen  Upa- 
nishad,  als  der  Erstgeborne  des  Schöpfers  —  Kapila,  der 
Stifter  des  Säiikhyasystems,  genannt  werde !  Hätte  der  allem 
Dualismus  und  Atheismus  so  feindlich  gegenüberstehende  Autor 
unserer  Upanishad  diesen  gekannt  (was  wir  nicht  glauben), 
.  so  würde  er  ihn  wohl  mit  ganz  andern  Epithetis  charakterisiert 
haben.  Die  Meinung,  dafs  hier  Kapila  genannt  werde,  ist  nur 
möglich,  solange  man  die  Stelle  isohert  und  ohne  Rücksicht 
auf  den  ganzen  Zusammenhang  der  Upanishad  betrachtet, 
welche  denselben  Gedanken,  der  hier  vorkommt,  noch  an  vier 
andern  Stellen  zum  Ausdruck  bringt.     Sie  feiert  den  Rudra 
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(<Jiva),  in  welchem  sie  das  Urwesen  sieht,  als  den  Urquell 
aller  Weisheit;  „aus  ihm  erflofs  das  Wissen  uranfänglich" 
(4,18,  vgl.  Brih.  2,4,10);  —  „er  heifst  der  Erstlings-Purusha, 
der  Grofse"  (agryah  purusho  mahän,  3,19,  vgl.  mahdn  ätmä 
Käth.  3,10.  6,7);  —  er  ist  es,  „der  den  Gott  Brahman  schuf 
zu  Anfang,  und  der  ihm  auch  die  Veden  überliefert"  (6,18); 
—  „der  vormals  den  Hiranyagarbha  zeugte"  (3,4),  —  „der 
selbst  entstehen  sah  den  Hiranyagarbha"  (4,12),  —  und  mit 
Hinweis  auf  die  letzteren  Stellen  heifst  es  dann  5,2:  „der  mit 
jenem  [3,4  und  4,12  erwähnten]  ersterzeugten,  roten  Weisen 
(kainlam  rishim)  im  Geist  ging  schwanger  und  ihn  sah  ge- 
boren". Das  zurückweisende  tarn  sowie  die  Worte  jdyamänaid 
ca  pagyet^  verglichen  mit  4,12  pagyata  jäyamdnamy  machen  wohl 
die  Rückbeziehung  auf  diese  Stelle,  und  somit  auf  Hiranya- 
garbha, unzweifelhaft. 

Aus  späteren  Upanishad's  ist  zu  erwähnen,  dafs  nach  Nftr&yai^». 
Näräyana  1  der  Brahman  aus  Näräyana,  und  dafs  nach  Atharva-  • 
Qiras  6  aus  Rudra,  nach  Mahä  3  aus  Näräyana,  das  Weltei 
und  aus  diesem  sodann  der  Brahman  entsteht;  als  Quelle  des 
Wissens  wird  derselbe  bezeichnet  Pinda  1,  Gäruda  3,  und 
(unter  dem  Namen  Hiranyagarbha)  Mahä  4.  Im  Gegensatze 
zu  dem  ichbewufsten  Jiva  (der  individuellen  Seele)  wird 
Hiranyagarbha  als  .,aliichbewufst"  (sarvähammäninj  bezeichnet 
Nrisifihott.  9,  Up.  S.  798. 

Der  Stufenfolge  von  Urwesen,   Urwasser  und  Erstgebo-  Bei  Mahdn 
renem  (Brahman,  Hiranyagarbha)  entspricht  es,  wenn,  unter     ^'^***' 
Abstreifung  der  mythologischen  Form,  Käth.  3,10 — 11.  6,7 — 8 
als  die  drei  obersten  Prinzipien  Purusha,  Avyaktam  und  Mahän 
Ätmä  bezeichnet  werden.     Hier  ist,  im  Gegensatze  zum  indi- 
viduellen Ätman,  der  Mahän  Atmä  (das  grofse  Selbst,  dem 
mahän  purusha  ^vet.  3,19  entsprechend)   die  Weltseele,  d.  h. 
der  allichbewufste  Hiranyagarbha.    Die  Buddhi  ist  Käth.  3,10 
noch  dem  Mahän  Ätmä  untergeordnet.     Eine  Verschmelzung 
beider  führt  dann  weiterhin  zum  kosmischen  Intellekte  (mahän, 
buddhi)  der  Sänkhyaphilosophie.  —  Auf  andern  Gebieten  ent-  Analogie» 
spricht  dem  kosmischen  Intellekte  als  Träger  der  Welt  (Hiranya-  "^^^^^ 
garbha,  Mahän)  der  aus  dem  Iv  emanierende  voO«;  der  Neu-  ^^^^f^» 
platoniker  sowie  das  „reine  Subjekt  des  Erkennens"  (das  ewige   steuung. 
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Weltauge)  der  schopenhauerschen  Philosophie.  Für  das  meta- 
physische Verständnis  der  Welt  ist  diese  Vorstellung  eine 
unentbehrliche.  Wir  wissen  es  (und  auch  die  Inder  wuTsten 
es  schon,  Brih.  2,4,5),  daTs  die  ganze  objektive  Welt  nur  mög- 
lich ist,  sofern  sie  getragen  wird  von  einem  erkennenden  Sub- 
jekte. Dieses  Subjekt  als  Träger  der  objektiven  Welt  kommt 
zur  Erscheinung  in  allen  individuellen  Subjekten,  ist  aber 
keineswegs  mit  ihnen  identisch.  Denn  die  individuellen  Sub- 
jekte vergehen  (Brih.  2,4,12  „nach  dem  Tode  ist  kein  Bewufst- 
sein",  vgl.  Brih.  3,2,12),  die  objektive  Welt  besteht  aber  auch 
ohne  sie  weiter,  mithin  auch  das  ewige  Subjekt  des  Erkennens 
(Hiranyagarbha),  von  welchem  sie  getragen  wird.  Aus  diesem 
Subjekte  entspringen  Kaum  und  Zeit;  darum  ist  es  selbst  in 
keinem  Räume  und  zu  keiner  Zeit,  also  empirisch  betrachtet 
überhaupt  nicht  vorhanden ;  es  hat  keine  empirische,  sondern 
nur  eine  metaphysische  Realität. 


In  allem 

•teckt  der 

Atman. 


Vlh  Brahman  als  Erhalter  und  Regierer. 

1.  Brahman  als  Welterhalter. 

Da  in  Wahrheit  nur  der  Ätman  vorhanden  ist,  und  die 
Welt,  sofern  sie  überhaupt  existiert,  ihrem  Wesen  nach  nur 
Atman  ist,  so  folgt,  dafs  die  Dinge  dieser  Welt  ihre  Realität, 
soweit  wir  ihnen  eine  solche  zugestehen  mögen,  nur  von  dem 
Atman  zu  Lehen  tragen  können.  Sie  verhalten  sich  zu  ihm 
wie  die  Funken  zu  dem  Feuer,  aus  welchem  sie  entspringen 
und  welches  sie  ihrem  ganzen  Wesen  nach  sind*;  Brih.  2,1,20: 
„wie  aus  dem  Feuer  die  winzigen  Fünklein  entspringen,  also 
auch  entspringen  aus  diesem  Ätman  alle  Lebensgeister,  alle 
Welten,  alle  Götter,  alle  Wesen";  vgl.  Kaush.  4,20.  Näher 
ausgeführt  findet  sich  dieses  Bild  Mund.  2,1,1: 

Wie  aus  dem  wohlentflammten  Feuer  die  Funken, 
Ihm  gleichen  Wesens,  tausendfach  entspringen, 
So  geh'n,  o  Teurer,  aus  dem  Unvergänglichen 
Die  mannigfachen  Wesen 
Hervor  und  wieder  in  dasselbe  ein. 
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Alle  Dinge  der  Welt  sind,  wie  diese  Stelle  besagt,'  „ihm 
gleichen  Wesens"  {sarüpa,  oder  svarüpa  „seine  Gestalt  habend"), 
sind  der  Ätman  selbst,  und  er  allein  ist  es,  welcher  als  die 
ganze  Welt  ausgebreitet  vor  uns  liegt,  Mund.  2,1,4: 

Sein  Haupt  ist  Feuer,  seine  Augen  Mond  und  Sonne, 

Die  Himmelsgegenden  die  Ohren, 

Seine  Stimme  ist  des  Veda  Offenbarung. 

Wind  ist  sein  Hauch,  sein  Herz  die  Welt,  aus  seinen  Füfsen  Erde, 

Er  ist  das  innre  Selbst  in  allen  Wesen. 

Wie  es  geschieht,  dafs  der  einheitliche  Ätman   sich  zur   Auabrei- 
vielheitlichen  Welt  ausbreitet,  das  bleibt  ein  Geheimnis  und  Einheit  «ur 
kann  nur  durch  Bilder  erläutert  werden.    So  läfst  Chänd.  6,12 
der  Lehrer  die  Frucht  des  Nyagrodha-Baumes  (dessen  Zweige   BUd  vom 
nach  unten  wachsen  und  in  der  Erde  neue  Wurzeln  schlagen, 
so  dafs  aus  dem  Baume  ein  ganzer  Wald  wird)  herbeibringen 
und  öffnen,  und  nachdem  der  Schüler  in  ihr  nur  ganz  kleine 
Kerne  und  in  diesen  gar  nichts  weiter  gefunden  hat,  spricht 
zu  ihm  der  Lehrer:  „Die  Feinheit,  die  du  nicht  wahrnimmst, 
o  Teurer,  aus  dieser  Feinheit,  fürwahr,  ist  dieser  grofse  Nyag- 
rodha-Baum  entstanden.    Glaube,  o  Teurer,  was  jene  Feinheit 
ist,  ein  Bestehen  aus  dem  (ein  dieses-als- Wesen-Haben,  aitad- 
ätmyam)  ist  dieses  Weltall,   das  ist  das  Reale,    das  ist  die 
Seele,  das  bist  du,  o  Qvetaketu!" 

Die  Ausbreitung  der  Einheit  als  Vielheit  wird  auch  er-  Biid  Tom 
läutert  durch  das  vielfach  mifsverstandene  Gleichnis  Käth.  6,1 :     ^*" 

Die  Wurzel  hoch,  die  Zweig'  abwärts 
Steht  jener  ew'ge  Feigenbaum 

Alle,  welche  hier  müla  in  ürdhvatnüla  als  Plural  fassen  und  „die 
Wurzeln",  Jhe  roots^^,  Jes  racines^^  u.  dgl.  übersetzen,  können 
den  Sinn  des  Gleichnisses  nicht  verstanden  haben,  welcher 
gerade  darin  besteht,  zu  zeigen,  wie  aus  dem  einheitlichen 
Brahman  als  Wurzel  die  Vielheit  der  Welterscheinungen 
entspringt.  So  gleicht  das  Weltganze  einepa  AQvattha-Baume, 
bei  dem,  ähnlich  wie  bei  unsrer  Linde,  aus  der  einen  Wurzel, 
die  er  hat,  die  ganze  Mannigfaltigkeit  seiner  Aste  und  Zweige 
entspringt,  nur  dafs  bei  demjenigen  A9vattha,  welcher  die 
Welt  ist,  die  eine  Wurzel,  das  Brahman,  oben,  imd  die  vielen 
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Allgegen- 
wart des 
Atmftn. 


Zweige  seiner  Erscheinungen  hier  unten  auf  Erden  sind.  Ganz 
irreführend  ist  es,  hier  an  den  Nyagrodha-Baum  (ficus  indicaj 
zu  denken,  der  seine  Zweige  in  die  Erde  schickt,  wo  sie  neue 
Wurzeln  schlagen.  Der  Agvattha  (ficus  religiosa)  ist  von  ihm 
nach  Wuchs  und  Blättern  völlig  verschieden.  —  Von  Interesse 
ist  es,  zu  sehen,  dafs  die  besprochene  Käthakastelle  allem  An- 
scheine nach  schon  ^vet.  3,9  (wie  auch  Mahänär.  10,20)  be- 
nutzt wird;  wenn  es  hier  heifst:  „als  Baum  im  Himmel  wur- 
zelnd steht  der  Eine"  (vgl.  auch  den  Weltbaum  ^vet.  Qfi), 
so  findet  dies  in  der  Stelle  Kdth.  6,1,  und  nur  in  ihr,  seine 
Erklärung. 

Aus  der  All  Verbreitung  des  Ätman  ergibt  sich  seine 
Allgegenwart  in  den  Erscheinungen  der  Welt,  wie  sie,  mit 
Benutzung  des  Verses  Rigv.  4,40,5,  geschildert  wird  Käth.  5,2 
(=  Mahänär.  10,6,  vgl.  die  weiteren  Nachweisungen  dort): 

Im  Äther  ist  Sonnenschwan  er,   Vasu  in   der  Luft, 

Hotar  am  Opferbette,  auf  der  Schwelle  Gast, 

Er  weilt  in  Mensch  und  Weite,  im  Gesetz,  im  Raum, 

Entspringt  aus  Wassern,  Rindern,  Recht,  Gebirg'  als  grofses  Recht. 

Mit  Anknüpfung  an  den  Vers  Väj.  Samh.  32,4  (oben  I,  i, 
S.  292)  schildert  die  Allgegenwart  Gottes  ^vet.  2,16—17: 

Er  ist  der  Gott  in  allen  Weltenräumen, 
Vormals  geboren  und  im  Mutterleibe; 
Er  ward  geboren,  wird  geboren  werden, 
Ist  in  den  Menschen  und  allgegenwärtig. 

Der  Gott,  der  im  Feuer  ist,  im  Wasser, 

Der  in  die  ganze  Welt  ist  eingegangen, 

Der  in  den  Kräutern  weilt  und  in  den  Bäumen, 

Diesem  Gotte  sei  Ehre!  —  sei  Ehre! 

Auf  der  Allgegenwart  des  Ätman  beruht  es,  dafs  alle 
wo°nne"eYi.  Krcatureu  an  der  Wonne,  welche  sein  Wesen  ist  (oben 
S.  127  fg.),  teilhaben:  „durch  ein  kleines  Teilchen  nur  dieser 
Wonne  haben  ihr  Leben  die  andern  Kreaturen"  (Brih.  4,3,32); 
—  „denn  wer  könnte  atmen,  wer  leben,  wenn  in  dem  Äkä^a 
nicht  jene  Wonne  wäre!  Denn  er  ist  es,  der  die  Wonne 
schaffet"  (Taitt.  2,7).  Darum  wohnt  allen  Wesen  eine  Sehn- 
sucht nach  dem  Ätman  inne,  und  ebenso  nach  dem,  welcher 
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sich  als   den  Ätman  weifs;    „sein   (des  Brahman)  Name  ist 
«Nach-ihm-das-Sehnen»  (tadvanam),  als  «Nach-ihm-das- Sehnen»  „Nach-ihm- 
soll  man  es  verehren.    Wer  selbiges  als  solches  weifs,  zu  dem 


nen' 


Allwirk- 
samkeit. 


wohl  sehnen  hin   sich   die  Wesen  alle"  (Kena  31,  vgl.  das 
aristotelische:  xivel  he  6<;  lp(S(j.evov). 

Alles  Wirken  in  der  Welt  ist  ein  solches  des  Ätman;  „er 
ist  es,  der  das  gute  Werk  den  tun  macht,  welchen  er  aus 
diesen  Welten  emporführen  will,  und  er  ist  es,  der  das  böse 
Werk  den  tun  macht,  welchen  er  abwärts  führen  will" 
(Kaush.  3,8).  Auch  die  Götter  tun  ihr  Werk  nur  durch  die 
Kraft,  welche  er  ihnen  verleiht:  kein  Strohhalm  kann  von 
Agni  verbrannt,  von  Väyu  aufgehoben  werden  ohne  den  Willen 
des  Brahman  (Kena  17 — 23). 

Die  schönste  Schilderung  von  der  Allmacht   des  Unver-  Allmacht 
gänglichen,  d.  h.  des  Ätman,  findet  sich,  in  teilweiser  An- 
lehnung an  denPrajäpatihymnusBigv.  10,121  (oben  I,  i,  S.  132) 
in  dem  Gespräche  des  Yäjfiavalkya  mit  der  Gärgi,  Brih.  3,8,9: 

„Auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgi,  stehen 
auseinandergehalten  Sonne  und  Mond;  auf  dieses  Unvergäng- 
lichen Geheifs,  o  Gärgi,  stehen  auseinandergehalten  Himmel 
und  Erde ;  auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgi,  stehen 
auseinandergehalten  die  Minuten  und  die  Stunden,  die  Tag' 
und  Nächte,  die  Halbmonate,  Monate,  Jahreszeiten  und  Jahre; 
auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgi,  rinnen  von  den 
Schneebergen  die  Ströme,  die  einen  nach  Osten,  die  andern 
nach  Westen,  und  wohin  ein  jeder  gehet;  auf  dieses  Unver- 
gänglichen Geheifs,  o  Gärgi,  preisen  die  Menschen  den  Frei-  , 
gebigen,  streben  die  Götter  nach  dem  Opfergeber,  die  Väter 
nach  der  Totenspende." 

Diese  Stelle,  in  welcher  alle  räumliche  und  zeitUche  Ord- 
nung und  alles  Wirken  in  der  Natur,  alles  Begehren  der 
Menschen,  Götter  und  Manen  auf  den  Ätman  zurückgeführt 
wird,  hat  viele  Nachbildungen  erfahren.  So  beruht  es  wohl 
auf  dem  ersten  Teile  derselben  von  der  auseinanderhaltenden 
Kraft  des  Ätman,  wenn  der  Ätman  Brih.  4,4,22  (zitiert  Maitr. 
7,7)  einem  setu,  welches  Wort  nicht  nur  die  (verbindende) 
„Brücke",  sondern  auch  den  (auseinanderhaltenden)  „Damm" 
bedeutet,  verglichen  wird:  „er  ist  der  Herr  des  Weltalls,  er 
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ist  der  Gebieter  der  Wesen,  er  ist  der  Hüter  der  Wesen;  er 

ist  die  Brücke,   welche   (der  Damm,   welcher)   diese  Welten 

auseinanderhält,  dafs  sie  nicht  verfliefsen".    Die  letzten  Worte 

wi^d  ichon  k^^r®^  wieder  Chänd.  8,4,1 :  „Der  Ätman,  der  ist  die  Brücke 

SnutitMd  ^^^^  Damm),  welche  diese  Welten  auseinanderhält,  dafs  sie 

mifever-  nicht  verflicfsen".  Wenn  es  aber  dann  weiter  heifst:  „Diese 
Brücke  überschreiten  nicht  Tag  und  Nacht,  nicht  das  Alter, 
nicht  der  Tod  und  nicht  das  Leiden"  usw.,  so  wird  hier, 
mit  plötzhcher  Veränderung  der  Anschauung,  aus  dem  die 
Weltverhältnisse  trennenden  Damm  eine  das  Diesseits  mit  dem 
Jenseits  verbindende  Brücke;  und  in  diesem  Tatbestande 
liegt  wohl  ein  sicherer  Beweis  für  den  wichtigen  Schlufs,  dafs 
die  gleichlautenden  Worte  aus  Brih.  4,4,22  entnommen  und, 
mit  Abgehen  von   ihrem  ursprünghchen   Sinne,   Chänd.  8,4,1 

Spätere    rcproduziert  worden  sind.     Der  so  modifizierte  Gedanke  von 

Stellen.  *■ 

der  Brücke  der  Unsterblichkeit  ist  dann  weiter,  allem  An- 
scheine nach  aus  Chänd.  8,4,1,  von  ^vet.  6,19  und  Mund.  2,2,b 
herübergenommen  worden.  Der  ganze  vorhergehende  Ab- 
schnitt Mund.  2,1  ist  im  wesentlichen  eine  poetische  Ver- 
webung der  angeführten  Stelle  Brih.  3,8  mit  Rigv.  10,90  (oben 
1,1,  S.  156  fg.)  und  andern  Zutaten,  wie  in  unsrer  Über- 
setzung S.  550  fg.  nachgewiesen  ist. 


2.  Brahman  als  Weltregrierer, 

Wenn   es  in   den  angeführten  Worten   aus  Brih.  4,4,22 
.    und    ebenso    (wahrscheinlich    in    Nachbildung    dieser    Stelle) 
Kaush.  3,8  heifst:  „er  ist  der  Hüter  der  Welt,  er  ist  der  Ge- 
bieter der  Welt",  so  liegt  darin  zweierlei :  1)  dafs  der  Atman 
als  Welterhalter  die  Dinge  in  ihrem  Bestände  schützt,  worüber 
gehandelt  worden  ist,  und  2)  dafs  er  als  Weltregierer  die 
Wesen    bei   ihrem  Tun    lenkt.     Für   diese    letztere   Aufgabe 
kommt  neben  manchem,  was  schon  angeführt  wurde,  vor  allem 
Dej  Antar-  in  Bctracht  das  Kapitel  Brih.  3,7,  welches  von  dem  Ätman 
3,7.  •   '  als   dem   Äntaryämin,    d.  h.   dem  „innem  Lenker",   handelt. 
Seine  Belehrung  über  denselben   beginnt  Yäjnavalkya  Brih. 
3,7,3  mit  den  Worten:   „Der,  in  der  Erde  wohnend,  von  der 
Erde  verschieden  ist,  den  die  Erde  nicht  kennt,  dessen  Leib 
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die  Erde  ist,  der  die  Erde  innerlich  regiert,  der  ist  deine 
Seele,  der  innere  Lenker,  der  unsterbliche".  Dasselbe,  was 
hier  von  der  Erde  gesagt  wird,  wird  dann  weiter,  unter  steter 
Wiederholung  der  gleichen  Formel,  von  elf  anderen  Natur- 
erscheinungen (Wasser,  Feuer,  Luftraum,  Wind,  Himmel, 
Sonne,  Himmelsgegenden,  Mond  und  Sternen,  Äther,  Finsternis 
und  Licht),  sodann  von  allen  Wesen  und  endlich  von  den 
acht  Organen  (Odem,  Rede,  Auge,  Ohr,  Manas,  Haut,  Er- 
kenntnis, Samen)  entwickelt;  alle  diese  Naturerscheinungen, 
Wesen  und  Organe  sind  sonach  der  Leib  des  Atman,  sind 
von  ihm  verschieden  (antara)^  kennen  ihn  nicht  und  werden 
doch  von  ihm  innerlich  regiert.  —  Auch  diese  Stelle  ist  in 
der  Folge  vielfach  benutzt  worden.  So  namentlich  Mändükya  6 
und  in  den  Reproduktionen  dieser  Stelle  Nrisinhap.  4,1.  Nri- 
sihhott.  1.  Rämott.  3;  ferner  Brahmop.  lundBäshkala(Up.S.840). 
Eine  (wertlose)  Definition  des  Antaryämin  wird  gegeben 
Sarvopanishatsära  No.  19:  „Wenn  der  Ätman,  als  die  Ursache 
der  Naturbeschaffenheit  der  mit  dem  Höchststehenden  (dem 
Bewufstsein)  usw.  ausgerüsteten  Vielheiten,  in  allen  Leibern, 
gleichwie  die  Schnur  durch  die  Menge  der  Perlen,  hin- 
durchgefädelt erscheint,  so  heifst  er  der  innere  Lenker  (an- 
taryämin/^  —  Im  Yedäntasära  §  43  wird  der  Antaryämin^ 
mit  dem  Igvara  gleichgesetzt.  Eine  ähnliche  Rolle  spielt  er 
im  System  des  Rämänuja. 

Dem  Antaryämin  Brih.  3,7  entspricht  in  der  „Honiglehre"   Der  tejo- 
Brih.  2,5  der  „kraftartige  unsterbliche  Geist"  (tcjomaya  amrita-  kmritamayn 
maya  jmrusha),  welcher  allen  kosmischen  und  psychischen  Er-   bSVs. 
scheinungen  *?inwohnt  und  dadurch  ihre  Wirkung  auf  einander 
ermöglicht.     Auch  hier  wird   der  wertvolle  Grundgedanke  in 
eine  für  uns  wenig  anziehende  Form  gekleidet,  indem  dieselbe 
stereotype  Formel,  jedesmal  unter  Einsetzung  anderer  Begriffe, 
vierzehnmal  hinter  einander  wiederholt  wird.     „Diese  Erde", 
so  beginnt  der  Abschnitt,  „ist  aller  Wesen  Honig,  dieser  Erde 
sind  alle  Wesen  Honig;  aber  was  in  der  Erde  jener  kraft- 
volle, unsterbliche  Geist  ist,  und  was  in  bezug  auf  das  Selbst 
jener  aus  Körper  bestehende,  kraftvolle,  unsterbliche  Geist  ist, 
dieser  ist  eben  das,  was  diese  Seele  (ätman)  ist;  diese  ist  das 
ynsterbhche,   diese  das  Brahman,  diese  das  Weltall".    Das- 
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selbe,  was  hier  von  Erde  und  Leib,  wird  dann  weiter,  unter 
beständiger  Wiederholung  derselben  Formel,  von  Wasser  und 
Samen,  Feuer  und  Rede,  Wind  und  Odem,  Sonne  und  Auge 
usw.  gesagt :  das  Auge  nährt  sich  (besteht)  durch  die  Sonne, 
und  die  Sonne  durch  das  Auge  (sie  wäre  nicht  da,  wenn  kein 
Auge  sie  schaute),  und  diese  gegenseitige  Abhängigkeit  ist 
nur  dadurch  möglich,  dafs  in  beiden  derselbe  kraftartige,  un- 
sterbliche Geist,  d.  h.  der  Ätman,  wohnt.  Schon  in  der  Ein- 
leitung  zu  unsrer  Übersetzung  dieses  Abschnittes  (Up.  S.  420) 
erinnerten  wir  an  die  verwandte  Lehre  Kants  von  der  „Affinität 
der  Erscheinungen",  welche  nur  durch  die  „synthetische  Ein- 
heit der  Apperzeption",  d.  h.  durch  das  Subjekt  des  Erkennens, 
den  Ätman,  möglich  ist. 

Neben  diesen  Hauptstellen  wird  es  genügen,  nur  kurz  zu 
erinnern  an  die  Brih.  2,1.  Kaush.  4  von  l^aläki  Gärgya  für 
das  Brahman  ausgegebenen  zwölf  oder  sechzehn  Purusha's, 
welchen  Ajätagatru  den  Ätman  als  denjenigen  gegenüberstellt, 
„der  der  Schöpfer  aller  jener  Geister  ist,  er,  dessen  Werk 
diese  Welt  ist"  (Kaush.  4,19);  —  sowie  an  die  Brih.  3,9,10 — 
18.  26  von  Vidagdha  (Jäkalya  für  den  Ätman  gehaltenen  acht 
Purusha's  (der  Körperlichkeit,  der  Begierde,  der. Sonne,  des 
Gehörs,  des  Schattens,  des  Spiegels,  des  Wassers,  des  Sohnes), 
welchen  Yäjnavalkya  den  „Geist  der  Upanishadlehre"  (aupani- 
sliada  ptirusha)  gegenüberstellt,  „Ider  diese  Geister  auseinander- 
treibend, zurücktreibend,  über  sie  hinausschreitet",  d.  h.  der 
'  sie  zu  ihrem  Tun  anspornt,  von  demselben  zurückruft  und 
ihnen  überlegen  ist  (Brih.  3,9,26). 


Determinis- 
mus der 
Upani- 
shad's. 


8.  Freiheit  and  IJnfreitieit  des  Willens. 

Im  Anschlufs  an  die  Lehre  von  Brahman  als  Weltregierer 
wollen  wir  kurz  die  Frage  nach  der  Freiheit  und  Unfreiheit 
des  menschlichen  Willens  behandeln.  Da  die  ganze  Welt, 
soweit  sie  überhaupt  existiert,  nur  die  Selbstmanifestation  des 
Ätman  ist,  so  kann  von  einer  Freiheit  innerhalb  des  Natur- 
zusammenhanges in  den  Upanishad's  so  wenig  wie  bei  Spinoza 
die  Rede  sein.  Eine  solche  würde  zur  Voraussetzung  haben, 
dafs  der  Ätman  anders  wäre,  als  er  ist.     Demnach  ist  dqj: 
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Standpunkt  der  Upanishad's  ein  strenger  Determinismus.  Brih. 
4,4,5:  „Der  Mensch  ist  ganz  und  gar  gebildet  aus  Begierde 
(käma);  je  nachdem  seine  Begierde  ist,  danach  ist  seine  Ein- 
sicht (Jcratu);  je  nachdem  seine  Einsicht  ist,  danach  tut  er 
das  Werk  (karman/'.  Vgl.  die  ähnliche  Aufserung  ^atap. 
Br.  10,6,3  und  Chänd.  3,14,1  (oben  I,  i,  S.  264.  336).  —  Brih. 
3,8,9:  „Auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgi,  preisen 
die  Menschen  den  Freigebigen,  streben  die  Götter  nach  dem 
Opfergeber,  die  Väter  nach  der  Totenspende".  Sie  alle,  Men- 
schen, Götter  und  Väter,  können  nicht  anders  handeln,  als  es 
ihrer  Natur  gemäfs  ist.  Chänd.  8,1,5:  „Denn  gleichwie  hie- 
nieden  die  Menschen,  als  geschähe  es  auf  Befehl,  das  Ziel 
verfolgen,  danach  ein  jeder  trachtet,  sei  es  ein  Königreich,  sei 
es  ein  Ackergut,  und  nur  dafür  leben,  [so  sind  sie  auch 
beim  Trachten  nach  himmlischem  Lohne  die  Sklaven  ihrer 
Wünsche]". 

In  scharfem  Gegensatze  zu  dieser  Erklärung  stehen  die  Aber  der 
darauf  folgenden  Worte.  Ähnlich  wie  Kant,  nachdem  er  in  weTgich'äis 
den  stärksten  Ausdrücken,  durch  seinen  Vergleich  mit  der  '^tS^L'' 
voraus  zu  berechnenden  Sonnenfinsternis,  die  empirische  Un- 
freiheit de«  Willens  proklamiert  hat,  sogleich  darauf,  in  der- 
selben Zeile  behauptet,  „dafs  der  Mensch  frei  sei"  (Kritik 
der  prakt.  Vernunft  S.  120  Kehrb.),  —  ähnlich  heifst  es  in  der 
angeführten  Stelle  Chänd.  8,1,6  weiter:  „Darum,  wer  von  hinnen 
scheidet,  ohne  dafs  er  die  Seele  erkannt  hat  und  jene  wahr- 
haften Wünsche,  dem  wird  zuteil  in  allen  Welten  ein  Leben 
in  Unfreiheit;  wer  aber  von  hinnen  scheidet,  nachdem  er 
die  Seele  erkannt  hat  und  jene  wahrhaften  Wünsche,  dem 
wird  zuteil  in  allen  Welten  ein  Leben  in  Freiheit".  Vel. 
die  verwandten  Aufserungen  Chänd.  7,25,2.  8,5,4.  Der  Sinn 
dieses  Gegensatzes  ist  klar:  als  Gheder  in  dem  Naturzusammen- 
hange sind  wir,  wie  dieser,  der  Notwendigkeit  unterworfen; 
aber  wir  sind  frei  von  derselben,  sobald  wir,  durch  Erkennt- 
nis unserer  Identität  mit  dem  Ätman,  aus  diesem  ganzen 
Zusammenhange  der  Natur  heraustreten.  Dafs  der  Ätman 
dem  Zwange  der  Kausalität  enthoben  ist,  haben  wir  oben 
(S.  142  fg.)  gesehen.  Ein  jeder  von  uns  ist  dieser  ewig  freie 
Ätman;  wir  sollen  nicht  erst  der  Ätman  werden,  sondern  wir 
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sind  es  schon  jetzt,   nur  dafs  wir  uns  dessen  nicht  bewufst 
sind.     Somit  sind  wir  schon  jetzt,   trotz  der  ausnahmslosen 
Notwendigkeit   unserer  Handlungen,   in   Wahrheit  frei,   aber 
wir  wissen  es  nicht :  „gleichwie  einen  verborgenen  Goldschatz, 
wer  die  Stelle  nicht  weifs,  nicht  findet,  ob  er  wohl  immer 
wieder  darüber  hingehet,  ebenso   finden  alle  diese  Kreaturen 
diese   Brahman  weit    nicht,    obwohl   sie    tagtäglich   [im   tiefen 
Schlafe]  in  sie  eingehen;  denn  durch  die  Unwahrheit  werden 
sie  abgedrängt"  (Chänd.  8,3,2);  —  „darum  diejenigen,  welche 
diese  Brahmanwelt  durch  Brahmacaryam  (Leben  als  Brahman- 
schüler  in  Studium  und  Entsagung)  finden,  solcher  ist  diese 
Brahmanwelt,   und   solchen  wird  zuteil   in  allen  Welten   ein 
Leben  in  Freiheit"  (Chänd.  8,4,3).    Die  Unfreiheit  des  Wil- 
lens, so  unverbrüchlich  sie  gilt,  gehört  doch  nur  zu  der  grofsen 
Illusion  der  empirischen  Realität  und   schwindet  mit   dieser. 
Die  Erscheinung  ist   unfrei,   aber  was  in  ihr  erscheint,   der 
Ätman,  ist  frei.    Das  Zusammenbestehen  beider  Gesichtspunkte 
spricht  sich  in  den  Worten  aus :  „er  ist  es,  der  das  gute  Werk 
den  tun  macht,  welchen  er  aus  diesen  Welten  emporführen 
will,  und  er  ist  es,  der  das  böse  Werk  den  tun  macht,  welchen 
Späterhin  er  abwärts  führen  will"  (Kaush.  3,8).    Wie  dieser  Gedanke,  in 
^d'pJä-   dem  Mafse  wie   der  Ätman  als  persönlicher  Gott  aufgefafst 
^beidTuur'  wird,  sich  zur  Prädestinationslehre  gestaltet,  ist  schon  früher 
exoterisch.  ^^g  ^g^^  gezeigt  worden.    Aber  die  ganze  Prädestinationslehre 
ist  ebenso  wie  der  Theismus,    auf  dem  sie  beruht,    in   den 
Upanishad's  nur  ein  Versuch,   in   empirischen   Formen    aus- 
zusprechen, was  seiner  Natur  nach  denselben  fremd  ist.    Der 
ewig  freie  Ätman,  welcher  unser  Tun   und  Lassen   determi- 
niert, ist  nicht  ein  andrer,  uns  Gegenüberstehender,   sondern 
unser  eignes  Selbst ;  darum  heifst  es  vom  Ätman :  „er  bindet 
sich  selbst  durch    sich    selbst  (nibadhnäti  ätmanä   ätmänamj, 
wie  ein  Vogel  durch  das  Netz"  (Mailr.  3,2),   und  Pragna  3,3 
wird  auf  die  Frage,  wie  der  Ätman  in  diesen  Leib   hinein- 
gehe, geantwortet:  „er  kommt  hinein  in   diesen  Leib  mano- 
Icritena'^  welches,  wenn  wir  dem  ^ankara  Glauben  schenken, 
hier  bedeuten  würde  „durch  das  Werk  seines  Willens",  wie- 
wohl die  Grammatik  eine  andre  Auffassung  (als  mano-lmtena 
„unbewufsterweise")  fordert,  woran  (trotz  Rigv.  1,187,7)  schwer- 


lich mit  einem  sandhir  drshah  (wie  Änandajfiäna  sagt)  vorbei- 
zukommen ist. 

4.  Brahman  als  Yorsehang. 

Die  Weltregierung  kann  auch  einem  unpersönUchen  (als      vo» 
antaryämin  „innerer  Lenker"  wirkenden)  Prinzip  zugeschrieben  giaube?nd 
werden,   eine  Vorsehung    hingegen   setzt  einen    persönlichen  '^^®"™^*- 
Gott    voraus.      Dementsprechend    sehen    wir    in    den    altem 
Upanishad's,   wie   den  Theismus,   so   auch  den  Vorsehungs- 
glauben nur  hin  und  wieder  als  poetische  Darstellungsform  auf- 
treten; erst  in  spätem  Upanishad's  gewinnt  mit  der  Personi- 
fikation des  Ätman  auch  der  Glaube  an  eine  göttUche  Vor- 
sehung festere  Gestalt.    Durchaus  mythisch  ist  die  Darstellung  Mythische 
Ait.  1,2,  wie  die  vom  Atman  aus  dem  Purusha  ausgebrüteten  Vorstufen. 
Gottheiten   (d.  h.   die  Sinnesorgane   und   die    entsprechenden 
Naturgötter)  in  den  Ozean  stürzen,  Hunger  und  Durst  leiden 
und  dann  vom  Ätman  den  Menschen  als  Wohnsitz  angewiesen 
erhalten,  in  welchem  sie  Nahrung  geniefsen  können,  die  sie 
dann  aber  mit  den  dämonischen  Mächten  des  Hungers  und 
Durstes    teilen    müssen.   —   Auch    die    „Wohlbeschaffenheit" 
(d.  h.  wohl :  Zweckmäfsigkeit),  welche  Taitt.  2,7  für  die  Essenz 
der  Welt  erklärt  und  (mittels  eines  Wortspiels  zwischen  sukrita 
und  svahrita)  daraus  abgeleitet  wird,  dafs  die  Welt  nur  eine 
Selbstmanifestation  des  aus  Wonne  bestehenden  Brahman  sei, 
kann  nur  als  erster  Keim  des  Glaubens  an  eine  nach  Zwecken 
lenkende  Vorsehung  betrachtet  werden.  —  Deutlicher  tritt  eine 
solche  schon  hervor  Käth.  5,13: 

Der,  als  der  Ew'ge  den  Nichtew*gen,  Freude, 
Als  Geist  den  Geistern,  schafft,  als  Einer  Vielen, 
Wer  den,  als  Weiser,  in  sich  selbst  sieht  wohnen, 
Der  nur  hat  ew'gen  Frieden,  und  kein  andrer. 

Die  Konzession  der  ersten  Hälfte  dieses  Verses  an  den  Theis- 
mus wird  in  der  zweiten  Hälfte  wieder  zurückgenommen,  und 
es  ist  charakteristisch,  dafs  bei  der  Reproduktion  dieses  Verses 
^vet.  6,13  die  zweite  Hälfte  im  Sinne  des  Theismus  ab- 
geändert wird: 

Wer  dies  Ursein  durch  Prüfung  (sänkhyam)  und  Hingebung  (yoga) 
Als  Gott  erkennt,  wird  frei  von  allen  Banden. 
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(Nach  einigen  würde  unser  Autor  hier,  zur  Begründung  seines 
Theismus,  —  sich  auf  das  atheistische  Sänkhyasystem  berufen.) 

Allmähliche  Bedeutend    fortentwickelt    im    Sinne    des   Theismus    und 

^des'vo"^  Vorsehungsglaubens  findet  sich  der  aus  Käih.  5,13  angeführte 
gSns'.   Gedanke  Igä  8,  wo  es  (wörtlich)  heifst :  „Der  Weise,  Denkende, 
Allumfassende,    durch    sich    selbst   Seiende    hat    die  Zwecke 
yäthätaihyato  für  ewige  Zeiten  verteilt".     Das  (wie   das  Me- 
trum zeigt)  später  eingeschobene  yäthäiathyato  bekundet  einen 
weitern  Fortschritt  über  den  ursprünglichen  Vers  hinaus :  „je 
nach  der  Beschaffenheit",  d.  h.  je  nachdem  (yathä)  die  Werke 
der  einzelnen  Seelen  sind,   dementsprechend  (tathä)  hat  der 
Weise,  Denkende  ßavir  manisM)  die  Zwecke  (die  Frucht  der 
Werke,  das  Tim  und  Leiden  jeder  Seele)  voraus  bestimmt. 
Dies  ist  schon,  wenn  wir  nicht  zu  viel  in  den  Vers  hinein- 
gelegt haben,  die  Rolle,  welche  der  Igvara  im  spätem  Vedänta 
spielt:  die  Werke  der  Seele  sind  das  Samenkorn,  welches, 
genau  seiner  Beschaffenheit  entsprechend,  von  Gott  als  dem 
Regen  zur  Entwicklung  gebracht  wird;  wie  durch  das  Samen- 
korn die  Pflanze,  so  ist  durch  die  Werke  der  frühern  Geburt 
das  künftige  Leben  sowohl  nach  seinem  Leiden  wie  nach 
seinem  Tun  bestimmt.     Eine   deutliche  Scheidung  zwischen 
diesen  beiden  ist  auch  im  spätem  Vedänta  nicht  anzutreffen. 
—  Am  meisten  vorbereitet  ist  dieser  spätere  Vedäntastand- 
punkt  durch  die  Qvetägvatara-Upanishad,  welche,  entsprechend 
ihrer  theistischen  Färbung,  den  Ätman  schildert  als  „den  Auf- 
seher der  Werke"  (6,11),  „den  einen  Freien,  der  den  einen 
Samen  vielfach  macht  vieler  von  Natur  Werkloser"  (6,12;  in 
Wahrheit  ist  die  Seele  werklos  wie  der  Ätman,  der  sie  ist), 
der  die  Beschaffenheiten  einzeln  verteilt  (6,4),  der  Recht  schafft, 
Bösem  wehrt,  Glück  austeilt  (6,6),  „der,  selbst  farblos,  viel- 
fach versehen  mit  Kräften,  die  vielen  Farben  verleilit  zu  be- 
stimmten Zwecken"  (4,1),  der  die  Werke  der  Seelen  zur  Reife 
bringt,  5,5: 

Wenn  seinem  Wesen  zureift  aller  Ursprung,  — 
Was  reifen  soll,  er  macht  es  alles  wachsen; 
Er  lenkt  als  einer  alles  hier  und  jedes, 
Verteilend  einzeln  alle  Sonderheiten. 


Aber  charakteristisch   für  diese  Upanishad  (welche  wir   Daneb« 
oben  einem  codex  palimpsestus  verglichen)  ist  es,  dafs  durch   J.t^en 
diese  ausgeprägte  theistische  Vergeltungslehre  immer  wieder  **"  ^**'*- 
der  alte  Upanishadgedanke  durchleuchtet,  vermöge  dessen  es 
Gott  selbst  ist,  der  als  Seele  sich,  entsprechend  den  begangenen 
Werken,  in  neue  und  wieder  neue  Gestalten  bindet,  5,12: 

Als  Seele  wählt  viel  grobe  und  auch  feine 
Gestalten  er,  entsprechend  seiner  Tugend; 
Und  was  ihn  band  kraft  seines  Werks  und  Selbstes 
In  diese,  bindet  wieder  ihn  in  andre. 

—  So  sehen  wir  die  Denker  der  Upanishad's,  nachdem  sie 
sich,  der  empirischen  Bestimmung  des  Intellektes  folgend,  in 
realistische  Vorstellungsformen  verirrt  haben,  immer  wieder 
zu  dem  ursprüngUchen  Idealismus  zurückkehren. 

5.  Kosmogrraphie  der  Upanishad's. 

Dürftig  und  wenig  zusammenhängend  sind  die  in  den 
Upanishad's  vorkommenden  Anschauungen  über  das  Weltganze 
und  seine  Teile. 

Was  zunächst  den  geographischen  Horizont   betrifft,   so  oeographi- 
zeigt  sich  derselbe  im  wesentlichen  begrenzt  durch  die  Gebirge  "'\'Jn?°'*" 
des  Himälaya  und  Vindhya  im  Norden  und  Süden  (Kaush.  2,13), 
und  durch  die  Flufsgebiete  und  Mündungen  des  Indus  und 
Ganges  im  Westen  und  Osten ;  der  Tag  wird  geboren  in  dem 
Weltmeere  gen  Morgen,   die  Nacht  in  dem  Weltmeere  gen 
Abend  (Brih.  1,1,2):  „diese  Ströme,  o  Teurer,  fliefsen  im  Osten 
gegen  Morgen    und    im  Westen   gegen    Abend;    von   Ozean 
zu  Ozean  strömen   sie  [sich  vereinigend],   sie  werden  lauter 
Ozean"  (Chänd.  6,10,1;   ob  hier  mit  Qankara  ad  1.  an  eine 
Rückkehr  des  Meerwassers  durch  Wolken  und  Regen  in  die 
Flüsse  gedacht  werden  darf,  scheint  nach  dem  Wortlaute  des 
Textes  sehr   fraglich);    vgl.  Chänd.  2,4,1.     Was   über  diese 
Grenzen  hinaus  Hegt,  scheint  unbekannt  zu  sein;  nur  in  einer 
ganz  späten,  auf  dem  Rämäyanam  fuXsenden  Upanishad  wird 
Lanka  auf  Ceylon  (Rämapürvat.  43.  45)  und  ÄhnUches  erwähnt. 
Aber  auch  das  Indusland  erscheint  als  fast  verschollen;  man 
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bezog  von  dort  edle  Rosse  (Brih.  G,l,13),  sowie  vielleicht  das 
Salz  (Brih.  2,4,12.  4,5,13,  vgl.  Maitr.  6,35);  das  Volk  der  Gan- 
clhära's  (wesÜich  vom  Indus,  im  Süden  von  Peshavar)  erscheint 
Chänd.  6,14  als  ein  fernes;  zu  den  3Iadra's  (am  Hyphasis)  ge- 
langen die  Brahmanschüler  auf  ihrer  Wanderschaft,  Brih.  3,3,1. 
S,l,l.  —  Wie  als  die  gröfste  Persönlichkeit  in  den  Upanishad's 
Yäjfiavalkya,  so  erscheint  als  der  Mittelpunkt  des  geistigen 
Lebens  der  Fürstenhof  des  ihm  geneigten  Janaka,  Königs  der 
Videhas  (nordöstlich  von  Patna),  wo  sich  Brih.  3,1,1  auch  die 
Brahmanen  der  (weiter  westlich,  zwischen  Gafigä  und  Yamuna 
wohnenden)  KiiriCs  und  Pancälas  zu   dem,   Brih,  3,1—9  ge- 
schilderten,  grofsen  Wettkampfe  der  Reden  zusammenfinden. 
Daneben    erscheinen    die    Höfe    des    Ajätagatru,    Königs    der 
Kägfs  (um  Benares)  Brih.  2,1.  Kaush.  4,  und  des  Jivala,  Kö- 
nigs der  Pahcäla's,  Chänd.  5,3—10.  Brih.  G,2  (wofür  Kaush.  1 
Citra  Gängyäyana  eintritt)  als  Heimstätten  der  in   den  Upa- 
nishad's  niedergelegten  Erkenntnisse;  dem  fernen  Nordwesten 
sollen  die  Kekaya's  (am  obern  Laufe  des  Hydraotes)  angehören, 
deren  König  Agvapati  gatap.  Br.  10,6,1.  Chänd.  5,11—24  den 
sechs  ihn   aufsuchenden  Brahmanen   die  Belehrung  über  den 
Vaigvänara  erteilt.     Abgesehen  von  ihnen  werden  Kaush.  4,1 
in  der  Aufzählung  der  Völker,   welche   der  berühmte  Veda- 
gelehrte  Gärgya  Bäläki  besucht  hatte ,  wohl  alle  Stämme  ge- 
nannt sein,  welche  an  dem  geistigen  Leben  der  damaligen  Zeit 
einen  regeren  Anteil  nahmen;  es  sind  dies:  westlich  von  der 
Yamunä,  die   U^nara's,  Saivan's  und  Matsya's ;  zwischen  Ya- 
muna und  Gangä  die  Kum's  und  Pancälcis;  östlich  von  diesen 
die  Kägfs  und   noch  weiter  im  Osten   die   Videhas.   —  Ein 
gemeinsamer  Name  für  die  Volksstämme  der  Ärya's  oder  ihr 
Land  kommt  in  den  alten  Upanishad's  nicht  vor.    Erst  Näda- 
bindu  12  findet  sich  Bhäratam  varsham  als  Bezeichnung  des 
arischen  Indiens.     Die  „fünf  Fünfstämme"  {panca  pancaja.iäh 
Brih.  4,4,17,  vgl.  die  Anmerkung  dort)  scheinen  nur  die  un- 
bestimmte Vielheit   (vgl.  pancanadam  oben  I,  i,   S.  73)   aller 
Menschenstämme  bedeuten  zu  sollen. 

Die  Erde  ist  von  Wasser  umgürtet,  Chänd.  3,11,6.  Sie 
hat  nach  einem  späten  Texte  Ozeane,  Berge  und  sieben  Inseln 
oder  Kontinente  (Nrisinhap.  1,2.  5,2).     Die  Vorstellung    von 
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Erde  und  Himmel  als  den  beiden  Hälften  des  Welteies  findet 
sich  Chänd.  3,19.  Eine  ähnliche  Anschauung  scheint  der  Kosmo- 
graphie Brih.  3,3  zugrunde  zu  liegen:  wie  die  verschiedenen 
Stoffe  in  einem  Ei,  so  sind  im  Weltganzen  konzentrisch  um 
einander  gelagert  1)  in  der  Mitte  die  (bewohnte)  Welt,  2)  um 
diese  herum  die  Erde,  3)  um  diese  herum  das  Meer.  Die 
Welt  ist  32,  die  Erde  64,  das  Meer  128  Tagereisen  des 
Sonnenwagens  breit,  wonach  der  Durchmesser  des  Welteies 
416  Sonnenbahnen  betragen  würde.  „Daselbst",  d.  h.  wo  Him- 
mel und  Meer  als  die  beiden  Schalen  des  Welteies  aneinander- 

• 

grenzen,  „ist,  so  breit  wie  die  Schneide  eines  Schermessers 
oder  wie  der  Flügel  einer  Fliege,  ein  Raum"  (zwischen  den 
beiden  Schalen),  durch  welchen  man  dorthin  gelangt,  wo  die 
Darbringer  des  Rofsopfers  sind,  d.  h.  wohl  auf  den  in  andejn 
Stellen  erwähnten  „Rücken  des  Himmels"  (nakasya  prisMham) 
als  des  „Leidlosen"  (ndJcam  =  na  aTeam ^  Chänd.  2,10,5),  wo 
nach  Taitt.  Ar.  10,1,52  Vereinigung  mit  Brahman  (hrahma- 
salokatä,  vgl.  auch  Mahänär.  1,1.  10,21.  63,5),  nach  Väj.  Samh. 
15,50  Vergeltung  der  guten  Werke  stattfindet,  welche  nach 
Mund.  1,2,10  (vgl.  Käth.  3,1)  eine  vergängHche  ist.  —  Un- 
vereinbar mit  der  erwähnten  Kosmographie  Brih.  3,3  ist  eine 
andre,  benachbarte  und  ebenfalls  von  Yäjfiavalkya  vorgetragene, 
Brih.  3,6,  nach  welcher  die  dem  Wasser  eingewobene  Welt 
noch  zehn  weitem  Schichten  „eingewoben  und  verwoben",  d.  h. 
von  ihnen  überragt  oder,  richtiger  wohl,  ganz  umgeben  ist. 
Diese  zehn  Schichten  (Windwelt,  Luftraumwelt,  Gandharva- 
welt,  Sonnen  weit,  Mond  weit,  Sternenwelt,  Götterwelt,  Indra- 
welt,  Prajäpatiwelt,  Brahmanwelt)  erinnern  an  die  Wonnen- 
skala Brih.  4,3,33  und  Taitt.  2,8,  sowie  an  die  Stationen  des 
Götterweges  (Chänd.  4,15,5.  5,10,1—2.  Brih.  6,2,15  und  nament- 
lich Kaush.  1,3),  nur  dafs  bei  diesem,  wie  wir  später  sehen 
werden,  Zeitgröfsen  imd  Raumgröfsen  koordiniert  nebenein- 
anderstehen, wie  solche  denn  auch  Chänd.  2,10,5  (vgL  auch 
Brih.  1,1)  ohne  Bedenken  zusammen  addiert  werden. 

Die  vorherrschende  Anschauung  in  den  Upanishad's  ist  weiträümi. 
die  überkommene,   nach  der  es  drei  Welträume,  Erde,  Luft- 
raum  und  Himmel,   gibt,   welchen  Agni,   Väyu,  Äditya   als 
ihre  Regenten  entsprechen  (Chänd.  1,3,7.  2,21,1.  3,15,5.  Brih. 
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1,2,3.  1,5,4.  3,9,8.  Pra^na  5,7  usw.).  In  diesem  Sinne  ist 
auch  das  Chänd.  8,5,3  eingeflossene  Versfragment  (dafs  es  ein 
solches  ist,  zeigt  auch  Atharvav.  5,4,3)  zu  erklären :  triUyasyam 
ito  divi;  es  ist  hier  nicht,  wie  sonst  öfter,  von  drei  Himmeln 
die  Rede,  sondern  die  Worte  bedeuten:  „im  Himmel,  welcher 
von  hier  aus  [gerechnet]  der  dritte  ist".  Nach  Ait.  1,1,2  be- 
finden sich  oberhalb  und  unterhalb  der  drei  Welträume  (Erde, 
Luftraum  ,und  Himmel)  die  Urwasser;  nach  Brih.  3,8,4  sind 
alle  drei  dem  Äkäga,  wie  dieser  dem  Brahman,  eingewoben.  — 
Sehr  oft  werden  Erde,  Luftraum  und  Himmel  durch  die  drei 
mystischen  Opferrufe  (vyähriti's)  hhür,  hhuvah,  svar  bezeichnet; 
zu  ihnen  kommt  als  vierter  Taitt.  1,5  mahas,  welcher  das  Brah- 
man bedeuten  soll.  Später  fügte  man  über  diese  vier  hinaus 
noch  drei  höhere  Welten,  janas^  tapas  und  satyam,  hinzu  und 
gelangte  so  zu  sieben  Welten;  ihre  erste  Erwähnung  ist  un- 
seres Wissens  Mund.  1,2,3,  ihre  erste  Aufzählung  Taitt.  Ar. 
10,27 — 28.  Spätere  Aufzählungen  derselben  sind  Nädabindu 
3 — 4.  Nrisinhap.  5,6.  —  Im  weitern  Verlaufe  unterschied  man 
von  Bhür,  Bhiivdh,  Svar,  Mahas,  Jana(s),  Tapas,  Satyam  als 
den  sieben  oberen  Welten  die  sieben  unteren:  Äiala,  Pätäla, 
Vitald,  Sutala,  Basätala,  Maliätdla,  Talätala  (Äruneya-Up.  1, 
vgl.  Vedäntasära  §  129).  Auch  diese  Zahl  wurde  noch  über- 
boten, sofern  Atharvagiras  6  (Up.  S.  724)  neun  Himmel,  neun 
Lufträume  und  neun  Erden  gerechnet  werden. 

Auch  die  Zahl  der  Himmelsgegenden  wird  verschieden 
angegeben;  als  vier  (Osten,  Westen,  Süden,  Norden)  werden 
sie  gezählt  Chänd.  4,5,2;  als  fünf  Brih.  3,9,20—24;  als  sechs 
Brih.  4,2,4.  Chänd.  7,25;  als  acht  (vier  Pole  und  vier  Zwischen- 
pole) Maitr.  6,2.  Rämap.  71—72.  87.  89. 

Die  astronomischen  Vorstellungen  in  den  Upanishad's  sind 

■che  Vor-  .  •      •    i      ij        o«  -•  -»^        i  i 

•uuimgen.  uur  weuig  entwickelt.  Sonne  und  Mond  kommen  hauptsächlich 
in  Betracht,  sofern  sie  Stationen  auf  der  Reise  der  Seele  ins 
Jenseits  bilden,  worüber  später  zu  handeln  sein  wird.  Nach 
Chänd.  4,15,5.  5,10,2  zu  schliefsen,  wäre  uns  die  Sonne  näher 
als  der  Mond.  Das  rote,  weifse  und  schwarze  Aussehen  der 
^onne  beruht  nach  Chänd.  3,1  fg.  auf  den  Säften  der  ver- 
schiedenen Veden,  die  in  ihr  zerflossen  sind.  Nach  Chänd. 
6,4,2 — 3  bestehen,  wie  alles  in  der  Welt,  so  auch  Sonne  und 
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Mond  aus  den  drei  Elementen :  das  Rote  an  ihnen  aus  Feuer, 
das  Weifse  aus  Wasser,  das  Schwarze  aus  Erde.  —  Die  Sonne 
zieht  im  Winter  imd  Sommer  abwechselnd  sechs  Monate  nach 
Süden  und  sechs  nach  Norden,  Chänd.  4,15,5.  5,10,1—3.  Brih. 
6,2,15 — 16.  Sie  hat  die  Gestalt  einer  Scheibe  (mandalam) 
Brih.  2,3,3.  5,5,2 — 3.  Mahänär.  13;  in  ihr  wohnt  der  ßonnen- 
purusha,  der  gewöhnlich  durch  die  Strahlen  verdeckt  wird, 
Brih.  5,5,2.  5,15.  I^ä  16,  aber  durch  ebendiese  Strahlen  mit 
dem  Purusha  im  Auge  (Brih.  5,5,2),  oder  mit  den  Adern  des 
Herzens  (Chänd.  8,6,2),  in  Verbindung  steht.  —  Der  Mond  ist 
(wie  Rigv.  10,85,5)  der  Somabecher  der  Götter,  welcher  ab- 
wechselnd von  ihnen  ausgetrunken  und  wieder  gefüllt  wird 
(Chänd.  5,10,4);  anderseits  beruht  das  Zunehmen  und  Ab- 
nehmen des  Mondes  auf  dem  Ankommen  der  Verstorbenen 
auf  ihm  und  ihrem  Zurückkehren  (Kaush.  1,2.  2,8;  anders  2,9). 
Beide  Vorstellungen  verfliefsen  Brih.  6,2,16.  Nach  Brih.  1,5,14 
ist  der  Mond  Prajäpati  als  Präna,  dessen  fünfzehn  Teile  ab- 
wechselnd schwinden  und  sich  wieder  herstellen.  Bei  der  Mond- 
finsternis befindet  sich  der  Mond  im  Rachen  des  Rähu,  Chänd. 
8,13,1.  Allnächtlich  steht  der  Mond  bei  seinem  Umlaufe  in 
einem  andern  Stembilde  (naJcshatram),  in  welchem  er  ruht 
wie  das  Säman  auf  der  Ric,  Chänd.  1,6,4.  Dieselben  27  Stern- 
bilder werden  nach  Maitr.  6,14  von  der  Sonne  auf  ihrer  jähr- 
lichen Reise  durchlaufen,  wobei  auf  jeden  der  zwölf  Monate 
*^/ia  Nakshatra's,  d.  h.  neun  Vierteile  (navängakam)  derselben 
kommen  (das  Nähere  Up.  S.  340).  —  Die  Planeten  (grahäh) 
werden  erst  Maitr.  6,16  erwähnt;  ihre  Zahl  wird  in  einem 
sehr  späten  Texte  (Rämottarat.  5)  auf  neun  angegeben,  wobei 
nebst  Sonne  und  Mond  auch  Rähu  und  Ketu  (Drachenkopf 
und  Drachenschwanz)  zu  ihnen  gerechnet  werden.  NamentHch 
erwähnt  werden  •  fWÄ;m,  Venus  (Maitr.  7,3),  sowie  (7am',  Saturn, 
nebst  Rähu  und  Ketu  (Maitr.  6,7).  —  Von  kosmischen  Kata- 
strophen erwähnt  Maitr.  1,4:  „Yertrocknung  grofser  Meere, 
Einstürzen  der  Berge,  Wanken  des  Polarsterns  (dhruva),  Reifsen 
der  Windseile  [welche  die  Sternbilder  an  den  Polarstern  binden]. 
Versinken  der  Erde,  Stürzung  der  Götter  aus  ihrer  Stelle". 

Als  naturwissenschaftliche  Kuriosa  wollen  wir  noch  er- 
wähnen,  dafs  der  Regen  durch   ^ie  Sonne  (Mahänär.  63,16. 
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Maitr.  6,37  vgl.  Manu  3,76)  entsteht,  indem  die  Glut  das 
Gewitter  und  den  Regen  veranlafst  (Chänd.  7,11,1),  wie  ja 
auch  beim  Menschen  die  Hitze  den  Schweifs  und  die  Glut 
des  Schmerzes  die  Tränen  hervortreibt  (Chänd.  6,2,3);  sowie, 
dafs  nach  Maitr.  6,27  „ein  in  die  Erde  vergrabenes  Stück  Eisen 
alsbald  zu  dem  Erdesein  eingeht".  —  Über  die  anatomischen 
und  physiologischen  Anschauungen  der  Upanishad's  werden 
wir  unten  (Kap.  XII,6,  Seite  255—266)  handeln. 


VIII.  Brahman  als  Weltvernichter. 

1.  Die  Ealpatheorie  des  spätem  Yed&Bta. 

Ehe  wir  die  Entwicklung  der  Lehre  von  Brahman  als 
Weltvernichter  in  den  Upanishad's  verfolgen,  wird  es  zweck- 
mäfsig  sein,  einen  BHck  auf  die  Theorie  des  spätem  Vedänta 
zu  werfen,  welche  das  Resultat  dieser  Entwicklung  ist.  Nach 
dem  Vedäntasystem  finden  die  Werke  jedes  Lebenslaufes  ihre 
genau  zugemessene  Vergeltung  in  dem  nächstfolgenden  Leben. 
Jedes  Leben  ist  sowohl  im  Tun  wie  im  Leiden  nur  die 
Frucht  der  Werke  einer  vorhergehenden  Geburt.  Hieraus 
folgt,  dafs  jedes  Dasein  immer  schon  ein  früheres  voraussetzt, 
dafs  mithin  kein  Dasein  das  erste  sein  kann,  und  dafs  der 
Wanderungslauf  (sarißära)  der  Seelen  von  Ewigkeit  her  be- 
steht. Die  Anfanglosigkeit  des  Samsära  (samsärasya  andditvam) 
ist  somit  eine  notwendige  Konsequenz  der  Vedäntalehre,  welche 
nicht  nur  von  Gaudapäda  (Mändükyakärikä  4,30)  vorausgesetzt 
und  von  (Jankara  vertreten  wird,  sondern  auch  schon  in  den 
Sütra's  des  Bädaräyana  (2,1,35),  wie  auch  bereits  in  einigen 
späten  Upanishad's  (z.  B.  Sarvop.  23;  vgl.  die  drastische  Schil- 
derung Yogatattva  3 — 5)  vorkommt.  Diese  Anfanglosigkeit 
des  Kreislaufes  der  Seelenwanderung  steht  in  Widerspruch 
'mit  den  zahlreichen  Schöpfungstheorien  der  Upanishad's,  welche 
sämtlich  eine  einmalige  Schöpfung  der  Welt  lehren,  wie  schon 
der  stets  wiederkehrende  Ausdruck  „am  Anfang"  {agrc\  Ait. 
1,1,1.  Chänd.  3,19,1.  6,2,1.  Brih.  1,2,1.  1,4,1.  10.  17.  5,5,1.  Taitt. 
2,7,1.  Maitr.  2,6.  5,2)  beweist.  Um  die  vom  System  geforderte 
Anfanglosigkeit    des    Samsära   zu    behaupten    und    dennoch 


die  Schöpfungslehre  der  Upanishad's  festzuhalten,  fassen  die 
Vedäntatheologen  die  Weltschöpfung  auf  als  einen  von  Ewigkeit 
her  periodisch  sich  wiederholenden  Vorgang:  die  von  Brahman 
geschaffene  Welt  besteht  eine  Weltperiode  (Kalpa)  hindurch,  i^'«  ^«'^*'» 
worauf  sie  in  Brahman  zurücktritt,  um  immer  wieder  neu  aus 
demselben  hervorzutreten,  da  bei  jedem  Weltuntergange  immer 
noch  Werke  der  Seelen  vorhanden  sind,  welche  zu  ihrer  Süh- 
nung ein  abermaliges  Dasein  und  somit  eine  Neuschöpfung 
der  Welt  erfordern;  Bhag.  G.  9,7  (vgl.  8,17—19): 

Alle  Wesen,  o  Kaunteya, 
Gehn  in  meine  Natur  zurück 
Am  Weltende;  am  Weltanfang 
Schaff'  ich  immer  sie  wieder  neu. 

Zum  Beweise  beruft  sich  Qankara,  wie  vielleicht  auch  schon 
Bädaräyana  (2,1,36),  auf  den  Vers  Rigv.  10,190,3  (oben  I,  i, 
S.  134): 

Süryä- candramasau  dhdtd  yaüiäpürvam  akolpayat^ 

in  welchem  jedoch,  nach  dem  Zusammenhange  yaüiäpürvam 
nur  bedeutet  „eins  nach  dem  andern",  nicht,  wie  ^aiikara 
(p.  495,7)  will,  „wie  vordem".  Auch  die  andre  Stelle,  auf 
welche  er  seine  Theorie  stützt,  Chänd.  6,3,2:  „ich  will  in 
diese  drei  Gottheiten  mit  diesem  lebenden  Selbste  eingehen", 
beweist  nicht,  wie  er  glaubt,  dafs  das  „lebende  Selbst"  schon 
vor  der  Schöpfung  bestanden  habe.  Dieser  ganze  Gedanke 
von  einer  periodisch  wiederholten  Weltschöpfung  und  Welt- 
vemichtung  ist  den  altem  Upanishad's  noch  völlig  fremd.  Um 
seine  Genesis  zu  verfolgen,  werden  wir  zu  unterscheiden  haben  . 
1)  die  Rückkehr  der  Einzelwesen,  2)  die  des  Weltganzen  in 
Brahman. 

2.  Rückkehr  der  Einzelwesen  in  Brahman. 

Den  ersten  Ausgangspunkt  des  Gedankens  von  Brahman  Der  Tod  aii 
als  Weltvernichter   bildete  wahrschemhch    die    von   der  Jjir- 
fahrung  dargebotene  und  das  Nachdenken  zu  allen  Zeiten  und 
so   auch   schon  in  jener  alten   Zeit  beschäftigende   Tatsache 
des  Todes.    Nachdem  man  sich  gewöhnt  hatte,  in  Brahman 
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die  Kraft  zu  sehen,  welche  als  Präna  das  Leben  hervorbringt 
und  erhält,  so  lag  es  nahe,  es  auf  dieselbe  Kraft  zurück- 
zuführen, „wenn  er  es  müde  wird,  die  Last  zu  tragen",  und 
im  Brahman  als  Präna  „des  Todes  ürsach*  und  des  Lebens" 
zu  sehen  (Taitt.  Ar.  3,14,1 — 2.  Atharvav.  11,4,11,  oben  I,  i, 
S.  299—300.  303).  Darum  hiefs  es  schon  ^atap.  Br.  11,3,3,1, 
„das  Brahman  überlieferte  die  Geschöpfe  dem  Tode",  und 
^atap.  Br.  13,7,1,1,  „es  opferte  in  allen  den  Wesen  sein  Selbst 
und  die  Wesen  in  seinem  Selbste"   (oben  I,  i,  S.  261.  260). 

»i?v^*äi  ^^^^^^  Gedanke  wird  von  den  Upanishad's  weiter  ausgeführt. 

«•j^der^Eiu- Brih.  1,2,1  erscheint  „der  Tod,  der  Hunger"  (mrityiir,  aganäyä), 
als  Weltschöpfer;  „alles,  was  er  immer  erschuf,  das  beschlofs 
er  zu  verschhngen;  weil  er  alles  verschlingt  (ad),  darum  ist 
er  die  Aditi  (die  Unendlichkeit)",  und  Brih.  1,5,3  schafft 
Prajäpati  die  alles  befassenden  Prinzipien,  Manas,  Rede  und 
Präna,  als  Nahrung  für  sich  selbst.    In  den  Worten  Käth.  2,25: 

Er,  der  Brahmanen  und  Krieger 
Beide  aufzehrt,  als  war'  es  Brot, 
Eingetaucht  in  des  Tod's  Brühe,  — 

scheint  ein  poetischer  Nachklang  derartiger  Stellen  vorzuhegen. 
Chänd.  1,9,1  heifst  es  vom  Äkä^  (Äther,  Raum,  als  Symbol 
des  Brahman,  oben  S.  101—103):  „der  Äkä^a  ist  es,  aus 
dem  alle  diese  Wesen  hervorgehen,  und  in  welchen  sie  wieder 
untergehen";  und  Taitt.  3,1  findet  sich  als  Kriterium  des  Brah- 
man angegeben:  „dasjenige,  fürwahr,  woraus  diese  Wesen 
entstehen,  wodurch  sie,  entstanden,  leben,  worein  sie,  dahin- 
scheidend, wieder  eingehen,  das  suche  zu  erkennen,  das  ist 
das  Brahman".  An  allen  diesen  Stellen  ist  nur  von  einem 
Untergang  der  einzelnen  Wesen,  nicht  von  einem  solchen  des 
Weltganzen  in  Brahman  die  Rede.  Ebenso  Mund.  1,1,7,  wo 
Brahman  mit  der  Spinne  verglichen  wird,  die  den  Faden  aus- 
läfst  und  wieder  einzieht,  und  Mund.  2,1,1,  wo  es  heifst,  dafs 
die  mannigfachen  Wesen  aus  dem  Unvergänglichen  hervor- 
imd  wieder  in  dasselbe  eingehen.  In  demselben  Sinne  heifst 
es  Mänd.  1,6  von  dem  Ätman:  „er  ist  die  Wiege  des  Weltalls, 
denn  er  ist  Schöpfung  und  Vergang  der  Wesen",  und  Näräy.  1 
von  Näräyana:   „alle  Götter,  alle  Rishi's,  alle  Versmafse  und 
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alle  Wesen  entstehen  nur  aus  Näräyana  und  vergehen  in  Närä- 
yana".   Man  vergleiche  auch  die  schönen  Verse  Cülikä  17 — 18: 

Dem  eingewoben  dies  Weltall, 
Was  sich  bewegt  und  nicht  bewegt, 
In  Brahman  auch  vergeht  alles, 
Wie  Schaumblasen  im  Ozean. 

In  ihm,  in  dem  die  Weltwesen 
Einmündend,  werden  unsichtbar, 
Vergehn  sie  und  entstehn  wieder 
Gleich   Schaumblasen  zur  Sichtbarkeit. 

Auch  diesen  Stellen  scheint  das  Dogma  vom  Weltuntergang 
in  Brahman  noch  fremd  zu  sein.  Und  so  werden  wir  Be- 
denken tragen  müssen,  dasselbe  mit  ^aiikara  in  dem  oben 
S.  163  fg.  besprochenen  Geheimnamen  Tajjalän  Chänd.  3,14,1  Tajjaiän, 
zu  finden,  da  der  ganzen  übrigen  Upanishad  diese  Idee  noch  3,14 1. 
fremd  ist,  und  der  Gedanke  von  Brahman  als  Grund  des  Ent- 
stehens, Bestehens  und  Vergehens  der  einzelnen  Wesen  hin- 
reicht, um  das  Wort  zu  erklären.  Noch  weniger  können  wir 
die  Worte  Väj.  Samh.  32,8, 

tasmin  idam  sam-  ca  vi-  ca  eti  sarvam, 

mit  dem  Scholiasten  auf  Weltuntergang  und  Neuschöpfung 
beziehen;  sie  bedeuten  nach  dem  ganzen  Zusammenhange  nur, 
dafs  der  Vena  „Einheitspunkt  und  Ausgangspunkt  der  Welt" 
ist  (vgl.  unsere  Übersetzung  oben  I,  i,  S.  294).  Anders  hin- 
gegen steht  es  mit  der  Wiederholung  dieser  Worte  (^vet.  4,11 
(und,  davon  abhängig,  Mahänär.  1,2).  Hier  gewinnen  sie,  in 
Zusammenhang  mit  andern  Stellen  der  Qyei.  Up.,  eine  neue 
Bedeutung,  von  der  jetzt  zu  handeln  sein  wird. 

3.  Rückkehr  des  Weltganzen  in  Brahman. 


Zu  den  neuen  und  folgenschweren  Gedanken,  an  denen 
die  ^vetägvatara-Upanishad  so  reich  ist,  gehört  auch  der  von 
der  periodischen  Vernichtung  und  Neuschöpfung  des  Welt- 
ganzen durch  Brahman.  ^vet.  3,2:  „Er  (Rudra  als  Personifi- 
kation des  Brahman)  weilt  in  den  Wesen,  und  wutentbrannt 
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zur  Endzeit  zerschmettert  er  als  Herr  die  Geschöpfe  alle";  — 
4,1:  Er  ordnet  alle  Zwecke  der  Wesen,  „bis  endlich  das  All 
zergeht  in  ihm,  dem  Anfang";  —  und  so  werden  wir  auch  die 
oben  erwähnten  Worte  Väj.  Samh.  32,8,  wenn  sie  in  diesem 
Zusammenhange  Qyet  4,11  wiederkehren,  ihm  entsprechend 
aufzufassen  haben:  Gott  ist  es,  „in  dem  die  Welt  zergeht 
und  sich  entfaltet"  (yasmin  idatn  sam-  ca  vi-  ca  eti  sarvam). 
Periodische  —  Aber  diesop  Prozefs  der  Weltschöpfung  und  Weltvemich- 

W^iederkehr  .,  .■•,  •  ■,»  -,  •  ,,•  «i 

der  Welt-  tung  ist  nicht  em  emmaliger,  sondern  em  stetig  sich 
wiederholender;  mit  einer  Spinne  (wie  Mund.  1,1,7,  vgl. 
Q\et  3,1.  6,10)  wird  Qvet.  5,3  verglichen  „der  Gott,  der 
vielfach  ein  Netz  nach  dem  andern  im  Raum  ausbreitet 
hier  und  wieder  einzieht".  Auch  der  Grund  für  diese 
periodisch  wiederkehrende  Neuschöpfung  der  Dinge  wird  an- 
gedeutet Q\ei.  6,3 — 4,  wo  es,  nach  Schilderung  des  Schöpfungs- 
werkes, heifst: 

Was  er  erschuf,  nimmt  dann  zurück  er  wieder, 
Zur  Einheit  werdend  mit  des  Wesens  Wesen; 
Um  dann  —   — 

Das  gunaliafte  Werk  neu  zu  beginnen, 
Verteilend  einzeln  die  Beschaffenheiten. 

Dafs  es  nur  die  Werke  der  Seelen  sind,  welche  den  Schöpfer 
veranlassen,  dafs  er  „alle  Beschaffenheiten  einzeln  verteilt" 
(sarvän  bhävän  viniyojayet)^  besagen  die  unmittelbar  folgenden 
Worte : 

Wo  sie  nicht  sind,  da  wird  das  Werk  zunichte, 
Hin  geht  er  werklo»,  wesentlich  ein  andrer; 

d.  h.  wo  die,  den  empirischen  Charakter  ausmachenden  hliavas 
durch  die  Erkenntnis  aufgehoben  sind,  werden  die  Werke  zu- 
nichte, und  eine  Neuschöpfung  erfolgt  nicht  mehr. 

Aus  spätem  Upanishad's  sind  über  Brahman  als  Welt- 
vernichter folgende  Stellen  bemerkenswert. 

Maitr,  6,17:  „Er  ist  es,  der,  wenn  das  Weltall  untergeht, 
allein  wach  bleibt;  und  er  ist  es,  der  dann  [wieder]  aus  diesem 
Welträume  das  Reingeistige  aufweckt". 

Atharvagiras  6:  „Wenn  Rudra  in  Schlangenringelung  da- 
liegt, dann  werden*  die  Geschöpfe  in  ihn  hereingezogen.  Haucht 
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er  aus,  so  entsteht  Finsternis,  aus  der  Finsternis  Wasser" 
usw.  Vgl.  vorher  Atharvagiras  4:  „Er,  der,  alle  Lebens- 
kräfte verschlingend,  indem  er  sie  verschlingt,  als  Ewiger  sie 
zusammenfafst  und  wieder  ausbreitet"  usw.,  was  jedoch 
auch  vom  Schlafen  und  Wachen  (vgl.  Brih.  2,1,20)  verstanden 
werden  kann. 

Das  Weltuntergangsfeuer  (samvartaTco  'gnih)  wird  erwähnt  „^J",^^g;. 
Atharva^ikhä  1    und   in    den   beiden    Reproduktionen    dieser     ^e»«'- 
Stelle  Nrisihhap.  2,1.  Nrisinhott.  3  (Up.  S.  727.  761.  785.    Wir 
schliefsen  mit  dem  schönen  Verse  Kaivalya  19,  wo  der  sich  als 
den  Ätman  Wissende  spricht: 

In  mir  entstand  das  Weltganze, 
In  mir  nur  hat  Bestand  das  All, 
In  mir  vergeht  es,  —  dies  Brahman, 
Das  zweitlose,  ich  bin  es  selbst! 


4.  Cber  die  MotiTO  der  Lehre  Yon  der  WeltTernichtong  in  Brahman. 

Das  Brahman  ist  der  Mutterschofs,  aus  dem  alle  Wesen  vergehen 
hervorgehen,  und  es  lag  sehr  nahe,  anzunehmen,  dafs  dieselben  wen  Ent- 
im  Tode  in  das  Brahman  zurückkehren,  aus  dem  sie  gekommen,»     ihm. 
denn,  wie  schon  Anaximandros  sagt,  „woraus  die  Entstehung 
der  seienden  Dinge  ist,  darein  geschieht  auch  ihr  Vergehen 
nach  der  Notwendigkeit".    Daher  sehen  wir,  wie  oben  gezeigt, 
in  den  ältesten  Upanishadtexten    und    schon   vor   ihnen   die 
Lehre  von  Brahman  als  Vernichter  der  Einzelwesen  auftreten. 
Aus  ihr  hat  sich  erst  in  später  Zeit,  von  der  Cvetäcvatara-   übertra- 
Upanishad  an,  die  Lehre  von  der  periodischen  Vernichtung   weit  ai« 
des  Weltganzen  durch  Brahman  entwickelt,  ganz  ähnlich  wie 
die  heraklitische  Lehre  von  dem  Hervorgehen  der  Dinge  aus  Griechische 
dem  Feuer  {bhh<;  xdtxo)  und  ihrer  Rückkehr  in  dasselbe  (686c 
ÄvG))  ursprünghch  einen  überall  in  der  Welt  bei  dem  Werden 
und   Vergehen    der   Einzeldinge    verbundenen   Doppelprozess 
bedeutete  (656c  ävo  xdcTo  (xtif]),  dann  aber,  sei  es  von  Heraklit 
selbst,  sei  es  von  seinen  Nachfolgern,  den  Stoikern,  verallge- 
meinert wurde  zu  einem  periodisch  wiederkehrenden  Vergehen 
des  Weltganzen  im  Feuer  (Ixxi&poötc)  und  Wiedererstehen  aus 
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demselben  (8tax6<j(jLYjöic)-  über  die  Motive,  welche  in  der 
griechischen  Philosophie  zu  dieser  Verallgemeinerung  geführt 
Wert  für  habcu  mögcu ,  erfahren  wir  nichts  Näheres.  In  Indien  kam 
geitungg.  dieselbe  der  Vergeltungslehre  in  hohem  Grade  zu  statten, 
indem  diese,  wie  gezeigt,  mit  der  überHeferten  Schöpfungs- 
lehre nur  vereinbar  war,  wenn  man  an  die  Stelle  der  in  den 
alten  Upanishad's  gelehrten  einmaligen  Schöpfung  einen  von 
Ewigkeit  her  sich  wiederholenden  Prozefs,  eine  nach  jedem 
Weltuntergang  statthabende,  den  Werken  der  Seelen  ent- 
sprechende Neuschöpfung  des  Weltganzen  setzte.  Schon  bei 
ihrem  ersten  Auftreten  ist  die  Lehre  vom  Weltuntergang  mit 
der  Vergeltungslehre  verbunden,  wie  die  oben  S.  202  an- 
geführten Stellen,  imd  namenthch  Q\et  6,4  („wo  sie  nicht 
sind,  da  wird  das  Werk  zunichte")  zeigen;  ob  aber  das  ur- 
^  HcSs*'  sprüngliche  Motiv  der  Lehre  vom  Untergang  und  periodischen 
MotiT.  Neuentstehen  des  Weltganzen  in  dem  Wunsche  lag,  die  über- 
kommene Schöpfungslehre  neben  der  später  aufgekommenen 
Vergeltungslehre  in  der  Weise  des  jüngeren  Vedänta  auf- 
recht zu  halten,  oder  nur  in  dem  natürlichen  Bestreben,  das 
erfahrungsmäfsige  Vergehen  der  Dinge  zu  einem  Gesamt- 
vergehen ebenso  zu  verallgemeinern,  wie  die  ganze  Welt- 
schöpfungslehre ursprünglich  auf  einer  Verallgemeinerung  des 
beobachteten  Entstehens  der  Einzelwesen  beruht,  —  dies  zu 
entscheiden,  ist  nach  den  abgerissenen  und  mehrdeutigen  Aus- 
sagen der  (Jvetä9vatara-Upanishad  nicht  wohl  möglich. 


IX.  Die  Nichtreaiität  der  Welt 

1.  Die  Mayälehre  als  Grundlage  aller  Philosophie. 

Kants  Als  Kant  bei  seiner  Untersuchung  des  menschhchen  Er- 

dogm»,  8o  kenntnisvermögens  die  Folgerung  zog,  dafs  die  ganze  Welt, 
Philosophie,  wie  wir  sie  kennen,  nur  Erscheinung  und  nicht  Ding  an  sich 
sei,  da  hatte  er  nichts  schlechterdings  Neues  gesagt,  sondern 
nur  in  wissenschaftlicher,  auf  Beweise  gestützter  Form  eine 
Wahrheit  ausgesprochen,  welche  in  weniger  wissenschaftlicher 
Gestalt  lange  vor  ihm  vorhanden  gewesen  war,  ja,  als  intuitive, 
halb    unbewufste    Erkenntnis    von    jeher    aller    Philosophie. 


zugrunde  gelegen  hatte.    Denn  wären  die  Dinge  der  Welt  nicht, 
wie  Kant  behauptete,  blofse  Erscheinungen,  sondern  ebenso, 
wie   sie   unserm   Bewufstsein  in   Raum   und  Zeit    erscheinen, 
auch  ohne  dieses  Bewufstsein  und  an  sich  vorhanden,  so  würde 
eine  empirische  Betrachtung  und  Erforschung  der  Natur  die 
letzterreichbaren  und  vollgültigen  Aufschlüsse  über  das  Wesen 
der  Dinge  bieten.     Im  Gegensatze   zu  dieser  empirischen  Be- 
trachtungsweise   hat    die    Philosophie    von   jeher    nach    dem 
eigenthchen  Wesen  oder,  wie  man  gewöhnlich  sagt,  nach  dem 
Prinzip  der  Welt  gefragt,  und  diese  Frage  setzt  immer  schon 
das,  wenn  auch  noch  undeutliche,  Bewufstsein  voraus,  dafs 
dieses  Prinzip,   dieses  Wesen  der  Dinge  nicht  schon  in  den 
Dingen  selbst,  wie  sie  in  Raum  und  Zeit  vor  unsern  Augen  sich 
ausbreiten,  gegeben  ist,  dafs,  mit  andern  Worten,  der  ganze 
Inbegriff  der  äufsem  und  innern  Erfahrung  uns  immer  nur 
zeigt,  wie  die  Dinge  uns  erscheinen,  nicht  wie  sie   an  sich 
sind.     Diese  Erkenntnis  sehen  wir  denn  auch  auf  allen  Ge- 
bieten der  Philosophie,  je  bestimmter  dieselbe  sich  ihrer  eigent- 
lichen Aufgabe  im   Gegensatze  zu  den   empirischen  Wissen- 
schaften bewufst  wird,  um  so  deutlicher  hervortreten:  so  in 
der  griechischen  Philosophie,   wenn   die    empirische  Realität 
von  Parmenides  .für   blofsen  Schein,    von  Piaton   für   einen 
blofsen  Schatten   (Rep.  VII,  1)   der  wahren  Wesenheit   erklärt 
wird,  so  in  der  indischen  Philosophie,   wenn  die  Upanishad's 
lehren,    dafs   diese  Welt  nicht  der   Ätman,    das    eigentliche 
„Selbst"  der  Dinge,  sondern  eine  blofse  Mäyä,  ein  Trugbild,  e?ne  ml\ 
eine  Illusion  ist,  und  dafs  die  empirische  Erkenntnis  derselben 
keine    Vidyä,  kein  wahres  Wissen  gewährt,   sondern  in  der 
Avidyd,  dem  Nichtwissen,  befangen  bleibt.    Da  der  Ausdruck 
Mäyä  in   diesem   Sinne   erst  verhältnismäfsig  spät,    nämlich  Auer  dieser 
nicht  vor  ^vet.  4,10,  nachweisbar  ist,  so  hat  man  geglaubt,  m     ^'^''' 
dieser  Lehre  nur  eine  sekundäre,  im  Verlaufe  der  Zeit  aus 
der  Weltanschauung  der  Upanishad's  sich   entwickelnde  An- 
sicht erkennen  zu  müssen.    Wir  wollen  jetzt  zeigen,  dafs  dem 
nicht  so  ist,  dafs  vielmehr  die  Upanishadtexte,  je  älter  sie 
sind,  um  so  schroffer  und  nachdrücklicher  jenen  illusorischen 
Charakter    der    empirischen  ReaHtät   hervorheben,    nur    dafs 
dieser  exzentrische  und  scheinbar  verstiegene  Gedanke  selten 
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in  voller  Reinheit  zum  Ausdrucke  kommt  und  in  der  Regel 
in  Formen  auftritt,  welche  in  einer  Einkleidung  desselben  in 
die  uns  allen  angeborene  und  unverlierbar  anhaftende  empi- 
rische Erkenntnisweise  ihre  vollkommene  Erklärung  finden. 


9.  Die  Mäjälehre  in  den  üpanishad's« 

Der  Ideali«-         Es  gibt  in  dcF  LitcratuF  der  Üpanishad's  wenige  Texte, 
Yäjfia"    welchen,  nach  allen  äufsem  und  innern  Kriterien,  ein  höheres 

vaikyatexte.  ^j^^^.  gukämo  als  dcu  Abschnittcn  der  Brihadäranyaka-Upa- 
nishad,  welche  die  Weltanschauung  des  Yäjfiavalkya  entwickeln 
(Brih.  2,4  und  3,1 — 4,5).  Wir  werden  sehen,  wie  in  diesen 
Abschnitten  entschiedener  als  irgendwo  sonst  die  Lehre  von 
der  alleinigen  Realität  des  Ätman  und  von  der  Nichtigkeit 
einer  vielheitlichen  Welt  auTser  dem  Ätman  vorgetragen  wird. 
Vorher  aber  wollen  wir  zeigen,  wie  schon  in  der  altvedischen 
Philosophie  vor  den  Üpanishad's  die  Keime  gegeben  waren, 
welche  von  Yäjnavalkya,  oder  wer  es  sonst  gewesen  sein  mag, 
zu  jenem  grofsen,  die  ganze  Folgezeit  beschäftigenden  Grund- 
gedanken der  Üpanishad's  fortgebildet  wurden. 

Wir  sahen  (oben  I,  i,  S.  103—127),  wie   schon  in   den 

spätem  Hymnen  des  Rigveda  der  Gedanke  auftritt,  welcher 

hier  wie  überall  den  ersten  Schritt  in  der  Philosophie  bedeutet: 

Der  Ein-   dor  Godaukc  von  der  Einheit  des  Seienden.    Er  involviert, 

gedanke  als  wcuu  auch  nur  keimartig  und  halb  unbewufst,  die  Erkenntnis, 
dewe^iben.  dafs  alle  Vielheit  —  mithin  alles  Nebeneinander  im  Räume, 
alles  Nacheinander  in  der  Zeit,  alles  Aufsereinander  von  Ur- 
sache imd  Wirkung,  alles  Gegeneinander  von  Subjekt  und 
Objekt  —  im  höchsten  Sinne  keine  Reahtät  hat.  Wenn  es 
Rigv.  1,164,46  (oben  I,  i,  S.  118)  heifst:  ekam  sad  viprä  hahudhä 
vadanti  „vielfach  benennen,  was  nur  eins,  die  Dichter"  so 
liegt  hierin  imphzite,  dafs  die  Vielheit  nur  auf  Worten  be- 
ruhend („an  Worte  sich  anklammernd",  wie  es  später,  Chänd. 
6,1,3,  heifst),  und  dafs  nur  die  Einheit  real  ist.  Auch  bei  den 
Versuchen,  diese  Einheit  näher  zu  bestimmen,  wie  wir  die- 
selben durch  die  Zeit  der  Hymnen  und  Brähmana's  verfolgt 
haben  (oben  I,  i,  S.  127  fg.),  bhckt  überall,  mehr  oder  weniger 
deutlich,  der  Gedanke  durch,  dafs  nicht  die  Vielheit  real  ist. 
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sondern  nur  die  Einheit,  „das  Eine,  aufser  dem  kein  Andres 
war"  (Rigv.  10,129,2),  „der  Eine,  eingefügt  der  ew'gen  Nabe, 
in  der  die  Wesen  alle  sind  gewurzelt"  (Rigv.  10,82,6),  und 
wenn  es  heifst:  „nur  Purusha  ist  diese  ganze  Welt,  und  was 
da  war  und  was  zukünftig  währt"   (Rigv.  10,90,2),  so  liegt 
hierin,  dafs  im  ganzen  Universum,  in  aller  Vergangenheit  und 
Zukunft  das  Reale  nur  und  allein  der  eine  Purusha  ist.    Aber 
die  Leute  wissen  das  nicht;  sie  sehen  als  das  Reale  nicht  den 
Stamm,  sondern  „das,  was  er  nicht  ist,  das  ihn  verdeckende 
Zweigwerk"   [asac-chakhäm  pratishthanüm,  Atharvav.  10,7,21, 
oben  I,  I,  S.  316,  vgl.  auch  Dhyänab.  10)  an;  denn  dasjenige, 
„woran  die  Götter  und  Menschen  wie  Speichen  an  der  Nabe 
stehn",  die  „Blume  des  Wassers"  (d.  h.  Brahman  als  Hiranya- 
garbha)  „ist  durch  Zauberkunst  (mäyä)  versteckt"  (Atharvav. 
10,8,34,  oben  I,  i,  S.  323;  aufstellen,  wie  dieser  und  dem,  in 
ähnlichem  Sinne  schon  Brih.  2,5,19  gedeuteten,  Verse  Rigv. 
6,47,18:  indro  mäyähhih  purnntpa'  tyate,  mag  die  (Jvet.  4,10 
erfolgende  Einführung  des  Terminus  mäyd  in  die  Philosophie 
beruhen).     Zur  vollen  Deutlichkeit  erstarkte  dieser,   die  viel- 
heitliche Welt  leugnende,  Idealismus  durch  Einführung  und 
immer  tiefere  Erfassung  des  Begriffes  vom  Atman  oder  Selbste.  Der  Begriff 
Dieser  Begriff  ist,  wie  öfter  gezeigt,  wesentlich  negativ  und  '^^ 
dazu  auffordernd,  alles  von  einer  Sache  abzulösen,  was  von 
ihr  ablösbar  ist  und  folglich  nicht  zu  dem  unveräufserlichen 
Bestände  ihres  Selbstes  gehört  und  daher  Nichtselbst  ist. 
Solange    nun    nur   von    dem  Ätman    eines   Einzelwesens    die 
Rede  war,  konnte  dieses  Nichtselbst  ja  wohl  das  Selbst  eines 
andern  Einzelwesens  und  somit  real  sein;   sobald  man  sich 
aber   zu   dem   Begriff  vom  Ätman   des  Weltganzen,   dem 
„grofsen  allgegenwärtigen  Ätman"  (Taitt.  Br.  3,12,9,7,  oben  I,  i, 
S.  263),  welcher  „gröfser  als  Himmel,  Raum  und  Erde"  ist 
(gatap.  Br.  10,6,3,  oben  I,  i,  S.  264),  erhob,  war  dasjenige, 
was  als  Nichtselbst  vom  Ätman  ausgeschlossen  wurde,   eben 
dadurch  vom  Weltganzen  und  mithin  von  der  Realität  aus- 
geschlossen.   Aber  eben  dieser  kosmische,  keine  Reahtät  aufser 
sich  zulassende,  Ätman  war  zugleich  „klein  wie  ein  Reiskorn" 
usw.   (gatap.  Br.  10,6,3)    im   eignen    Selbste    ganz    und   un- 
geteilt vorhanden,   und  diese  Koinzidenz  des  kosmischen  und 
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des  psychischen  Prinzips  wurde  eben  durch  das  Wort  Atman 
immer  gegenwärtig  erhalten :  das  Selbst  in  uns  ist  der  Pfad- 
finder des  grofsen  allgegenwärtigen  Atman  (Taitt.  Br.  3,12,9,7, 
oben  I,  I,  S.  334),  und  gerade  dieser  Gedanke  ist  der  Quell- 
punkt der  Upanishadlehre,  wie  er  denn  zunächst  in  einem  der 
ältesten  Texte  Brih.  1,4,7   (der  auf  der  Autorität  des  Yäjfia- 
valkya  fufst,   Brih.  1,4,3)  fast  wörtlich  wiederkehrt;   „Darum 
ist  dieses  die  Wegespur  des  Weltalls,  was  hier  [in  uns]  der  Atman 
ist,  denn  in  ihm  kennt  man  das  ganze  Weltall; . . .  darum 
ist  dieses  teurer  als  ein  Sohn,  teurer  als  Reichtum,  teurer  als  alles 
andere;  denn  es  ist  innerhcher,  weil  es  diese  Seele  (atman)  ist". 
Eine  weitere  Ausführung  dieses,  wie  gesagt,  wohl  schon 
auf  die  Autorität  des  Yäjfiavalkya  zurückgehenden  (Brih.  1,4,3) 
Gedankens    liegt  vor    in    dem  Gespräche  Yäjfiavalkya's    mit 
seiner  Gattin  Maitreyi,  für  dessen  hohes  Alter  neben  innern 
Gründen   auch  das  doppelte  Vorkommen   desselben,   in   zwei 
unsrer  Upanishad  vorhergehenden  und  erst  später  zu  ihr  ver- 
einigten Sammlungen  (vgl.  Upanishad's  S.  376—378),  Zeugnis 
ablegt,  Brih.  2,4  und  Brih.  4,5.     Yäjfiavalkya  beginnt  seine 
Belehrung  mit  dem  Satze:   „Fürwahr,  nicht  um  des  Gatten 
willen  ist   der   Gatte   lieb,    sondern    um    des   Selbstes   willen 
ist    der    Gatte    lieb".      Dasselbe    wird    dann,    unter    steter 
Wiederholung  dieser  Formel,  von  Gattin,  Söhnen,  Reichtum, 
Brahmanenstand,  Kriegerstand,  Welträumen,  Göttern,  Wesen 
und  Weltall  ausgesagt:    sie   alle   sind  nicht  um   ihretwillen, 
sondern  um  des  Selbstes  willen  lieb.     Unter  dem  Selbste  ist 
hier,  wie  der  Schlufs  des  Abschnittes  (Brih.  2,4,14)  zeigt,  das 
Bewufstsein,  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns,  zu  verstehen, 
und  der  Gedanke  ist,   dafs  alle  Dinge  und  Verhältnisse  der 
Welt  für  uns  nur  vorhanden  sind,  gekannt  und  geliebt  werden 
können,  sofern  sie  in  unserm  alle  Dinge  der  Welt  in   sich 
fassenden  und  nichts  auTser  sich  habenden  Bewufstsein  auf- 
treten.   Darum  heifst  es  weiter:   „Das  Selbst,  fürwahr,  soll 
man  verstehen,  soll  man  überdenken,   o  Maitreyi;   wer   das 
Selbst  gesehen,  gehört,  verstanden  und  erkannt  hat, 
von   dem   wird   diese   ganze  Welt    gewufst".     Wie   die 
Töne   einer  Trommel,    einer  Muschel,    einer   Laute    an    sich 
wesenlos  sind  und  nur  ergriffen  werden  können,  indem  man 
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das  sie  hervorbringende  Instrument  ergreift,  so  werden  alle 
Dinge  und  Verhältnisse  der  Welt  von  dem  erkannt,  welcher 
den  Atman  erkennt  (Brih.  2,4,7 — 9).  Dem  Atman  als  dem  verwandte 
Subjekte  des  Erkennens  ist  der  Raum  mit  allem  seinem  In- 
halt eingewoben  (Brih.  3,8,11.  4,4,17);  alle  Himmelsgegenden 
sind  seine  Organe  (Brih.  4,2,4);  die  Welt  der  Namen,  Ge- 
stalten und  Werke,  „wiewohl  sie  dreifach  ist,  ist  eines,  näm- 
lich der  Atman",  er  ist  das  Unsterbliche,  welches  durch  die 
(empirische)  Realität  verhüllt  ist  {amritam  satyena  channam^ 
Brih.  1,6,3),  er  ist  die  Realität  der  Realität  {satyasya  satyam^ 
d.  h.  dasjenige,  was  an  der  Realität  das  wahrhaft  Reale  ist), 
aus  ihm  entspringen,  wie  Funken  aus  dem  Feuer,  alle  Lebens- 
geister, alle  Welten,  alle  Götter,  alle  Wesen  (Brih.  2,1,20), 
an  ihm  sind  alle,  wio  Speichen  an  der  Radnabe,  befestigt 
(Brih.  2,5,15);  er  übersteigt,  im  Schlafe,  diese  Welt,  die  Ge- 
stalten des  Todes"  {mrityo  rüpdni,  Brih.  4,3,7);  nur  „gleich- 
sam" sinnt  er  und  bewegt  er  sich  (Brih.  4,3,7),  nur  „gleich- 
sam" ist  eine  Zweiheit  (Brih.  2,4,14),  nur  „gleichsam"  ein 
Anderes  vorhanden  (Brih.  4,3,31);  er  steht  als  Schauender  allein 
und  ohne  Zweiten  (Brih.  4,3,32);  eine  Vielheit  gibt  es  in 
keiner  Weise,  Brih.  4,4,19: 

Im  Geiste  sollen  merken  sie: 
Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie ! 
Von  Tod  zu  Tode  wird  verstrickt, 
Wer  eine  Vielheit  hier  erblickt. 


Die  angeführten  Stellen  gehören  fast  alle  zu  dem  Altesten,  »je  H^J"^" 
was  wir  in  der  Upanishadliteratur  besitzen,  und  so  begegnen     i«t  nr- 
wir,  nicht  erst  im  spätem  Verlaufe,  sondern  gleich  an  der  ideaiismii«. 
Schwelle  dieser  Literatur  einem  entschiedenen,  wohl  zusammen- 
stimmenden, an  den  Namen  des  Yäjfiavalkya  geknüpften  Idealis- 
mus, nacli  welchem  der  Atman,  d.  h.  das  Subjekt  des  Er- 
kennens, der  Träger  der  Welt  und  die  alleinige  Qealität  ist, 
so  dafs  mit  Erkenntnis  des  Atman  alles   erkannt  ist. 
Dieser  in  den  Yäjfiavalkyareden  des  Brihadäranyakam  zuerst  ^mus'^bj"*' 
auftretende  Gedanke  ist  nie  wieder  aufgegeben  worden  und  g"^""*'^^* 
beherrscht,  allerdings  unter  gewissen   empirischen  Modifika-   JJ'"^^"^, 
tionen,  von  ilenen  nachher  zu  handeln  sein  wird,  die  ganze 
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Entwicklung  der  Upanishadlehre  bis  zu  ihrem  Abschlüsse 
durch  Bädaräyana  und  Qaiikara  hin.  In  den  Upanishad's  sehen 
wir  ihn  oft  in  dieser  oder  jener  Form  auftreten.  So  beruht 
auf  ihm  die  Frage,  welche  an  die  Spitze  gestellt  wird  Mund. 
1,1)3:  „Was  ist,  o  Ehrwürdiger,  dasjenige,  mit  dessen  Er- 
kenntnis diese  ganze  Welt  erkannt  worden  ist?"  —  Aber  die- 
selbe, auf  Brih.  2,4,5  (und  1,4,7)  zurückgehende,  Frage  bildet 
auch  schon  den  Ausgangspunkt  eines  so  alten  Textes  wie 
Chänd.  6,1,2:  „hast  du  denn  auch  der  Unterweisung  nach- 
gefragt, durch  welche  [auch]  das  Ungehörte  ein  [schon]  Ge- 
hörtes, das  Unverstandene  ein  Verstandenes,  das  Unerkannte 
ein  Erkanntes  wird?"  Schon  die  hier,  in  derselben  Reihen- 
folge, wiederkehrenden  Ausdrücke  Qrutam,  matam,  vijnätam 
legen  die  Annahme  einer  Abhängigkeit  dieser  Stelle  von  Brih. 
2,4,5  nahe.  Wir  glauben  aber  noch  auf  einem  andern  Wege 
diese  Abhängigkeit  recht  sehr  wahrscheinlich  machen  zu  können. 
Schon  oben  betrafen  wir  die  Chändogya-Upanishad  darauf, 
wie  sie  die  Stelle  von  dem  Ätman  als  Auseinanderhalter  der 
Welterscheinungen  Brih.  3,8,9,  wie  sie  zusammengefafst  war 
in  der  Bezeichnung  des  Ätman  als  „auseinanderhaltende  Brücke" 
(Brih.  4,4,22:  esha  setur  vidharana'  eshäm  lokänäm  asambJiedäya), 
wörthch  reproduzierte  (Chänd.  8,4,2:  sa  setur  vidhritir  eshäm 
lokänäm  asambhedäya)  und  dabei  ihre  Abhängigkeit  von  der 
ersteren  Stelle  dadurch  verriet,  dafs  sie  den  Sinn  der  wieder- 
holten Worte  nicht  mehr  richtig  versteht,  indem  sie  unmittel- 
bar darauf  aus  der  die  Welterscheinungen  auseinander- 
haltenden Brücke  eine  das  Diesseits  mit  dem  Jenseits 
verbindende  Brücke  gemacht  hat.  Ganz  ähnHch  liegt  der 
Beweis,  daTa  Fall,  weuu  die  Aufserung  Brih.  2,4,5,  dafs  mit  Erkenntnis  des 
▼on  Brih!   Ätman  alles  erkannt  sei,  Chänd.  6,1,2  in  der  Frage  wieder  er- 

2  4  5  n][).  ^-^ 

h»kiig  ist.  scheint  nach  der  Unterweisung,  durch  welche  auch  das  noch 
Ungehörte,  Unverstandene,  Unerkannte  ein  schon  Gehörtes, 
Verstandenes,  Erkanntes  werde.  Denn  offenbar  hegt  die  rich- 
tige Antwort  auf  diese  Frage  darin,  dafs,  wie  Brih.  2,4,5  und 
Mund.  1,1,3  übereinstimmend  sagen,  mit  Erkenntnis  des  Ätman 
alles  erkannt  sei.  Diese  Antwort  gibt  aber  der  Verfasser 
von  Chänd.  6,1  fg.  nicht,  sondern  entwickelt  statt  de3sen  seine 
Theorie  von  den  drei  Urelementen,  Glut,  Wasser  und  Nahrung, 
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mit  deren  Erkenntnis  alles  in  der  Welt,  weil  es  nur  eine 
Mischung  aus  ihnen  sei,  erkannt  sei  (Chänd.  6,4),  und  auch 
in  den  drei  Gleichnissen  von  dem  (weifsen)  Ton,  dem  (roten) 
Kupfer  und  dem  (schwarzen)  Eisen  wird  —  sehr  verschieden 
von  den  Gleichnissen  Brih.  2,4,7  fg.  —  diese  Zurückführung 
des  Weifsen,  Roten  und  Schwarzen  an  den  Dingen  auf 
Wasser,  Glut  und  Nahrung  bereits  vorbereitet.  Der  Ver- 
fasser hat  also  den  Sinn  der  Frage  nach  dem,  mit  dessen  Er- 
kenntnis alles  erkannt  sei  (d.  h.  nach  dem  einen  Ätman),  nicht 
mehr  richtig  verstanden,  oder  vielmehr  absichtlich  abgeändert, 
und  zwar  in  einem  Sinne,  welcher,  indem  er  das  Unwandel- 
bare nicht  nur  in  dem  „Einen  ohne  Zweites",  sondern  femer 
auch  in  seinen  drei  Zerlegungen  in  Glut,  Wasser  und  Nahrung 
sieht,  vom  Monismus  der  Upanishadlehre  abweichend,  zu  einer 
in  der  Einheit  befafsten  Dreiheit  unveränderlicher  Essenzen 
gelangt  und  damit  den  ersten  Grund  legt  zu  der  Sänkhya- 
lehre  von  der  PraJcriii  und  den  drei  von  ihr  befafsten  Guna's. 
Im  übrigen,  und  abgesehen  von  dieser  Zerlegung  der  Einheit 
in  die  Dreiheit,  hält  er  an  dem  Grundsatze  des  Yäjnavalkya 
fest  und  versichert,  dafs  alle  Umwandlung  „an  Worte  sich 
klammernd,  ein  blofser  Name"  sei,  und  dafs  es  in  Wahrheit 
nur  Glut,  Wasser  und  Nahrung  gebe  (Chänd.  6,4),  wiewohl 
auch  diese  nach  seiner  eignen  Theorie  (Chänd.  6,2)  schon  eine 
Umwandlung  des  „Einen  ohne  Zweites"  sind,  mithin  konse- 
quenterweise seinem  Verdikte,  „auf  Worten  beruhend  und  ein 
blofser  Name"  zu  sein,  ebenfalls  unterliegen  sollten.  —  Dies 
alles  weist  darauf  hin,  dafs  hier  der  monistische  Grundsatz 
des  Yäjfiavalkya  durch  Tradition  übernommen,  aber  in  seiner 
Tragweite  nicht  mehr  völlig  verstanden  worden  ist. 

Demselben  Grundsatze  von    der   alleinigen  Realität    des    spätere 
Ätman  (des  Subjekts  ^  des  Erkennens)   und  der  Nichtrealität  lüJ'Seauei- 
alles  übrigen  begegnen  wir  weiterhin,  wenn  es  Taitt.  2,6  von  '"fät  des  * 
der  empirischen  Reahtät  heifst:  „denn  dieses  nennen  sie  die    '*^*™*"* 
Reahtät",  wenn  Ait.  3,3  entwickelt  wird,  dafs  alle  Erschei- 
nungen der  Welt  „vom  Bewufstsein  gelenkt,  im  Bewufstsein 
gegründet"  seien,  und  wenn  Kaush.  3,8  der  Satz  „noch  auch 
ist  dieses  eine  Vielheit"  dahin  interpretiert  wird,  dafs,  wie  die 
Speichen  an  der  Nabe,  die  „Wesenselemente  an  den  Bewufstseins- 
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elementen  befestigt,  und  die  Bewiifstseinselemente  an  dem 
Präna  befestigt"  seien,  welcher  das  Bewufstseinselbst  (prajnon 
ätman)  und  die  Wonne,  nicht  alternd  und  unsterblich  sei. 

Aus  spätem  Upanishad's  führen  wir  an,  dafs  die  scharfe 
Leugnung  der  Vielheit  in  dem  angeführten  Verse  Brih.  4,4,19 
wiederholt  und  weiter  ausgeführt  wird  in  den  Versen  Käth. 
4,10 — 11,  und  dafs  endhch  Qvet.  4,10  der  aufkommende  Sänkhya- 
Realismus  durch  die  Erklärung  bekämpft  wird,  dafs  die  ganze 
Frakriti  eine  blofse  Mäyä  sei.  Treu  dem  Grundsatze  des 
Yäjfiavalkya,  fordert  uns  die  Igä-Upanishad  in  ihren  Anfangs- 
worten auf,  „in  Gott  das  Weltganze  zu  versenken",  und  fügt 
zu  der  Leugnung  der  Vielheit  Vers  12 — 14  die  Leugnung  des 
Werdens  hinzu;  Mund.  1,1,3  fragt,  wie  gezeigt,  nach  dem 
Ätman  als  demjenigen,  mit  dessen  Erkenntnis  alles  erkannt 
sei,  Mändükya  7  schildert  den  Ätman  als  „die  ganze  Welt- 
ausbreitung auslöschend,  beruhigt,  sehg,  zweitlos";  und  auch 
die  späte  Maitr.  Up.  6,24  erläutert  den  Satz,  dafs  alle  Viel- 
heit blofser  Schein  sei,  durch  den  glänzenden  Vergleich  des 
Ätman  mit  einem  aläiacakram,  einem  Funken,  welcher,  im 
Kreise  geschwungen,  als  ein  feuriger  Kreis  erscheint;  eine 
Ausführung  dieses  Bildes  gibt  Gaudapada  in  der  Mändükya- 
Kärikä  4,47 — 52,  wie  denn  überhaupt  dieses  ganze  Werk  eine 
beredte  Darlegung  des  auf  die  ältesten  Upanishadtexte  zurück- 
gehenden und  alle  Zeit  hindurch  festgehaltenen  Gedankens 
von  der  alleinigen  Realität  des  Ätman  ist. 

8.  Die  Mäyälehre  in  empirischen  Yorstellnn^sformen. 

Die  Philosophie    des  Yäjfiavalkya,    wie    «r    uns    in    der 
Brihadäranyaka-Upanishad  entgegentritt,  läfst  sich  zusammen- 
fassen in  den  Satz:   der  Ätman  ist  das  Subjekt  des  Er- 
uuerkenn-  keuneus   iu   uns.     Hieraus   folgt    unmittelbar    1)   dafs   der 
»urinige    Ätman,  als  das  erkennende  Subjekt,  selbst  unerkennbar  ist 
*itmL.*"'  ^^^  bleibt,  2)  dafs  es  eine  Realität  aufser  dem  Ätman  (eine 
Welt  aufser  unserm  Bewufstsein)  für  uns  nicht  gibt  und  nie 
geben  kann.    Beide  Folgesätze  werden  von  Yäjfiavalkya  mit 
Klarheit  erkannt  und  ausgesprochen ;  beide  bedeuten  den  Höhe- 
punkt der  philosophischen  Anschauungen  der  Upanishad's,  der 
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erste  für  die  Theologie,    der  zweite   für  die  Kosmologie,  — 
und  durch  beide  scheint  dem  philosophischen  Denker  jeder 
weitere  Weg  abgeschnitten  zu  werden.     Hierbei  aber  konnte 
der  forschende  Menschengeist  nicht  stehen  bleiben:  trotz  der 
Unerkennbarkeit  des  Ätman  fuhr  er  fort,  den  Ätman  (d.  h. 
Gott)  als  einen  Gegenstand  der  Erkenntnis  zu  behandeln;  — 
trotz  der  Nichtreahtät  der  Welt  aufser  dem  Ätman  fuhr  er 
fort,   sich  mit  der  Welt  als   einem  Realen  zu  beschäftigen. 
Hierdurch    entstehen   in    der  Theologie  die  mannigfachen 
bildlichen  Vorstellungsweisen  über  den  Ätman,  welche,  aus 
einer  unzulässigen  Herabziehung  desselben  in  die  Sphäre  des 
menschhchen  Erkennens  entspringend,  das  anerkannte  Grund- 
dogma von  der  Unerkennbarkeit  des  Ätman   umspielen   und 
sich  immer  wieder  in  dasselbe  auflösen;  —  und  auf  eben  dieser 
Anwendung  der  empirischen  Erkenntnisformen  über  die  Grenze 
ihrer  Berechtigung  hinaus  beruht  es,  wenn   in  der  Kosmo- 
logie die  überkommenen  pantheis tischen,  kosmogonischen  und 
theistischen  Vorstellungen  auch  nach  der  Erkenntnis  der  allei- 
nigen Realität  des  Ätman  sich  weiter  behaupten,  indem  sie 
das,    aus   der    empirischen  Naturanlage    des  Intellektes  ent- 
springende,   Festhalten    an    der   Reahtät    der   Aufsenwelt    in 
mannigfacher  Weise  mit  der  Grundlehre  von   der  alleinigen 
Reahtät  des  Ätman  in  Einklang  zu  bringen  suchen.    Aus  der 
Einkleidung  dieser  Grundlehre  in  die  uns   angeborenen  und 
ihr  Recht  behauptenden   empirischen  Erkenntnisformen    ent- 
springen, in  stufenweise  zunehmender  Überwucherung  jenes 
metaphysischen  Dogmas  durch  die  empirische  Erkenntnisweise, 
eine  Reihe  von  Anschauungen,  welche  wir  nach  dem,  was 
darüber  schon  früher  gesagt  wurde,   hier  zum  Schlüsse   als 
Umformungen  des  ursprüngHchen  Idealismus  in  die  Theorien 
des  Pantheismus,  Kosmogonismus ,  Theismus,  Atheismus  und 
Deismus  kurz  überblicken  wollen.  ^ 

1)  Idealismus.  Der  Ätman  ist  das  allein  Reale;  mit 
seiner  Erkenntnis  ist  alles  erkannt;  es  gibt  keine  Vielheit 
und  kein  Worden;  die  mit  Vielheit  und  Werden  behaftete 
Natur  ist  eine  blofse  Illusion  (mäyä), 

2)  Pantheismus.  Die  idealistische  Grundanschauung, 
deren  Ursprünglichkeit  und  hohes  Alter  durch  die  Yäjfiavalkya- 
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texte  gesichert  ist,  verbindet  sich  mit  der  in  der  empirischen 
Anschauung  gegründeten  Überzeugung  von  der  Reahtät  der 
AuTsenwelt  zu  der  in  allen  Upanishad's  den  breitesten  Raum 
einnehmenden  Lehre:  die  Welt  ist  real,  und  doch  ist  der 
Ätman  das  allein  Reale,  denn  die  ganze  Welt  ist  der 
Ätman.  Man  kann  diese  Theorie  als  pantheistisch  bezeichnen, 
wiewohl  sie  vom  modernen  Pantheismus  ihrem  Ursprünge 
nach  sehr  verschieden  ist.  Der  Pantheismus  der  Neuem  Philo- 
sophie hat  sich  aus  dem  Theismus  des  Mittelalters  als  dessen 
unvermeidliche  Konsequenz  entwickelt;  der  Pantheismus  der 
Upanishad's  wurzelt  in  dem  Bestreben,  die  Lehre  von  der 
alleinigen  Reahtät  des  Ätman  gegenüber  der  sich  aufdrängen- 
den Reahtät  der  vielheitlichen  Welt  zu  behaupten.  Mit  be- 
sonderer VorHebe  pflegen  die  Upanishad's  den  Ätman  als  das 
unendlich  Kleine  in  uns  mit  der  Welt  als  dem  unendlich 
Grofsen  aufser  uns  zu  identifizieren. 
Dritte  3)  Kosmoffonismus.    Die  Identität  des  Ätman  und  der 

mogonis-  Welt  war  und  bheb  eine  blofse  Behauptung.  Um  sie  ver- 
°^^*'  ständlich  zu  machen,  muTste  man  einen  Schritt  weiter  in  der 
Übertragung  empirischer  Anschauungsformen  auf  das  Meta- 
physische gehen,  indem  man  an  die  Stelle  jener  stets  be- 
haupteten aber  nie  zu  begreifenden  Identität  das  aus  der 
Erfahrung  geläufige  Verhältnis  der  Kausalität  setzte  und  den 
Ätman  als  Ursache  fafste,  welche  die  Welt  als  Wirkung  aus 
sich  hervorgebracht  hat.  So  wurde  es  möglich,  auf  die  alten 
Kosmogonien  zurückzugreifen  und  dieselben  auf  dem  Boden 
der  ihnen  ursprünglich  widersprechenden  Upanishadlehre  zu 
erneuern.  Nachdem  der  Ätman  die  Welt  geschaffen,  fährt 
er  als  Seele  in  dieselbe  hinein.  Durch  diese  Bestimmung 
brachte  man  die  Lehre,  dafs  der  Ätman,  d.  h.  das  Selbst, 
die  Seele  in  uns,  mit  dem  Prinzip  aller  Dinge  identisch  sei, 
mit  der  Lehre  von  einer  Weltschöpfung  aus  dem  Ätman  in 
Einklang.  - 
Vierte  4)  Theismus.     Die  Lehre,   dafs   der  Ätman   die  Welt 

Theimu».  schuf  imd  dann  als  Seele  in  dieselbe  einging,  ist  noch  nicht 
Theismus.  Sie  wird  es  erst,  indem  zwischen  dem  Ätman  als 
Weltschöpfer  und  dem  in  der  Schöpfung  auftretenden  Ätman, 
d.  h.  zwischen  der  höchsten  und  der  individuellen  Seele  unter- 
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schieden  wird.  Beide  treten  in  Gegensatz,  zuerst  unmerkUch, 
als  Licht  und  Schatten  (Käth.  3,1),  dann  immer  bestimmter 
bis  zum  vollendeten  Theismus  der  ^vetä^vatara-Upanishad. 
Charakteristisch  für  dieses  Werk  ist,  dafs  neben  dem  ihm 
eigenen  Theismus  aUe  jene  früheren  Stufen  als  unaufgehobene 
Momente  fortbestehen. 

5)  Atheismus.     Durch   diese   Trennung  von   Gott  und     fünfte 
Seele  wurde  die  Existenz  Gottes  selbst  in  Frage  gestellt.    Die  Athlumus. 
Seele  stand  im  Gegensatze  zu  ihm,  bestand  mithin  selbständig 

und  ohne  ihn;  für  Gott  bheb  nur  noch  die  Aufgabe,  als 
Schauplatz  der  Vergeltung  für  die  von  den  selbständigen 
Seelen  begangenen  Werke  die  materielle  Natur  auszubreiten. 
Man  brauchte  nur  die  hierzu  erforderhchen  Kräfte  in  die 
Materie  selbst  zu  verlegen,  und  Gott  als  Weltschöpfer  wurde 
überflüssig:  von  jeher  bestehen  nur  die  mit  ihren  Werken  be- 
lasteten, von  Geburt  zu  Geburt  Vergeltung  empfangenden 
Seelen  (purusha)  und  die  Urmaterie  (prdkriti),  welche  aus  sich 
immer  wieder  aufs  neue  den  Schauplatz  für  diese  Vergeltung 
ausbreitet;  dies  ist  der  Übergang  von  der  Vedäntalehre  der 
Upanishad's  zum  Sänkhyasystem,  dessen  Entstehung  aus  der 
Upanishadlehre  im  nächsten  Kapitel  näher  darzulegen  sein 
wird. 

6)  Deismus.     Wenn    aus   Opportunitätsrücksichten   der    sechste 
atheistischen  Sänkhyalehre,  rein  äufserHch  und  ohne  in  den    D^L^m«. 
Organismus  des  Systems  einzugreifen,  die  Lehre  von  einem 
persön^chen  Gott  angeheftet  wird,  so  geht   dieselbe  über  in 

das,  später  zu  behandelnde,  nicht  sowohl  theistische,  als  viel- 
mehr deistische  Yogasystem.  Dasselbe  unterscheidet  sich  vom 
Deismus  der  Neuzeit  dadurch,  dafs  dieser  bestrebt  ist^  den 
(nur  nominell  als  Weltursache  festgehaltenen)  Gott  aus  dem 
Naturzusammenhange  ohne  Gefahr  zu  ehminieren,  während  es 
sich  beim  Yogasystem  darum  handelt,  den  im  Sänkhyam  be- 
reits ehminierten  Gottesbegriff  einem  System,  welches  ohne 
ihn  gedacht  worden  war,  wieder  einzufügen.  Beide  Opera- 
tionen laufen  auf  dasselbe  Resultat  hinaus ;  das  System  besteht 
durch  sich  selbst,  und  der  Gottesbegriff  bleibt  daneben  be- 
stehen, ohne  auf  seine  Lehren  einen  weiteren  Einflufs  aus- 
zuüben. 


216 


X.  Die  Genesis  des  Sänkhyasystems. 


X  Die  Genesis  des  Sänlcliyasystems. 
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1.  Kurze  tbersicht  der  Sänkhyalehre, 
Die  Entstehung  des,  auf  die  Urheberschaft  des  durchaus 
mythischen  Kapila  sich  zurückführenden,  Sänkhyasystems  ist 
eines  der  schwierigsten  und  streitigsten  Probleme  auf  dem 
Gebiete  der  indischen  Philosophie.  Unsere  bisherigen  Unter- 
suchungen werden  es  uns  ermöglichen,  dieser  Frage  gegenüber 
den  richtigen  Standpunkt  zu  gewinnen.  Es  wird  sich  zeigen, 
dafs  die  Sänkhyalehre  in  allen  ihren  Bestandteilen  aus  dem 
Vedänta  der  Upanishad's  erwachsen  und  nichts  anderes  ist 
als  eine  extreme  Durchführung  der  reahstischen  Tendenzen, 
deren  Aufkommen  und  allmähliches  Erstarken  wir  schon  inner- 
halb der  Upanishadlehre  selbst  in  den  pantheistischen,  kosmo- 
gonistischen  und  theistischen  Umformungen  der  ursprünglichen, 
idealistischen  Grundanschauung  verfolgt  haben.  Wir  schicken 
eine  Übersicht  über  die  Hauptpunkte  der  spätem  Säiikhya- 
lehre  voraus,  da  sie  zum  Verständnisse  des  Folgenden  un- 
entbehrlich ist. 

Grundanschauung  und  letzte  Voraussetzung  des  Systems 
ist  der  Duahsmus  von  Trdkriti  (Natur)  und  Purusha  (Geist). 
Von  Ewigkeit  her  bestehen  neben  einander  und  in  einander 
zwei  vöUig  verschiedene  Wesenheiten,  ohne  dafs  auch  nur  ein 
Versuch  gemacht  würde,  dieselben  aus  einer  höheren  Einheit 
abzuleiten  oder  auf  dieselbe  zurückzuführen: 

1)  der  schon  ursprünghch  in  einer  Vielheit  vorhandene 
Purt^sha,  das  Subjekt  des  Erkennens,  wie  es  von  allem 
Objektiven  losgelöst  ist  und  ihm  als  ein  anderes  gegenüber- 
steht, 

2)  die  Prdkriü  (Pradhänam),  welche  alles,  was  nicht  Pu- 
rusha oder  Subjekt  ist,  befafst,  mithin  alles,  was  nur  irgend- 
wie ein  objektives  Dasein  hat,  mag  dasselbe  nun  noch 
unentwickelt  {avijdkiam,  natura  naturans)  oder  schon  entwickelt 
{vyaMam,  natura  naturata)  sein. 

Beide,  Purusha  und  Prakriti,  Subjekt  und  Objekt,  sind 
von  Ewigkeit  her  in  einander  verstrickt,  oder  viehnehr,  scheinen 
es  zu  sein,  und  auf  dieser  scheinbaren  Verstrickung  beruhen 
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die  Leiden  des  Daseins,   deren  Hebung  das   Sänkhyasystem 
sich  als  seinen  eigentUchen  Zweck  vorsetzt. 

Erreicht  ist  dieser  Zweck,  sobald  der  Purusha  seine,  tat- 
sächlich von  jeher  bestehende,  aber  ihm  nicht  bewufste,  völlige 
Verschiedenheit  (viveka)  von  der  Prakriti  erkennt;  denn 
nachdem  diese  Erkenntnis  eingetreten  ist,  sind  alle  Leiden  der 
Welt  nicht  mehr  seine  Leiden;  sie  sind  aber  auch  nicht  mehi* 
die  der  Prakriti,  da  all  ihr  Leiden,  sobald  es  nicht  mehr  im 
Purusha  „sich  widerspiegelt"  oder  von  ihm  „beleuchtet  wird", 
nicht  mehr  empfunden  wird,  folgüch  nicht  mehr  Leiden  ist. 
In  dieser  Lösung  des,  von  jeher  nur  scheinbar  bestehenden, 
Bandes  zwischen  Purusha  und  Prakriti  liegt  die  Erlösung, 
welche  für  den  Purusha  nur  darin  besteht,  dafs  er  die  Schmerzen 
der  Prakriti  nicht  mehr  beleuchtet,  für  die  Prakriti  hingegen 
darin,  dafs  ihre  Schmerzen  nicht  mehr  beleuchtet,  folglich  nicht 
mehr  empfunden  werden  und  mithin  aufhören,  Schmerzen  zu 
sein.  Die  Erlösung  ist  also  ein  Vorgang,  welcher  nicht  den 
Purusha  betrifft  (an  ihm  geht  nichts  vor),  sondern  die  Prakriti; 
daher  die  auf  den  ersten  Blick  befremdUche  Erklärung,  dafs 
„nicht  der  Purusha,  sondern  nur  die  Prakriti  gebunden  sei, 
umwandere  und  erlöst  werde"  (Säiikhya-kärikä  62). 

Dieser  Erlösungsprozefs  ist  als  ein  individueller  zu  denken. 
Es  gibt  eine  von  jeher  bestehende  Vielheit  von  Purusha's. 
Von  ihnen  gelangen  die  einen  zur  Erkenntnis,  die  andern 
nicht;  die  mit  den  einen  verbundene  Prakriti  gelangt  zur  Er- 
lösung; die  mit  den  andern  verbundene  gelangt  nicht  dazu. 
Hieraus  folgt,  dafs  auch  für  die  Prakriti  der  Erlösungsprozefs 
nicht  ein  kosmischer,  sondern  ein  psychischer,  individueller 
ist.  Die  Vielheit  der  Purusha's  zieht  nach  sich  eine  Vielheit, 
wenn  nicht  der  Prakriti,  so  doch  dessen,  was  von  ihr  in  Ak- 
tion tritt.  Hinter  der  als  Lingam  individualisierten  Prakriti 
steht  die  allgemeine,  kosmische  Prakriti,  ohne  dafs  von  ihr 
weiter  die  Rede  wäre.  Jedenfalls  ist  der  ganze  Prozefs,  den 
wir  jetzt  zu  schildern  haben,  als  ein  für  jeden  einzelnen  Pu- 
rusha sich  wiederholender,  somit  als  ein  psychischer,  indivi- 
dueller zu  denken. 

Die  Prakriti,  um  in  dem  Purusha  die  Erkenntnis  seiner 
Verschiedenheit  und  damit  ihre  eigene  Loslösung  von  dem- 
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selben  zu  bewirken,  entfaltet  sich   immer  wieder  und  wieder 

Die  Selbst-  vor  dem  Auge  des  Purusha.    Da  der  Purusha  individuell  ist, 

"der^pri^  SO  mufs  auch  die  bei  den  erlösten  Purusha's  nicht  mehr  statt- 

dfiidueWrü  findende,  hingegen  bei  den  nichterlösten  sich  immerfort,  bis 

denken.    ^^^  Erlösung,  wiederholende  Selbstentfaltung  der  Prakriti  als 

eine  individuelle  aufgefafst  werden.     Sie  besteht  darin,  dafs 

Stufen  der  aus  der  Prakriti  hervorgeht   der   Mahän   (die  Buddhi^   „der 

Grofse",  „das  Bewufstsein"),   aus  diesem  der  Ahafikdra  (der 

„Ichmacher"),  aus  diesem  einerseits  das  Manas  und  die  zehn 

Indriya's  (die  Erkenntnisorgane   und  Tatorgane),    anderseits 

die  fünf  Tanmätra's  (Reinstoffe),   aus  diesen  endlich  die  fünf 

Bhutans  (Elemente).    Folgendes  Schema  mag  zur  Orientierung 

dienen : 


Prakriti 


II  Purusha 


I 

Mahän  (Buddhi) 

I 
Ähankära 


-gam 


Manas  und  10  Indriya^s 


5  Bhutans  , 

Die   18   ersten  Edukte   der  Prakriti,   Mahän,  Ähankära, 
Manas,  Indriya's  und  Tanmätra's,  bilden  den  feinen  Leib, 
welcher  die  Seele  umhüllt  und  auf  allen  ihren  Wandenmgen 
Dm  LiÄiKm.  begleitet.     Er  heifst  Ungarn,  weil  er  das  „Kennzeichen**  ist, 
an  dem  man  die  verschiedenen  Purusha's  unterscheidet,  welche 
an  sich  sämtlich  blofse  Subjekte  des  Erkennens  und  nichts 
weiter  sind,  somit  völlig  identisch  und  ununterscheidbar  sein 
würden,  hätten  sie  nicht  alle  ihre  besondem  Linga's  (empi- 
rischen Charaktere),   welche  von  einander  verschieden  sind. 
Zwar  stammen  alle  Linga's  aus  der  einen  Prakriti,  diese  aber 
Die  drei    bestcht  aus  den  drei  Guna's  (am  besten  als  „Faktoren"  zu 
"**"'     übersetzen;  vgl.  gunayati  „multiplizieren"),  Sattvam  (das  Leichte, 
Helle,  Intellektuelle),  Bajas  (das  Bewegliche,  Treibende,  Leiden- 
schaftliche) und   Tamas    das  Schwere.  Dunkle,  Hemmende), 
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und  auf  der  verschiedenen  Mischung  der  drei  Guna's  beruht 
die  ursprüngliche  Verschiedenheit  der  Linga's.  Das  Mischungs- 
verhältnis der  drei  Guna's  im  Lingam  scheint  ein  variables  zu 
sein,  wodurch  die  fünfzig  Bhdva's  oder  Zustände  des  Lingam 
entstehen. 

Jeder  Lebenslauf  ist  eine  neue  Selbstentfaltung  der  Pra- 
kriti vor  dem  betreffenden  Purusha  vermittelst  des  Lingam. 
Aus  den  im  Lingam  enthaltenen  Tanmätra's  entspringen  (bei 
jeder  Selbstentfaltung,  jedem  Lebenslaufe  aufs  neue,  wie  wir 
annehmen  müssen)  die  Bhütd's  oder  groben  Elemente  (Äther, 
Wind,  Feuer,  Wasser,  Erde).  Hieraus  folgt  1)  dafs  jeder 
Purusha,  wie  er  sein  eigenes  Lingam  hat,  auch  seine  eigene, 
aus  ihm  entspringende,  grobmaterielle  Welt  besitzt,  und 
2)  dafs  für  den  Purusha  im  Stande  der  Erlösung,  da  keine 
Entfaltung  des  Lingam  mehr  stattfindet,  auch  keine  grob- 
materielle  Welt  mehr  existiert,  so  dafs  doch  auch  das  Säiikhya- 
system  im  Grunde  ideahstisch  ist,  so  sehr  auch  seine  Inter- 
preten den  Idealismus  der  Buddhisten  bekämpfen. 

Allerdings  soll  hinter  den  individuellen  Entfaltungen 
von  Mahän,  Ähankära,  Manas  usw.  der  Prakriti  eine  ent- 
sprechende, allgemeine  Entfaltung  eines  kosmischen  Mahän, 
Ähankära,  Manas  usw.  stehen;  doch  kommt  dieser  Gedanke 
nur  ganz  nebenbei  vor,  spielt  keine  Rolle  und  erscheint  wie 
eine  abgedrungene  Konzession  an  den  Realismus.  In  der  Tat 
sieht  man  nicht,  wozu  sie  dienen  soll,  da  jedes  Lingam  aus 
sich,  in  jedem  Lebenslaufe  wieder  neu,  die  fünf  groben  Ele- 
mente, mithin  die  materielle  Aufsenwelt,  heraussetzt. 

Die  ursprüngliche  Intention  des  Systems  scheint  eine 
andre  zu  sein.  Das  Eintreten  des  Ähankära  oder  Ichmacher 
in  die  Entwicklungsreihe  weist  darauf  hin  und  ist  nur  dann 
verständlich,  wenn  in  ihm  der  Übergang  liegt  von  der  all- 
gemein-kosmischen zu  einer  psychischen  Evolution.  Kosmisch 
ist  ohne  Zweifel  die  allen  gemeinsame  Prakriti,  kosmisch  auch 
scheint,  wie  ihr  Name  Mahän  „der  Grofse"  zu  verstehen  gibt, 
die  Buddhi  zu  sein,  als  der  aus  dem  Unbewufsten  hervor- 
gehende Intellekt  als  Träger  der  Erscheinungswelt  (der  Hira- 
nyagarhha  des  Vedänta,  oben  Kap.  VI,  5,  S.  179  fg.),  nur  dafs 
eine  psychische  Abzweigung  desselben  als  individuelle  Buddhi 
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in  das  Lingam  hereingenommen  wird ;  der  Kern  des  Lingam  ist 
dann  der  Ähanlcära^  als  Prinzip  der  Individuati on ,  aus  dem 
weiter  einerseits  der  individuelle  Intellekt  {3Ianas  und  Indriya's), 
anderseits  die  Tanmätrd'Sy  und  aus  ihnen  die  grohen  Elemente, 
für  jedes  Individuum  wieder  neu,  entspringen.  —  Wenn  end- 
lich die  Interpreten  die  Reihenfolge  von  Biiddhi,  Ahankära, 
Manas  damit  rechtfertigen,  dafs  das  Manas  die  Vorstellungen 
bilde,  der  Ahankära  sie  sich  individuell  aneigne,  und  die 
Bnddhi  dieselben  zu  Entschlüssen  (adhyavasdya)  stempele',  so 
würde  daraus  eine  Abhängigkeit  der  Buddhi  von  Ahankära 
und  Manas  folgen,  und  somit  gerade  die  umgekehrte  genea- 
logische Abfolge  zu  erwarten  sein. 
Da«  Je  mehr  man  in  dieses  System  einzudringen  sucht,  um 

■ystem  ein  SO  mehr  wird  man  des  philosophisch  Ungeniefsbaren,  Unver- 
kein  orga-  stäudUchen  finden.  Verständlich  wird  das  Ganze  erst,  wenn 
wir  es  als  das  letzte  Resultat  und  die  Zusammenschmelzung 
sehr  heterogener  Vorstellungsreihen  ansehen,  welche  aus  älterer 
Zeit  überkommen  waren,  und  deren  Ursprung  wir  jetzt  im 
einzelnen  nachweisen  wollen. 


2.  Genesis  des  Dualismus. 

Der  Dualis-  Wie  es,  populär  gesprochen,  nur  einen  Gott  und  mcht 

mus  ist  eine  -.  vi 

Krankheit  mehreTO  geben  kann,  so  hegt  es  m  der  Natur  eines  Philo- 
sophie.*'' sophischen  Prinzips,  eine  Einheit  zu  sein,  aus  welcher  die 
Mannigfaltigkeit  der  Welterscheinungen  abgeleitet  wird.  Daher 
ist  der  natürliche  Standpunkt  für  die  Philosophie  der  Monis- 
mus, und  der  Dualismus,  wo  er  immer  in  der  Geschichte  der 
Philosophie  aufgetreten  ist,  war  immer  die  Folge  vorher- 
gehender, schwerer  Störungen  und  gleichsam  ein  Symptom 
der  Erkrankung  des  philosophierenden  Geistes,  wie  denn  der 
Dualismus  des  Empedokles,  Anaxagoras  und  Demokrit  ver- 
anlafst  war  durch  den  unversöhnbar  scheinenden  Konflikt  der 
Lehren  des  Parmenides  und  Heraklit,  und  der  Dualismus  des 
Descartes  seinen  letzten  Grund  hatte  in  der  schon  bei  Piaton 
und  Aristoteles  beginnenden,  naturwidrigen  Auseinander- 
reifsung  der  abstrakten  und  der  anschauUchen  Vorstellungen 
(cogitatio  und  extensio).     In  ähnhcher  Weise  kann   auch  der 


Dualismus  der  Sänkhyalehre  schon  als  solcher  keine  ursprüng- 
liche Naturanschauung  sein  (denn  wie  kämen  zwei  bis  in  die 
Wurzeln  verschiedene  Prinzipien,  wie  Purusha  und  Prakriti, 
dazu,  sich  im  unendlichen  Räume  und  in  der  unendUchen  Zeit 
zu  finden  und  zu  ergreifen,  welch'  unerhörter  Zufall  fügte  es, 
dafs  sie  so  zu  einander  pafsten,  dafs  sie  sich  zu  einer  Welt- 
entwicklung verbinden  konnten?),  —  vielmehr  ist  er  aufzu- 
fassen als  die  Folge  einer  Selbstzersetzung  der  Upanishad- 
lehre,  wie  wir  jetzt  nachweisen  wollen. 

Der  Upanishadgedanke  in  seiner  pantheistischen  Form  Ursprung- 
besagte,  wie  oben  gezeigt,  dafs  Brahman  die  Welt  geschaffen  ^'Mmfs°' 
hat  und  dann  als  Seele  in  dieselbe  angegangen  ist  {tat  srishtvä, 
tad  eva  anuprävigat,  Taitt.  2,6).  Die  individuelle  Seele  ist 
nicht  etwas  von  Brahman  Verschiedenes,  sondern  voll  imd 
ganz  das  Brahman  selbst.  Die  Individualität  sowie  die  Viel- 
heit der  Seelen  ist  ein  blofser  Schein.  Aber  dieser  Schein 
verdichtet  sich,  in  dem  Mafse  wie  die  empirische  Erkenntnis- 
weise  zur  Geltung  kommt,  zur  Realität :  der  Pantheismus  wird 
zum  Theismus,  nach  welchem  der  höchsten  Seele  die  indivi- 
duelle als  eine  eigene  Realität  gegenübertritt,  die  Folge  ist 
die  Vielheit  der  individuellen  Seelen,  —  das  erste  vieiheit der 
Dogma,  wodurch  sich  das  Sänkhyam  vom  Vedänta  unter- 
scheidet, und  damit  die  erste  Absurdität  dieser  Weltansicht. 
Denn  die  Seele  bleibt  nach  wie  vor,  wie  schon  Yäjfiavalkya 
gelehrt,  das  Subjekt  des  Erkennens.  Eine  Vielheit  von 
Subjekten  des  Erkennens!  Welcher  philosophische  Kopf  er- 
trägt diesen  Gedanken?  Das  Subjekt  des  Erkennens  ist  in 
mir  (dham  hrahma  asmi)  und  nirgendwo  sonst,  denn  alles  aufser 
mir  ist  Objekt  und  darum  eben  nicht  Subjekt. 

Eine  weitere  Folge  des  Theismus  ist  der  Atheismus.    Die  Absterben 
Spaltung  des  Ätman  in  individuelle  und  höchste  Seele  mufste   höchYten 
zum  Absterben  des  einen  Zweiges  —  der  höchsten  Seele  —     ^*®^®* 
führen,  da  sie  ihre  Lebenskraft  in  Wahrheit  nur  aus  dem  in 
mir  vorhandenen  —  allein  vorhandenen  —  Ätman  geschöpft 
hatte.    Nachdem  dieser  sich  von  ihr  getrennt,  war  sie  schwer 
aufrecht  zu  halten.     Man    brauchte    nur    die    schöpferischen 
Kräfte  (die  Guna's,  Saüvam,  Rajas  imd  Tamas)  in  die  Materie 
seihst  zu  verlegen,  und  Gott  wurde  überflüssig.     Vergebens 
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protestiert  gegen  die  einreifsende  realistische  Tendenz  die 
^vet.  Up.,  vergebens  versichert  sie,  dafs  es  Gottes  Selbstkraft 
ist,  welche  sich  in  die  eignen  Guna's  hüllt  (1,3),  dafs  die 
Fäden  des  Pradhäna- Gewebes  nur  aus  Gott  stammen  (6,10), 
ja,  dafs  die  ganze  Prakriti  nur  eine  von  Gott  hervorgebrachte 
Illusion  ist  (4,10  mdyäm  tu  prakritim  vidyäd,  mäyinam  tu  mähe- 
gvaram),  —  nachdem  Gott  nicht  mehr  durch  meinen  Ätman 
bezeugt  wurde,  war  er  überhaupt  nicht  mehr  hinreichend  be- 
zeugt, um  nicht  von  dem  rücksichtslosen  Realismus  der  Sänkhya's 
über  Bord  geworfen  zu  werden,  wodurch  dann  aus  der  alten 
Dreiheit  (Gott,  Welt,  Seele),  die  in  Wahrheit  eine  Einheit 
war  (^vet.  1,7.  12  etc.),  die  Zweiheit  von  Prakriti  und  Purusha 
wurde,  von  denen  man  nun  nicht  mehr  zu  sagen  wufste,  woher 
sie  gekommen,  und  wie  sie  so  zu  einander  passen  mochten, 
dafs  sie  als  der  starke  Blinde  und  der  sehende  Lahme  (Sänkhya- 
kärikä  21)  sich  zum  gemeinsamen  Ziele  verbinden  konnten. 

3.  Genesis  der  ETolutionsreihe. 

Furusha,  Schon  in  den  Kosmogonien   des  Rigveda  pflegt  an   der 

^'^Al^häT^  Spitze  der  Weltentwicklung  eine  Dreiheit  von  Prinzipien  zu 
erscheinen,  sofern  1)  das  Urwesen  aus  sich  2)  die  Urmaterie 
hervorgehen  läfst  und  in  dieser  3)  als  Erstgeborner  der 
Schöpfung  (Hiranyagarhha,  Brahnidn)  selbst  entsteht  (oben 
S.  165  fg.  und  I,  I,  S.  143  fg.  153).  Diese  mehr  und  mehr  ty- 
pisch werdende  Reihenfolge  der  drei  obersten  Prinzipien  ist 
der  letzte  Grund  für  die  drei  obersten  Sänkhyaprinzipien, 
1)  Purusha^  2)  Prakriti^  3)  Mahän  (Buddhi),  nur  dafs  der 
Purusha,  infolge  seiner  Spaltung  in  höchste  und  individuelle 
Seele  und  dadurch  bedingten  Absterbens  der  ersteren  (des  Ur- 
wesens),  nur  noch  in  seinen  Absenkern,  den  individuellen 
Seelen,  fortbesteht,  welche  als  solche  nicht  mehr  oberstes 
Prinzip  sind,  sondern,  wie  im  vorigen  Abschnitte  gezeigt,  der 
Prakriti  als  nebengeordnet  gegenübertreten.  Ein  erstes  Auf- 
dämmern dieser  Anschauung  kann  man  schon  Brih.  1,4,6  finden, 
wenn  es  dort  heifst:  „diese  ganze  Welt  ist  nur  dieses:  Nah- 
rung und  Nahrungesser";  jedenfalls  werden  diese  Worte  auf 
Prakriti  und  Purusha  gedeutet  in  der  ältesten,  uns  bekannten, 


Darstellung  der  Sänkhyaphilosophie,  Maitr.  6,10,  einem  Ab- 
schnitt, welcher  durch  seine  unvermittelte  Gegenüberstellung  von 
Prakriti  und  Purusha  in  Widerspruch  tritt  nicht  nur  gegen  die 
Upanishadlehre,  auch  wo  sie  schon  dem  Sänkhyismus  zutreibt, 
sondern  auch  mit  den  übrigen  Texten  der  Maitr.  Up.,  z.  B.  5,2 
und  6,1 1 — 13.   Aus  diesem  Ursprung  der  drei  obersten  Sänkhya- 
begriffe  erklärt  sich  auch  die  sonst  nicht  verständliche  Er- 
scheinung, dafs  das  Intellektuelle,  nachdem  es  dem  Purusha 
(dem  Subjekte  des  Erkennens)  überwiesen  war  und  dadurch 
abgefertigt  schien,  dann  doch  auch  wieder  auf  der  objektiven 
Seite  erscheint  als   die  Buddhi  oder   der  Mahän ^   d.  h.  „der 
Grofse";  dieser  letztere  Ausdruck  erscheint  (soweit  wir  sehen) 
an  allen  Stellen,  wo  das  Genus  bestimmbar  ist,  als  Masku- 
linum  (meist   in   Komposition    als    mahad-ädi,   mahat-tattvam 
„die  Wesenheit  des  Grofsen")  und  taucht  schon  in  den  Upani- 
shad's  auf;  so  vielleicht  schon  in  dem  Verszitate  Kaush.  1,7 
als  rishir  hrahmamayo  mahän ;  dann  als  der  mahän  ätmä  Käth. 
3,10.   13  und  6,7,  als  der  agryah  purusho  mahän  ^vet.  3,19, 
falls  derselbe  als  der  „erstentstandene,  grofse  Purusha"  auf- 
zufassen und  somit  zu  identifizieren  ist  mit  dem  Hiranyagarhha 
3,4.  4,12,  dem  rishih  kapilah,  agre  prasütdh  5,2,  dem  jnah  sar- 
vagah  6,  17,  dem  Brahndn,  welchem  das  Urwesen  die  Veden 
überhefert  hat  6,18,  imd  aus  welchem  das  uralte  Wissen  er- 
flossen  ist  4,18.    Es  ist,  wie  der  Vergleich  dieser  Stellen  zeigt, 
der  schon  Rigv.  10,121  als  erster  aus  den  Urwassern  geborne 
Hiranyagarhha,    das   intellektuelle   Weltprinzip,   der  Intellekt 
als  Träger  der  Erscheinungswelt,  welcher,  nach  Abstreifung 
der  mythologischen  Form,  bei  den  Sänkhya's  als  der  Mahän, 
als  die  kosmische  Buddhi,  aus  der  Prakriti  hervorgeht.    Dieser 
entläfst  dann  weiter  aus  sich  den  Ahankära  als  Prinzip  der 
Individuation,  von  welchem  wiederum  die  individuellen  Er- 
kenntnisorgane {Manas  und  Indriya's)  und  ihre  Objekte  (Tan- 
mdträ's,  Bhutans)  abhängen.   Durch  Hereinziehen  in  das  Liiigam 
(den  psychischen  Organismus]  gewinnt  dann  auch  der  Mahän, 
die  Buddhi,  neben  der  ursprünglichen,  kosmischen  eine  psy- 
chische Bedeutung  als  Organ  der  Entscheidung  (adhyavasäya). 
Der  ganzen  Konstruktion  dieser  Stufenreihe  scheint  der 
Gedanke  zugrunde  zu  liegen,  dafs  das  Hervorgehen  aus  dem 


I 


Der  Mahdn 
(die  Buddhi). 


Die  wei- 
teren 
Stufen. 


Grund  die- 
ser Stufen- 
reihe. 
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Beim  Tief- 
schlafe. 


Urwesen  denselben  und  nur  umgekehrten  "Weg  nimmt,  wie 
das  Zurückgehen  in  dasselbe.  Nun  lehren  die  Upanishad's 
stufendes  ein  dreifaches  Zurückgehen  in  Brahman:  1)  im  Schlafe,  2)  im 
inBrahman.  Tode,  3)  im  Yoga,  uud  bei  Beschreibung  dieses  dreifachen 
Eingehens  in  Brahman  kommen  dann  nach  und  nach  alle  die 
Prinzipien  zum  Vorscheine,  welche  in  dem  Evolutionsschema 
der  Säiikhya's  zu  einem  Ganzen  vereinigt  sind.  Wir  wollen 
dies  an  einigen  Hauptstellen  nachweisen. 

1)  Beim  Tiefs chlafe,  der  ein  Eingehen  in  Brahman  ist, 
gehen  nach  Chänd.  4,3,3  Rede,  Auge,  Ohr  und  Manas  ein  in 
den  Präna;  imd  nach  Pragna  4  gehen  beim  Traumschlafe  die 
Indriya's  in  das  Manas,  und  beim  Tiefschlafe  dieses  mit  ihnen 
in  das  Tejas  ein;  im  Folgenden  (4,7)  wird  geschildert,  wie 
die  fünf  Bhüta's  und  die  fünf  Tanmätra's  sowie  die  fünf  Er- 
kenntnissinne und  die  fünf  Tatsinne,  ferner  Manas,  Buddhi, 
Ahankära,  Cittam,  Tejas,  Präna  und  die  ihnen  zukommenden 
Funktionen  in  den  Ätman  eingehen;  dafs  der  aufgezählten 
Reihenfolge  von  unten  nach  oben  das  sukzessive  Eingehen 
entspreche,  wird  nicht  ausdrücklich  gesagt,  ist  aber  nach  der 
Analogie  anderer  Stellen  wohl  annehmbar. 

2)  Beim  Sterben  geht  nach  Chänd.  6,8,6  (6,15,2)  die 
Rede  in  das  Manas,  das  Manas  in  den  Präna,  der  Präna  in 
das  Tejas,  das  Tejas  in  die  höchste  Gottheit  ein.  Wie  unter 
der  Rede  hier  alle  Indriya's,  so  scheinen  unier  Tejas  alle  drei 
Urelemente  {Tegas,  Ajjos,  Ännam,  aus  denen  ja  nach  Chänd. 
6,5,4  Rede,  Präna  und  Manas  bestehen)  verstanden  werden  zu 
müssen,  welche,  wie  wir  später  sehen  werden,  zur  Prakriti 
mit  ihren  drei  Guna's  sich  fortentwickelt  haben. 

Beim  Toga.  3)  Beim  Yoga  sollen  nach  Käth.  3,10 — 13  (und,  im  wesent- 

lichen übereinstimmend,  6,7 — 11)  die  Sinnendinge  und  Sinne 
im  Manas  absorbiert  werden,  dieses  in  der  Buddhi  {=jnänd* 
ätmd  =  saüvam),  diese  im  mahän  ätmä,  dieser  endlich  im 
avyaktam  (=  gdntd'  ätmä),  wodurch  der  Purusha  von  ihnen 
allen  isoliert  und  der  Erlösung  teilhaftig  wird.  Hiernach 
würden  wir  für  die  Rückkehr  in  das  Urprinzip  im  Tode, 
Yoga  imd  Tiefschlafe  folgende  Stufenordnungen  (die  Reihen- 
folge bei  Pragna  4  problematisch)  gewinnen: 


Beim 
Sterben. 
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Be'in.  Sterben 
(Chänd.  6,8,6): 

parä  devatd 


Beim  Yoga 
(Käth.  3,10— 13.  6,7—11); 

purusha 


Beim  Tiefschlafe 
(Pra^na  4,7): 

ätman 


tejas  (äpas,  a}nmm)      avyaktam  (^änta'  ätman)    fP^!^^^ 

yLcjas 


präna 

manas 
väc  usw. 


{mahän  ätmä 
huddhi 

manas 

arthäh  und  indriyäni 


{ cittam 
\ ahankdra 
\buddhi 

manas 

tanmätra,  hhüta,  indriya. 


Mit    diesen    Stufen    der    (beim    Sterben,    Tiefschlaf  und 
Yoga    stattfindenden)    Involution    in    das    Urwesen    ver- 
gleiche   man    die    Stufen    der    Evolution    der   Dinge    aus    Entepre- 
dem   Urwesen,    wie    sie    zuerst    (noch    unabgeklärt    und    mit  wu^S^das 
einigen  zweifelhaften  Punkten)  Mund.  1,1,8—9.  2,1,2—3,  und  geheTk'on- 
in    abgeklärter   Form    im    spätem    Sänkhyam    (zuerst    wohl    ■*"^''* 
Maitr.  6,10)  erscheinen: 


Späteres  Sänkhyam. 

I  prakriti      ||  purusha 


1  mahän 
!  ahankära 


Mund.  1,1,8—9. 

Mund.  2,1,2    3. 

yah  sarvajnah,  sarvavid 
annam  (=  avyäkritam, 
gaiik.) 

purusha 
aksharam 

präna  (=  Uiranyagarhha, 
gank.) 

präna 

manas 

satyam,  lokäh,  karmäni 

manas  und 
Sinnesorgane 
die  Elemente 

tanmätra     manas  u.  indriyä*s 
hhüta^s. 


Der  Vergleich  dieser  Schemata  macht  es  sehr  wahrschein- 
lich, dafs  das  eigentliche  Motiv  für  die  Evolutionsstufen  der 
Sänkhyalehre,  neben  der  aus  dem  Rigveda  überkommenen 
Trias  der  obersten  Prinzipien  (Urwesen,  Urmaterie,  Hiranya- 
garbha,  welche  zu  Purusha,  Prakriti,  Mahän  werden),  die  in 
den  Upanishad's  gelehrte  Stufenfolge  des  Eingehens  in  Brah- 
man bei  Tiefschlaf,  Tod  und  Yoga  ist;  und  liierdurch  wird 
begreiflich,  dafs,  wenn  die  spätem  Sänkhya's  ihre  Stufenfolge 
durch  den  psychologischen  Prozefs  beim  Erkennen  zu  recht- 
fertigen suchen,  dieses  nur  in  künsthcher  und  philosophisch 
nicht  befriedigender  Weise  geschehen  kann. 


Deusbem,  Geschichte  der  Philosophie.    I,u. 
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Beim  Tief 
schlafe. 


Urwesen  denselben  und  nur  umgekehrten  Weg  nimmt,  wie 
das  Zurückgehen  in  dasselbe.  Nun  lehren  die  Upanishad's 
stmfen  des  eiu  dreifaches  Zurücksrehen  in  Brahman:  1)  im  Schlafe,  2)  im 
in  Brahman.  Tode,  3)  im  Yoga,  und  bei  Beschreibung  dieses  dreifachen 
Eingehens  in  Brahman  kommen  dann  nach  und  nach  alle  die 
Prinzipien  zum  Vorscheine,  welche  in  dem  Evolutionsschema 
der  Sänkhya's  zu  einem  Ganzen  vereinigt  sind.  Wir  wollen 
dies  an  einigen  Hauptstellen  nachweisen. 

1)  Beim  Tiefs c hl afe,  der  ein  Eingehen  in  Brahman  ist, 
gehen  nach  Chänd.  4,3,3  Rede,  Auge,  Ohr  und  Manas  ein  in 
den  Präna;  imd  nach  Pragna  4  gehen  beim  Traumschlafe  die 
Indriya's  in  das  Manas,  und  beim  Tiefschlafe  dieses  mit  ihnen 
in  das  Tejas  ein;  im  Folgenden  (4,7)  wird  geschildert,  wie 
die  fünf  Bhüta's  und  die  fünf  Tanmätra's  sowie  die  fünf  Er- 
kenntnissinne und  die  fünf  Tatsinne,  femer  Manas,  Buddhi, 
Ahankära,  Cittam,  Tejas,  Präna  und  die  ihnen  zukommenden 
Funktionen  in  den  Atman  eingehen;  dafs  der  aufgezählten 
Reihenfolge  von  unten  nach  oben  das  sukzessive  Eingehen 
entspreche,  wird  nicht  ausdrücklich  gesagt,  ist  aber  nach  der 
Analogie  anderer  Stellen  wohl  annehmbar. 

2)  Beim  Sterben  geht  nach  Chänd.  6,8,6  (6,15,2)  die 
Rede  in  das  Manas,  das  Manas  in  den  Präna,  der  Präna  in 
das  Tejas,  das  Tejas  in  die  höchste  Gottheit  ein.  Wie  unter 
der  Rede  hier  alle  Indriya's,  so  scheinen  unter  Tejas  alle  drei 
Urelemente  {Tejas,  Apas,  Ännam,  aus  denen  ja  nach  Chänd. 
6,5,4  Rede,  Präna  und  Manas  bestehen)  verstanden  werden  zu 
müssen,  welche,  wie  wir  später  sehen  werden,  zur  Prakriti 
mit  ihren  drei  Guna's  sich  fortentwickelt  haben. 

B«im  Toga.  3)  Beim  Yoga  sollen  nach  Käth.  3,10 — 13  (und,  im  wesent- 
lichen übereinstimmend,  6,7 — 11)  die  Sinnendinge  und  Sinne 
im  Manas  absorbiert  werden,  dieses  in  der  Buddhi  (=jndna* 
dttnd  =  saüvam),  diese  im  mahdn  ätmäy  dieser  endUch  im 
avyaktam  (=■  gänta'  ätmä),  wodurch  der  Purusha  von  ihnen 
allen  isoliert  und  der  Erlösung  teilhaftig  wird.  Hiernach 
würden  wir  für  die  Rückkehr  in  das  Urprinzip  im  Tode, 
Yoga  imd  Tiefschlafe  folgende  Stufenordnungen  (die  Reihen- 
folge bei  PraQna  4  problematisch)  gewinnen: 


Beim 
Sterben. 
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Be4n.  Sterben 
(Chänd.  6,8,6): 

parä  devatä 


Beim  Yoga  Beim  Tiefschlafe 

(Käth.  3,10-13.  6,7-11):  (Pra^na  4,7): 

purusha  ättnan 


iejas  (apas,  amiam)      avyaktam  (c-dnta'  ätman)    i^**f  ^^ 


präna 

manas 
väc  usw. 


{mahdn  ätmd 
buddhi 

manas 

arthdh  und  indriydni 


{ cittam 
{ ahankdra 
\buddhi 

manas 

tanmatra,  hhüta,  indriya. 


Mit   diesen    Stufen    der    (beim    Sterben,    Tiefschlaf  und 
Yoga    stattfindenden)    Involution    in    das    Urwesen    ver- 
gleiche   man    die    Stufen    der    Evolution    der   Dinge    aus    Ent.pre- 
dem   Urwesen,    wie    sie    zuerst    (noch    unabgeklärt    und    mit  wn?Srdae 
einigen  zweifelhaften  Punkten)  Mund.  1,1,8—9.  2,1,2—3,  und  geheTkon- 
in    abgeklärter   Form    im    spätem    Sänkhyam    (zuerst    wohl    '*^"*^ 
Maitr.  6,10)  erscheinen: 


Mund.  1,1,8—9.  Mund.  2,1,2—3. 

yah  sarvajnah^  sarvavid         purusha 
annam  (—  avydkritam, 
gafik.) 

prdna  (=  Hiranyagarbha, 
gank.) 


aksharam 
prdna 


Späteres  Sänkhyam. 

I  prakriti      ||  purusha 


]  mahdn 
!  ahankdra 


manas 


satyamy  lokdh,  karmdni 


manas  und 
Sinnesorgane 
die  Elemente 


tanmätra     manas  u.  indriya'^ 
bhüta^s. 


Der  Vergleich  dieser  Schemata  macht  es  sehr  wahrschein- 
lich, dafs  das  eigentliche  Motiv  für  die  Evolutionsstufen  der 
Sänkhyalehre,  neben  der  aus  dem  Rigveda  überkommenen 
Trias  der  obersten  Prinzipien  (Urwesen,  Urmaterie,  Hiranya- 
garbha, welche  zu  Purusha,  Prakriti,  Mahdn  werden),  die  in 
den  Upanishad's  gelehrte  Stufenfolge  des  Eingehens  in  Brah- 
man bei  Tiefschlaf,  Tod  und  Yoga  ist;  und  hierdurch  wird 
begreiflich,  dafs,  wenn  die  spätem  Säiikhya's  ihre  Stufenfolge 
durch  den  psychologischen  Prozefs  beim  Erkennen  zu  recht- 
fertigen suchen,  dieses  nur  in  künsthcher  und  philosophisch 
nicht  befriedigender  Weise  geschehen  kann. 
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Die  drei 
(rana's. 


4.  Genesis  der  Gonalehre« 

Der  eigentümlichste  Bestandteil  des  Sänkhyasystems  ist 
die  Lehre  von  den  drei  Guna's,  welche  auf  dem  Gedanken 
beruht,  dafs  die  drei  im  psychischen  Organismus  sich  be- 
tätigenden Kräfte,  Sattvam,  Eajas  und  Tamas  (die  der  mo- 
dernen Unterscheidung  von  Sensibilität,  Irritabilität  und 
Reproduktion  nahe  kommen)  auch  schon  in  der  Prakriti 
vorhanden  sind  und  deren  ganzes  Wesen  ausmachen.*  So 
neu  auch  diese  Lehre  bei  ihrem  ersten  Auftreten  in  der 
gvetägvatara-Upanishad  (1,3.  4,5.  5,7.  6,3—4.  6,n.  6,16)  er- 
scheint, so  beruht  doch  auch  sie  auf  altern  Voraussetzungen. 
Wir  gehen  dabei  aus  von  dem  Verse  ^vet.  4,5  (=  Mahänär.  10,5): 

Die  eine  Ziege,  rot  und  weifs  und  schwärzlich, 
Wirft  viele  Junge,  die  ihr  gleichgestaltet; 
Der  eine  Bock  in  Liebesbrunst  bespringt  sie, 
Der  andre  Bock  verläfst  sie,  die  genossen. 

Dafs  dieser  Vers  den  Grundgedanken  der  Säiikhyalehre  zum 
Ausdrucke  bringt,  unterliegt  keinem  Zweifel.  Das  verschieden- 
artige Verhalten  der  vielen  Purusha's  zu  der  einen  Prakriti 
kann  gar  nicht  treffender  illustriert  werden  als  durch  das  ver- 
schiedenartige Verhalten  der  vielen  Böcke  zu  der  einen  Ziege. 
Unter  diesen  Umständen  ist  es  unvermeidlich,  die  Bezeichnung 
Beziehung  dcr  Zlcgo  als  „rot,  weifs  und  schwarz"  (lohita-^lda-'krishna, 
^QunJl  nach  Qankara's  Lesung)  auf  die  drei  Guna's  zu  beziehen,  aus 
denen  die  Prakriti  besteht.  Zugleich  aber  weisen  diese  drei 
Ausdrücke  sowohl  durch  ihre  Namen  als  auch  durch  die 
Reihenfolge   derselben,    welche   nach   der  Sänkhyalehre   eine 


Dar  Vers 

von  der 

Ziege, 

Qret.  4,5. 


*  Die  Prakriti  ist  im  Grunde  nur  die  Potentialität  (daher  avyak- 
tarn),  d.  h.  der  Inbegriff  der  drei  Faktoren  {guna^  nach  dviguna^  triguna 
usw.  gebildet,  vgl.  gunayati  multiplizieren),  welche  in  allem  Existieren- 
den stecken,  und  aus  deren  mannigfachen  Durchdringungen  (anyonya. 
abhibhava-äoraya-janana-mithuna)  alle  psychischen  Organismen 
(linga)  und,  als  deren  blofse  Folie,  die  materielle  Natur  (bhüta)  be- 
stehen. Alles  Seiende  ist  sonach  ein  Produkt  aus  sattvam  (Freude,  qjtXCa), 
rajas  (Schmerz,  veixo?)  und  tamas  (Gleichgültigkeit,  Apathie). 
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andre  sein  müfste,   zurück  auf  Chänd.  6,4,   wo  alles  in   der  ursprüng- 
Welt  als  aus  den  drei  (aus  dem  einen  Seienden  hervorgegange-  zÜhung  a'ur 
nen)  Elementen,  Glut,  Wasser  und  Nahrung,  bestehend  nach-  ^^"^""^  ''^' 
gewiesen  wird:  an  allen  Dingen   (als  Beispiele  dienen  Feuer, 
-Sonne,  Mond  und  Blitz)  ist  das  Eote /^o/^Y«;  Glut,  das  Weifse 
(guUa)  Wasser,  das  Schwarze  (Icrishna)  Nahrung.    Die  Wieder- 
kehr derselben  Ausdrücke  und  in   derselben  Reihenfolge  in 
dem  Verse  gvet.  4,5  beweist,  dafs  derselbe  ohne  Zweifel  mit 
Recht    von   Bädaräyana   und   ^ankara   (Sütra  1,4,8—10)    auf 
Chand.  6,4  bezogen  wird.     Ebenso  aber  müssen  wir  dem  bei 
(Jankara  auftretenden  Opponenten  Recht  geben,  wenn  er  den 
Vers    mit  folgenden  Worten  auf  die  Sänkhyalehre   bezieht: 
„In  diesem  Verse  sind  unter  den  Worten  «rot  und  weifs  und 
schwarz»  das  Eajas,  Sattvam   und  Tartias  zu  verstehen.     Das 
Rote  ist  das  Bajas  (Leidenschaft),  weil  es  seiner  Natur  nach 
rot  macht  (in  Aufregung  versetzt,  ranjayati);  das  Weifse  ist 
das   Sattvam   (Wesenheit,   Güte),   weil  es  seiner  Natur  nach 
aufhellt;   das   Schwarze   ist   das    Tamas  (Finsternis),   weil   es 
seiner  Natur  nach  verdunkelt.     Es  ist  die  Gleichgewichtslage 
dieser  Guna's,  welche  hier  nach  der  Beschaffenheit  der  Teile, 
aus  denen  sie  besteht,  als  «rot  und  weifs  und  schwarz»  be- 
zeichnet wird.     Und  weil  diese  die  ursprünghche  ist,  darum 
heifst  sie  ajä  (die  Ziege,   auch:   die  Ungeborne),   indem  die 
Sänkhya's  von  ihr  sagen:  c erschaffend,  nicht  erschaffen  ist  die 
Urnatur»    (Sänkhyak.  3).  .  .  .    Jene    Urmaterie    also    gebiert 
viele,  mit  den  drei  Guna's  behaftete.  Junge;  und  von  eben- 
derselben wird  gesagt,   dafs  der  eine  Ungeborne  (oder  Bock, 
aja),   d.  h.  der  eine  Purusha  sie   «in  Liebesbrunst»,  in  Zu- 
neigung, Anhänghchkeit  «hege»  (bespringe),  indem  er,  zufolge 
des  Nichtwissens,  dieselbe  für  sein  eignes  Selbst  ansieht  und 
demgemäfs,  aus  Unvermögen  zu  unterscheiden,  sich  selbst  für 
den  Träger  der  Lust,  Unlust  und  Verblendung  [welche  das 
Wesen  von  Sattvam,  Eajas  und  Tamas  ausmachen]  hält  und 
somit  in  der  Seelen  Wanderung  befangen   bleibt,  —  während 
hinwiederum    ein    andrer   «Ungeborner»,    d.  h.   ein  Purusha, 
der  jene    Erkenntnis    der    Verschiedenheit    erlangt    hat   und 
nicht    mehr   an   ihr   hängt,    «sie»,    nämlich    die    Urmaterie, 
«verläfst»,    sie,    «die   genossen»,    deren    Geniefsen   zu   Ende 
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gegangen  ist:  diese  also  verläfst  er,  das  heifst,  er  wird  von 
ihr  erlöst." 

In  dieser  Kontroverse  haben  beide  Teile  recht :  der  Vedän- 
tist,  sofern  der  Vers  ohne  Zweifel  sich  auf  Chänd.  6,4  zurück- 
bezieht, und  der  Sänkhyist,  sofern  die  drei  Grundstoffe,  welche- 
nach  Chänd.  6,2  aus  dem  „Einen  ohne  Zweites"  hervorgehen, 
und  aus  denen  alles  in  der  Welt  durch  Mischung  entsteht, 
psychologisch  umgeformt  worden  sind  zu  den  drei  Guna's, 
Die  drei  wclcho  ebenfalls  die  Grundstoffe  sind,  nur  dafs  jeder  dieser 
werden  zu  drei  Grundstoffc  zum  Träger  und  Ausdruck  einer  der  drei,  in 
drei^Grond' unserm  Innern  herrschenden,  psychischen  Grund  kr  äfte  ge- 
worden ist.  Da  das  Wort  Guna  (Faktor)  sowohl  auf  die 
Grundstoffe  als  auch  auf  die  Grundkräfte  passen  würde  (in 
ihm  liegt  nur,  dafs  alles  aus  dem  Urwesen  Stammende  „drei- 
fach", trigunam,  ist),  und  da  es  in  allen  Stellen  der  ^vet.  Up., 
in  der  es  zuerst  vorkommt  (1,3.  4,5.  5,7.  6,3 — 4.  6,11.  6,16), 
sehr  wohl  noch  als  Grundstoff  im  Sinne  von  Chänd.  6,2 
und  dem  daran  anknüpfenden  Verse  ^vet.  4,5  gefafst  werden 
kann,  so  würde  nichts  hindern,  anzunehmen,  dafs  jene  Um- 
formung der  drei  Grundstoffe  in  drei  Grundkräfte  —  oder 
vielmehr  jene  Auffassung  jedes  der  drei  Grundstoffe  als  Träger 
einer  bestimmten  Grundkraft  —  geradezu  in  Anknüpfung  an 
den  obigen  Vers  ^vet.  4,5  sich  erst  weiterhin  entwickelt  hat. 
Vollzogen  hat  sich  dieselbe  mit  und  durch  Einführung  der 
Namen  Sattvam,  Bnjas  und  Tamas,  welche  in  dem  hier  in 
Frage  kommenden  Sinne  nicht  vor  Maitr.  3,5.  5,2  usw.  nach- 
weisbar sind  (über  Atharvav.  10,8,43  vgl.  oben  I,  i,  S.  324). 


5.  Genesis  der  Heilslehre. 

Vedänta  und  Sänkhyam  proklamieren  beide  als  ilire  Grund- 
anschauung den  Satz:   durch  die  Erkenntnis   erfolgt  die 
Erlösung.    Dieser  Satz  pafst  durchaus  zu  den  Voraussetzun- 
gen der  Vedäntalehre,  nicht  aber  zu  denen  des  Sänkhyam. 
Heilslehre  Nach  dcr  Upanishadlchre  ist  der  Atman  allein  real;  die 

^^*^®^*°**  vielheitliche  Welt  ist  eine  Illusion;  diese  Illusion  wird  durch 
die  erwachende  Erkenntnis  durchschaut,  und  hierin  besteht 
die  Erlösung.     Hier  stimmt  alles  vollkommen  zusammen. 
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Anders  im  Sänkhyam.  Hier  ist  die  Materie  ebensogut 
eine  Realität  wie  die  Seele,  kann  folghch  nicht  von  ihr,  wie 
im  Vedänta,  als  eine  Illusion  erkannt  werden.  Die  Illusion, 
welche  durchschaut  werden  mufs,  liegt  hier  nur  in  der  Ver- 
bindung zwischen  Prakriti  und  Purusha.  Aber  dieser  Ge- 
danke ist  philosophisch  nicht  durchführbar.  Denn  eine  Ver- 
bindung besteht  entweder  in  Wirklichkeit,  oder  sie  besteht 
nicht.  Ist^  sie  real,  so  kann  alle  Steigerung  des  Erkennens 
nicht  zu  einer  Lösung  der  Verbindung  führen,  sondern  höch- 
stens zu  einem  deuthchen  Bewufstsein  der  Verbindung,  womit 
dieselbe  aber  noch  nicht  gelöst  ist.  Das  Binsenschwert  des 
Erkennens  kann  wohl  den  Nebel  einer  Illusion,  nicht  aber 
eine  realiter  vorhandene  Verbindung  durchschneiden.  Ist  hin- 
gegen die  Verbindung  zwischen  den  beiden  Realen,  Purusha  und 
Prakriti,  nicht  real,  so  besteht  sie  eben  gar  nicht:  es  ist  dann 
nicht  wahr,  dafs  der  Purusha  die  Prakriti  „beleuchtet",  nicht 
wahr,  dafs  die  Prakriti  im  Purusha  „sich  spiegelt",  und  diese 
Durchleuchtung  oder  Widerspiegelung  darf  nicht  benutzt  wer- 
den, um  das  Phänomen  des  Leidens  zu  erklären,  weil  sie  eben 
nicht  vorhanden  ist. 

Für  den  sekundären  Charakter  der  Heilstheorie  des  Sänkhya- 
systems  zeugt  auch  der  in  ihr  herrschende  Pessimismus. 
Auch  die  alten  Upanishad's  erwähnen  gelegentlich  die  leid- 
volle  Beschaffenheit  des  Daseins  (ato  'nyad  ärtam,  Brih.  3,4,2. 
3,5,1.  3,7,23),  auch  nach  ihnen  schwindet  mit  der  Illusion  des 
empirischen  Daseins  auch  die  Möghchkeit  des  in  ihr  ein- 
begriffenen Leidens  {taraii  gokam  dtmavid,  Chänd.  7,1,3),  aber 
dies  ist  doch  nur  eine  Nebenfrucht,  und  der  Hauptnachdruck 
liegt  auf  der  Befreiung  von  der  angebornen  Avidyä  durch 
Erkenntnis  des  Ätman.  Anders  in  der  weitern  Folge.  Mehr 
und  mehr  tritt  die  pessimistische  Anschauung  in  den  Vorder- 
grund; sie  nimmt  einen  breiten  Raum  ein  schon  Käth.  1,  einen 
noch  breitern  in  den  Deklamationen  des  Brihadratha,  Maitr.  1. 
Ihren  Höhepunkt  erreicht  diese  pessimistische  Strömung  im 
Sänkhyasystem,  für  welches  die  ganze  Philosophie  nur  eine 
Forschung  nach  der  Ursache  der  Abwehr  der  dreifachen 
Schmerzen  ist  (Sänkhyakärikä  1).  Ein  solcher  Standpunkt  ist 
überall,  wo  er  in  der  Philosophie  auftritt,  ein  Symptom  der 


Heilslehre 

des  Sin- 

khyam. 


Das  Di- 
lemma, an 

dem  sie 
scheitert. 


Pessimis 

muB  der 

Upani- 

shad's. 


Zunahme 
des  Pessi- 
mismus. 


j^rf^^-c-^zi 
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dium,  ein 

Symptom 

der  Er- 

mttdnng. 


Philosophie  Ermüdung.  Ursprünglich  wurzelt  die  Philosophie  in  dem 
reinen  Triebe  nach  Erkenntnis  und  kennt  keinen  andern  Zweck 
als  die  Erforschung  der  Wahrheit.  Erst  nachdem  dieser  Trieb 
erlahmt  ist,  wird  die  Philosophie  zu  einem  blofsen  Mittel  zum 
Zwecke,  zu  einem  remcdntm  der  Leiden  des  Daseins:  so  in 
Griechenland  in  den  nacharistotelischen  Schulen ;  so  in  Indien 
im  Sänkhyasystem  und  im  Buddhismus. 


Des  Systems  der  Upanishad's  dritter  Teil: 

Psychologie 

oder  die  Lehre  von  der  Seele. 

XI.  Die  höchste  und  die  individuelle  Seele. 

1.  Die  Anschannng  des  spätem  Yedänta. 

Der  Vedänta  des  ^ankara  und  seiner  Schule  unterscheidet 
von  der  einen  höchsten  Seele  (paramdtman)  eine  Vielheit  indi- 
vidueller Seelen  (ßva  ätman,  gärira  ätman).  Erstere  ist  all- 
wissend, allmächtig,  allgegenwärtig,  letztere  sind  nach  Wissen, 
Macht  und  räumlicher  Ausbreitung  beschränkt.  Erstere  ist 
weder  Täter  noch  Geniefser  und  daher  von  jeher  erlöst, 
letztere  sind  handelnd  und  geniefsend  und  dadurch  in  den 
ewigen  Wanderungslauf  des  Samsära  verstrickt  und  der  Er- 
lösung bedürftig.  Dennoch  sind  die  individuellen  Ätman's 
von  dem  höchsten  Ätman  nicht  eigenthch  verschieden.  Jede 
von  ihnen  ist  voll  und  ganz  der  höchste  Atman  selbst,  wie 
er,  seinem  wahren  Wesen  nach  durch  die  Upädhi's  (Manas, 
Indriya's  usw.)  verhüllt,  zur  Erscheinung  kommt.  Diese 
Upädhi's  können  sein  wahres  Wesen  nicht  ändern,  sowenig 
wie  die  Reinheit  des  Bergkristalls  durch  die  rote  Farbe  auf- 
gehoben wird,  mit  der  er  von  auTsen  bestrichen  ist.  Es  ist 
vielmehr  nur  die  Ävidyd,  das  Nichtwissen,  welches  dem  höch- 
sten Ätman  die  Upädhi's  aufbürdet  und  ihn  dadurch  als  indi- 
viduellen Ätman  anschaut.     Somit  hat  die  ganze  individuelle 


Höchste 

und  indi- 

▼iduelle 

Seele. 


Die  indivi- 
duelle Seele 
beruht  nur 
auf  der 
Avidyä. 
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Dennoch  als  Seele  als  solche  keine  Realität,  und  dennoch  kann  das  System 
behMdeit.  es  nicht  vermeiden,  sie  als  eine  Realität  zu   betrachten  und 
von  ihren  Organen,  ihren  Zuständen,  ihrer  Wanderung  und 
sekundÄrer  eudlichcu  Erlösung  ausführlich  zu  handeln.    Dieser  im  System 
die?"gan.  liegende  innere  Widerspruch,  wie  auch  schon  die  Bezeichnung 
*°"®  der  beiden  verschiedenen  und  doch  auch  wieder  nicht  ver- 
schiedenen Wesenheiten  durch  das  eine  Wort  Atman  deutet 
darauf  hin,  dafs  die  ganze  Theorie  von  einer  zweifachen,  einer 
höchsten  und  einer  individuellen,  Seele  sekundären  Ursprungs 
ist.     Ihre  Genesis    haben    wir  jetzt   in    den   Upanishad's  zu 
verfolgen. 


2.  lJr8prfiii|rli<^li  nur  eine  Seele. 

Der  Idealis-  Die   ältcstcu   Upauishadtexte   kennen   nicht   zwei   Seelen, 

^u^r  eine  soudem  nur  eine.  „Es  ist  deine  Seele,  welche  allem  innerlich 
^'•^•-  ist'*  (Brih.  3,4,1.  3,5,1).  Der  in  der  Erde,  dem  Wasser,  dem 
Feuer,  in  Luftraum,  Wind,  Himmel,  Sonne  usw.  wohnend, 
von  ihnen  verschieden  ist,  dessen  Leib  sie  sind,  der  sie  alle 
innerhch  regiert,  „der  ist  deine  Seele,  der  innere  Lenker,  der 
unsterbliche.  Er  ist  sehend  nicht  gesehen,  hörend  nicht  ge- 
hört, verstehend  nicht  verstanden,  erkennend  'nicht  erkannt. 
Nicht  gibt  es  aufser  ihm  einen  Sehenden,  Hörenden,  Ver- 
stehenden, Erkennenden"  (Brih.  3,7,3 — 23).  Dieser  allein  vor- 
handene Atman  ist  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns,  welches 
als  solches  die  ganze  Welt  der  Vorstellung  trägt,  in  welchem 
alles  und  aufser  welchem  nichts  ist,  und  mit  dessen  Erkenntnis 
daher  alles  erkannt  ist  (Brih.  2,4,5).  Dies  ist  der  Standpunkt 
des  reinen  Idealismus,  welcher  eine  vielheitliche  Welt  und 
alles,  was  aufser  dem  erkennenden  Subjekte  wäre,  verneint. 
Ebenao  der  Er  wird  zum  Panthcismus,  indem  er  ein  relatives  Dasein  der 
mus  und  Welt  zugesteht,  diese  ganze  Welt  aber  mit  dem  Atman,  dem 
go^BmuB.  Subjekte  des  Erkennens,  identisch  setzt.  Eine  solche  Gleichung, 
so  oft  sie  wiederholt  wird,  ist  aber  imd  bleibt  sehr  undurch- 
sichtig, und,  um  sie  dem  empirischen  Verständnis  näher  zu 
bringen,  wird,  mit  Zurückgehung  auf  die  alten  Kosmogonien, 
gelehrt,  dafs  der  Atman  die  Welt  erschaffen  habe  und  dann 
als  Seele  in  dieselbe   eingegangen   sei:   anena  jiveria  äimand 
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anupravigy a,  Chänd.  6,3,2.     Hier  hören  wir  zuerst  das  Wort 
ßva  atman,  welches  später,  im  Gegensatze  zur  höchsten,  „die 
individuelle  Seele"  bedeutet.     Aber  auch  hier  noch   ist  kein 
solcher  Gegensatz  vorhanden;   es  ist  der  allein  vorhandene, 
weltschaffende  Atman  selbst,  welcher  als  jiva  atman  in  die  von 
ihm  erschaffene  Welt  eingeht.     Weder  auf  dem  Standpunkte 
des  reinen  Ideahsmus,  noch  in  seinen  empirischen  Variationen 
als  Pantheismus  und  Kosmogonismus  besteht   ein   Gegensatz 
zwischen  der  höchsten  und  individuellen  Seele.     Er  tritt  ein    Erst  der 
erst  in  dem  Augenblick,  wo  der  weltschaffende  und  dann  in   TcueidS" 
seine  Schöpfung  eingegangene  Atman  als   eine  Zweiheit  ein-  fniv'idueSe 
ander  gegenübergestellt  werden;  diese  weitere  Akkommodation      ^**^''' 
an  das  empirische  Bewufstsein  haben  wir  als  Theismus   be- 
zeichnet,  für  welchen   die   ursprüngliche   Einheit  des  Atman 
als  Gott  und  Seele  auseinandertritt. 


8.  Die  indi?idnellen  Seelen  neben  der  höchsten. 

Alle  Upanishad's,  auch  die  ältesten,  wenn  sie  die  Zu-  Die  gebun- 
stände  der  Bindung  im  Sarnsära  and  der  Erlösung  aus  dem-  **und^dTe* 
selben  behandeln,  unterscheiden  die  gebundene  Seele  von  der  ®^^^''*'' 
erlösten,  die  zur  Erlösung  eingehende  von  der,  zu  welcher  sie 
eingeht,  und  hierbei  kommt  es  oft  genug  zu  einer  poetischen 
Personifikation  beider  Zustände  als  der  im  Sarnsära  befangenen 
und  der  erlösten,  göttlichen  Seele,  wie  z.  B.  Chänd.  3,14,4  „zu 
ihm  werde  ich,  von  hier  abscheidend,  eingehen",  oder  Kaush.  1, 
wo  geschildert  wird,  wie  die  ins  Jenseits  gelangende  Seele 
vor  den  Thron  des  Brahman  (mask.)  tritt  und  von  ihm  über 
ihr  Wissen  befragt  wird.  Aber  schon  die  Antwort,  welche 
sie  gibt  (Kaush.  1,6):  „eines  jeghchen  Wesens  Selbst  bist 
du,  und  was  du  bist,  das  bin  ich",  beweist,  dafs  diese  poe- 
tischen Gegenüberstellungen  durchaus  beherrscht  bleiben  von 
dem  Bewufstsein  der  Einheit  des  Atman.  Eine  wirkliche 
Scheidung  zwischen  der  individuellen  und  höchsten  Seele  findet 
sich  erst  in  denjenigen  Texten,  in  welchen  die  letztere  zum 
Begriffe  eines  der  Seele  gegenüberstehenden,  persönlichen 
Gottes  sich  verhärtet,  durch  dessen  „Gnade"  dann  die  Er- 
lösung bedingt  ist.     Dies   geschieht,   wie   wir  früher  sahen, 
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Die  indivi-  zuerst  in  der  Käthaka-Upanishad,  und  dem  entspricht  es,  dafs 
und  die    wir  die  erste  wirkliche  Unterscheidung  der  höchsten  und  der 
individuellen  Seele  Käth.  3,1  antreffen: 

Zwei,  Trinker  der    Vergeltung  ihrer  Werke 

Droben  im  Jenseits,   fuhren  in  die  Höhle; 

Schatten  und  Licht  nennt   sie,  wer  Brahman's  kundig. 

Die  Einheit  der  beiden,  hier  unterschiedenen  Seelen  kommt 
darin  zum  Ausdruck,  dafs  das  „Trinken  der  Vergeltung", 
welches  nur  der  individuellen  Seele  zukommt,  beiden  zuge- 
schrieben wird,  sowie  auch  darin,  dafs  die  höchste  Seele  als 
das  Licht  bezeichnet  wird,  welchem  die  individuelle  Seele  als 
blofser  wesenloser  Schatten  anhängt  (vgl.  Käth.  6,5).  Hierauf 
beruht  wohl  Pragna  3,3:  „Aus  dem  Atman  entsteht  dieser 
Fräna;  wie  an  einem  Menschen  der  Schatten,  so  breitet  er 
sich  an  demselben  aus".  In  den  weiter  folgenden  Worten 
Käth.  3,4  begegnen  wir  auch  zuerst  der  Bezeichnung  der  indi- 
^efser*'  ^iduellen  Seele  als  des  bhoktar,  des  „  Geniefsers",  welcher 
(khoktar).  durch  den  ganzen  Lebenslauf  die  Frucht  der  Werke  des 
vorherigen  Lebens  zu  geniefsen,  d.  h.  abzubüfsen,  hat.  Dieser 
Geniefser,  die  individuelle  Seele,  entsteht  dadurch,  dafs  der 
Atman  (die  höchste  Seele)  sich  mit  den  Organen,  Manas  und 
Indriya's,  verbindet  (Käth.  3,4).  Die  Bezeichnung  der  indi- 
viduellen Seele  als  bhoktar  kehrt  wieder  ^vet.  1,8.  9.  12.  5,7. 
Die  Entlehnung  aus  Käth.  3,4  ist,  nach  dem  ganzen  Zusammen- 
hange beider  Werke,  wohl  zweifellos  (vgl.  Up.  S.  289).  Eben- 
daselbst, Qvet.  4,6—7  (und  wohl  abhängig  davon  Mund.  3,1,1 — 2), 
wird  mit  Umdeutung  des  Verses  Rigv.  1,164,20  (über  die  ur- 
sprüngliche Bedeutung  vgl.  oben  I,  i,  S.  112—113)  der  Gegen- 
satz zwischen  individueller  und  höchster  Seele  in  bedeutsamer 
Verschärfung  dargelegt: 

„Zwei  schönbeflügelte,  verbundene  Freunde 

Umarmen  einen  und  denselben  Baum; 

Einer  von  ihnen  speist  die  süfse  Beere, 

Der  andre  schaut,  nicht  essend,  nur  herab"  (Rigv.  1,164,20). 

Zu  solchem  Baum  der  Geist,  herabgesunken. 
In  seiner  Ohnmacht  grämt  sich  wahnbefangen; 
Doch  wenn  er  ehrt  und  schaut  des  andern  Allmacht 
Und  Majestät,  dann  weicht  von  ihm  sein  Kummer. 


3.  Die  individuellen  Seelen  neben  der  höchsten. 
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Als  eine  weitere  Auslegung  dieses  Gegensatzes  dient  der  »er  Uv%xm 
ganze  Adhyäya,  gvet.  5.  Hier  wird  zunächst  Vers  2—6  die  ^do'rt? 
höchste  Seele  geschildert,  wie  sie  zu  Anfang  als  Erstgebornen 
den  Hiranyagarbha  (kapila  rishi)  erzeugte,  wie  sie  das  Netz 
der  Weltausbreitung  immer  wieder  ausspannt  und  einzieht, 
wie  sie  als  der  Vergeltung  übende  I^vara  die  Frucht  aller 
Werke  wachsen  macht  und  zur  Reife  bringt.  Dann  folgt, 
Vers  7 — 12,  die  Schilderung  des  „Andern"^  (der  Ausdruck 
knüpft  an  den  soeben  zitierten  Vers  4,7  an),  d.  h.  der  indi- 
viduellen Seele :  - 

7.    Bestimmheithaft,  fruchtreicher  Werke  Täter 
Und  eben  dessen,  was  er  tat,  Geniefser, 
So  wandert  er  als  Lebensherr  allformig, 
Drei-Guna-haft,  dreipfadig,  je  nach  seinem  Werk. 

8     Zollhoch  an  Gröfse,  sonnenähnlich  leuchtend, 
Mit  Vorstellung  und  Ichheit  ausgestattet, 
Erscheint,  kraft  seiner  Buddhi,  seines  Atman, 
Wie  einer  Ahle  Spitze  grofs  der  Andre. 

9.    Spalt'  hundertmal  des  Haars  Spitze 
Und  nimm  davon  ein  Hundertstel, 
Das  denk'  als  Gröfse  der  Seele, 
Und  sie. wird  zur  Unendlichkeit. 

10.    Er  ist  nicht  weiblich,  noch  männlich, 
Und  doch  ist  er  auch  sächlich  nicht; 
Je  nach  dem  Leib,  den  er  wühlte, 
Steckt  er  in  diesem  und  in  dem 

11.    Durch  Wahn  des  Vorstellens,  Berührens,  Sehens, 
Fährt  er  als  Seele,  seinem  Werk  entsprechend. 
Durch  Essens,  Trinkens,  Zeugens  Selbsterschaffung, 
Abwechselnd  hier  und  dort  in  die  Gestalten. 

12     Als  Seele  wählt  viel  grobe  und  auch  feine 
Gestalten  er,  entsprechend  seiner  Tugend; 
Und  was  ihn  band,  kraft  seines  Werks  und  Selbstes, 
In  diese,  bindet  wieder  ihn  in  andre. 

Im  Gegensatz  zur  allgegenwärtigen  höchsten  Seele  wird  Kleinheit 
hier  die  individuelle  Seele,  wie  sie  mit  Samhcdpa  (der  Tätig-  ^he^G^foe 
keit  des  Mams),  ÄlianMra  und  Buddhi  behaftet,  die  Frucht  ^"^^'^'^ 


Spiitcs  Auf- 
kommen 
dieser 
Frage. 


tena". 
Pra^na  3,:{. 
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Verwirrung 
(aamnmdha- 
team)  de«  At- 
man  durch 
die  Guna's, 
Maitr.  *3,3- 


ihrer  Werke  geriiefst,  in  zunehmender  Steigerung  bezeichnet 
als  „zollhoch*',  als  „einer  Ahle  Spitze  grofs",  als  so  klein  wie 
der  zehntausendste  Teil  einer  Haarspitze,  —  „und  sie",  heifst 
es  weiter,  „wird  zur  Unendlichkeit*';  d.  h.  nach  Aufhebung 
des  Irrtums  der  empirischen  Realität  erkennen  wir  diese  un- 
endlich kleine  individuelle  Seele  als  identisch  mit  der  unendlich 
grofsen  höchsten  Seele.  Die  deuthche  Unterscheidung  und 
dann  doch  immer  wieder  behauptete  Identität  beider  ist  schon 
der  Standpunkt  des  spätem  Vedänta,  wie  wir  ihn  oben  zu 
Eingang  dieses  Kapitels  charakterisiert  haben. 

4«  Grund  der  Yerkörperungr. 

Aber  wenn  die  individuelle  Seele  neben  der  höchsten 
ein  blofser  Schein  ist,  wie  kommt  die  ewig  erlöste,  selige 
höchste  Seele  dazu,  diesen  Schein  anzunehmen  und  als  indi- 
viduelle Seele,  abgeirrt  von  ihrer  wahren  Wesenheit,  gebunden 
zu  werden,  zu  wandern  und  zu  leiden  ?  —  Diese  Frage  taucht 
erst  in  den  spätesten  Upanishad's  auf,  und  die  Antworten  auf 
sie  sind  sehr  unbestimmt  und  ungenügend. 

Pragna  3,1  wird  die  Frage  aufgeworfen:  „Woher  entsteht 
dieser  Präna  (die  individuelle  Seele)?  Und  wie  kommt  er  in 
diesen  Leib  hinein?"  —  Die  Antwort  lautet:  „Aus  dem  Ätman 
(der  höchsten  Seele)  entsteht  dieser  Präna;  wie  an  einem 
Menschen  der  Schatten,  so  breitet  er  sich  an  demselben  aus. 
Und  er  kommt  hinein  in  diesen  Leib  nianokriiena'^,  welches 
Qankara  erklärt  als:  manah-samkalpa-icchä-ädi-nishpanna-Jcarma- 
nimittena  „vermöge  seiner  aus  dem  Wollen,  dem  Wünschen 
usw.  des  Manas  entsprungenen  Werke*',  wonach  aus  dem 
freien  Willen  der  Seele  die  Werke  und  als  ihre  notwendige 
Konsequenz  die  Gebundenheit  in  dem  Samsära  erfolgt  wäre. 
Allerdings  ist  diese  Erklärung  grammatisch  anfechtbar,  da 
mandkritena  nur  als  mano-(a)krit€na  aufgelöst  werden  kann 
und  bedeuten  würde:  ohne  Zutun  ihres  Willens,  gegen  ihren 
Willen  ist  die  Seele  dem  Samsära  verfallen. 

Eingehender  ist  die  Antwort,  welche  auf  die  nämliche 
Frage  Maitr.  3,2  unter  Anlehnung  an  die  später  im  Sänkhyam 
herrschende  Terminologie  gegeben  wird.    Nachdem  der  Unter- 
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schied  zwischen  dem  unsterblichen  (höchsten)  und  dem  natür- 
lichen (individuellen)  Ätman  festgestellt  worden,  heifst  es  hier 
weiter:  „Zwar  besteht  sein  unsterblicher  Ätman  [unvermischt] 
fort  wie  der  Wassertropfen  auf  der  Lotosblüte  [der  nur  schein- 
bar deren  Farbe  annimmt] ;  aber  doch  wird  dieser  Ätman  über- 
wältigt von  den  Guna's  der  Prakriti.  Nun  durch  diese  Über- 
wältigung gerät  er  in  eine  Verwirrung,  und  vermöge  dieser 
Verwirrung  erkennt  er  den  in  ihm  selbst  stehenden,  hehren, 
heiligen  Schöpfer  nicht,  sondern  vom  Strome  der  Guna's  fort- 
gerissen und  besudelt,  wird  er  haltlos,  schwankend,  gebrochen, 
begehrlich,  ungesammelt,  und  in  den  Wahn  verfallend  wähnt 
er:  «ich  bin  dieser!  mein  ist  dieses!»  und  bindet  sich  selbst  „mbadhnm 
durch  sich  selbst,  wie  ein  Vogel  durch  das  Netz.**  dtmd^m". 

Erwähnt  mag  endlich  noch  der  Vers  werden,  mit  welchem     *  '•  '  ■ 
die  Maitr.  Up.  7,11  schhefst: 

Zu  schmecken  Wahrheit  und  Täuschung, 
Ward  !5weiheitlich  das  grofse  Selbst. 

Hiernach  würde  die  individuelle  Seele  auf  dem  Wunsche  der  wünsch, 
höchsten  Seele  beruhen,  neben  der  ewigen  Wahrheit  auch  die  Täuschung 
Illusion  des  Weltlebens  kennen  zu  lernen.  Maitr.Tn. 

—  So  hatte  schon  jene  alte  Zeit  mit  denselben  Schwierig- 
keiten zu  kämpfen,  welche  auch  uns  entgegentreten  wenn  wir 
nach  kausalen  Zusammenhängen  forschen  in  einer  Region, 
welche  ihrer  Natur  nach  dem  ganzen  Kausalitäts Verhältnis 
entrückt  ist. 


XII.  Die  Organe  der  Seele. 

1.  Spätere  Ansicht. 

Auch  hier  wird  es  zweckmäfsig  sein,  die  Lehre  des  spä- 
tem Vedänta  vorauszuschicken,  um  sodann  die  Entwicklung, 
welche  zu  ihr  geführt  hat,  an  der  Hand  der  Üpanishad's  zu 
verfolgen. 

^ankara    unterscheidet,    übereinstimmend    mit   den   An-  Einteilung, 
schauungen  der  modernen  Physiologie,  1)  manas  und  indriya's 
(die  Organe  der  Relation)  und   2)  die   fünf  präna^s  (Organe 
der  Nutrition),  wozu  sich  als  begleitende  Upädhi's  der  Seele 
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Mai* an  und 
Indriyä's. 


Die  fünf 
frdna': 


3)  sukshmam  gariram,  der  feine  Leib,  und  4)  ein  von  Geburt 
zu  Geburt  variabler  Faktor,  larman,  die  Werke  des  jedes- 
maligen Lebenslaufes,  gesellen. 

1)  Dem  Gehirn  als  Zentralorgan  und  seinen  beiden  Depen- 
dentien,  den  sensibeln  und  den  motorischen  Nerven,  entspricht 
das  Verhältnis  des  3Ianas  (Verstand  und  bewufster  Wille) 
zu  den  fünf  Jnäna-indrhja's  oder  Erkenntnissinnen  (nach  der 
Reihenfolge  der  fünf  Elemente,  denen  sie  gegenüberstehen; 
Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack  und  Geruch)  und  den 
fünf  Kanna-mdriya's  oder  Tatsinnen  (Rede,  Hände,  Füfse, 
Zeugungs-  und  Entleerungsorgan).  Die  Jnana-indriya's  tragen 
die  Sinneseindrücke  dem  Alanas  zu,  welches  dieselben  zu  Vor- 
stellungen (samkalpa)  verarbeitet;  nach  dieser  Seite  entspricht 
es  unserm  „Verstand";  diese  Vorstellungen  werden  dann  von 
dem  auch  den  „bewufsten  Willen"  repräsentierenden  Manas 
zu  Entschlüssen  (satnlcalpa)  geformt  und  durch  die  fünf  Karma- 
indriya's  zur  Ausführung  gebracht.  Die  Aufstellung  eines  ge- 
meinsamen Organs  (Manas)  für  Verstand  und  bewufsten  Willen 
und  einer  gemeinsamen  Funktion  (samkalpa)  für  Vorstellen 
und  Entschliefsen,  entspricht  dem  physiologischen  Tatbestande, 
nach  welchem  das  Gehirn  sowohl  die  Eindrücke  der  sensibeln 
Nerven  zu  Vorstellungen  formt,  als  auch  diese  Vorstellungen, 
soweit  sie  zu  Willensentschliefsungen  werden,  durch  die  moto- 
rischen Nerven  zur  Ausführung  bringt.  Das  Manas  ist  nach 
Qankara  das  einzige  Innenorgan  (antahkaranam),  Buddhi, 
Ahankära  und  Cittam,  welche  vom  Sänkhyam  und  Yoga  als 
besondere  Organe  behandelt  werden,  sind  nach  ihm  nur  Funk- 
tionen des  Manas  (zu  Sütram  2,4,6.  2,3,32,  p.  711,1L  666,5). 

2)  Atmung,  Blutumlauf  und  Ernährung  sowie  die  Be- 
lebung des  Organismus  sind  die  Aufgaben  des  Träna,  welcher 
in  seinen  fünf  Verzweigungen  als  Präna,  Apäna,  Vyänaj 
üdäna  und  Samäna  den  ganzen  Leib  durchzieht.  Nach  Qan- 
kara  (p.  723,1 — 4)  bewirkt  der  Präna  das  Ausatmen  (ucchväsa), 
der  Äpäna  das  Einatmen  (nigväsa);  vgl.  zu  Chänd.  1,3,3;  yad 
vai  purushah  präniti,  mukha-näsikähhyäm  vdyum  vahir  nihsä- 
rayati,  sa  präna-äkhyo  väyor  vritti-vigesho;  yad  apäniti,  apa- 
gvasiti,  tähhyäm  cva  antar  äkarshati  vdyum,  so  'päno,  *päna- 
akhyä  vriitih  (anders  zu  Chänd.  3,13,3.  Pragna  3,5);  der  Vydna 
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trägt  das  Leben,  während  man  den  Atem  anhält;  der  Samdna  • 
ist  das  Prinzip  der  Verdauung;  der  Uddna  bewirkt  den  Auszug 
der  Seele  aus  dem  Leibe  beim  Sterben.  —  Nach  andern 
Lehrern  (z.  B.  Vedäntasära  §  94—98)  dient  der  Prdna  der 
Atmung,  der  Ä2ydna  der  Entleerung,  der  Vydna  der  Belebung, 
der  Uddna  dem  Auszug,  der  Samdna  der  Assimilation  der 
Nahrung. 

3)  Ein  dritter  Begleiter  der  Seele  auf  ihren  Wanderungen   i>er  feine 
ist  der  „feine  Leib"  (sükshniam  gariram),  d.  h.  „die  den  Samen 

des  Leibes  bildenden  Feinteile  der  Elemente"  (deha-vijdni 
bhüta'Sükshmdni). .  Während  der  grobe  Leib  im  Tode  dahin- 
fällt,  zieht  der  feine  Leib  mit  den  Organen  aus;  zum  groben 
Leibe  verhält  er  sich,  wie  der  Same  zur  Pflanze,  oder  wie 
die  mit  der  Seele  ausziehende  Funktion  des  Sehens,  Hörens 
usw.  zu  dem  körperhchen  Auge  und  Ohr. 

4)  Aufser  diesem  elementaren  Substrate  (hhüta-dgraya),  Da«  monji- 
aus  welchem  in  der  folgenden  Geburt  der  Leib  erwächst,  wird  ''"strat"**" 
die  Seele  endlich  noch  begleitet  von  dem  moralischen  Sub- 
strate (karma-dgraya);  welches  die  Beschaffenheit  des  neuen 
Leibes  und  Lebens  bedingt.  Dieses  moralische  Substrat  wird 
gebildet  durch  die  in  dem  jedesmahgen  Lebenslauf  begangenen 
Werke,  ist  somit  für  jede  Seele  und  für  jeden  neuen  Lebens- 
lauf derselben  ein  verschiedenes.    Ohne  diesen  Faktor  würden 

die  Seelen  samt  ihren  Organen  nicht  von  einander  zu  unter- 
scheiden sein. 

2.  Der  Itman  und  die  Organe. 

Bnh.  1,4,1 ;  „Am  Anfang  war  diese  Welt  allein  der  Ätman  Das  ich  ai« 
in  Gestalt  eines  Menschen.  Der  blickte  um  sich ;  da  sah  er  G^tki^l 
nichts  andres  als  sich  selbst.  Da  rief  er  zu  Anfang  aus;  «Das 
bin  ich!»  Daraus  entstand  der  Name  Ich.  —  Daher  auch 
heutzutage,  wenn  einer  angerufen  wird,  so  sagt  er  zuerst; 
cDas  bin  ich!»  und  dann  erst  nennt  er  den  andern  Namen, 
welchen  er  trägt."  —  Nach  dieser  Stelle  ist  das  erste  Bewufst- 
sein  und  damit  der  Ausgangspunkt  und  Träger  aller  Gewifs- 
heit  das  Ichbewufstsein  (Chänd.  7,25,1  ahaükdra  genannt), 
und  zwar  für  die  höchste  ebensogut  wie  für  die  individuelle 
Seele,   denn  beide   sind   eins.     Erst  später,   nachdem    dieser 
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ursprüngliche  Idealismus  durch  den   zunehmenden  Reahsmus 
verdunkelt  und  ein  unterschied  zwischen  höchster  und  indivi- 
dueller Seele  aufgestellt  worden,  erscheint  unter  den  Funktionen 
oder  Organen   der  letztern   (zuerst  gvet.  5,8  und  Pra^na  4,8, 
wie  dann  weiterhin  Maitr.  2,5.  3,2.  6,5.  Pränägnihotra  4.  Mahä  1 
und    im   Sänkhyam)   der  ÄhafMra,  —  als    wäre    der   weit- 
schaffende  Ätman  etwas  anderes  als  das  Selbst  in  mir,  wel- 
ches, ebenso  wie  dem  Descartes,  auch  schon  den  Indern  als 
Anfang  und  letzter  Grund  aller  Erkenntnis  der  Wahrheit  galt. 
„Das    Selbst   ist    die    Basis    (ägraya)   für    die    Tätigkeit    des 
Beweisens,    und    mithin    ist   es  auch  vor  der  Tätigkeit   des 
Beweisens  ausgemacht.    Und  weil  es  so  beschaffen  ist,  deshalb 
geht  es  nicht  an,   dasselbe  in  Abrede  zu  stellen.     Denn  in 
Abrede  stellen  können  wir  eine  Sache,  die  [von  aufsen]  an 
uns  herankommt  (ägantuka),  nicht  aber,    die    unser   eigenes 
Wesen  ist.    Denn  wer  es  in  Abrede  stellt,  eben  dessen  eigenes 
Wesen  ist  es"  (Qankara  zu  Brahmasütra  2,3,7,  p.  620,4  fg.). 
Dieser  Gedanke  findet  sich  in   den  Upanishad's,   aufser  der 
oben  angeführten  Stelle  Brih.  1,4,1,  auch  gvet.  1,2  angedeutet, 
sofern  es  hier  heifst: 

Sind  Zeit,  Natur,  Notwendigkeit,  der  Zufall, 
Grundstoffe,  Geist,  ist  die  Verbindung  dieser 
Als  Urgrund  denkbar?  —  Doch  nicht!    Denn  ein  Selbst  ist! 

Alle  diese  von  andern  Schulen  aufgestellten  Prinzipien,  Zeit, 
Natur,  Notwendigkeit  usw.,  sind  zu  verwerfen,  ätmahhävät] 
w^eil  als  Prinzip  der  Dinge  das  Selbst,  der  Ätman  anzunehmen 
ist,  da  er  die  notwendige  Voraussetzung  von  allem  andern  ist. 
Dieser  in  einem  jeden  von  uns  wie  vor  Anfang  aller 
Dinge  sich  als  das  Ich  erfassende  Ätman  hat,  wie  die  Stelle 
Trglne'!*  ßp^.  1,4  Weiter  von  empirischem  Standpunkte  aus  darstellt, 
die  Welt  der  Namen  und  Gestalten  erschaffen  und  ist  dann 
selbst  als  Seele  in  sie  hineingegangen;  „bis  in  die  Nagelspitzen 
hinein"  erfüllt  er  den  Leib  und  ist  in  ihm  verborgen  wie  das 
Messer  in  der  Scheide  oder  wie  das  Feuer  in  dem  Brennholze. 
„Darum  siehet  man  ihn  nicht:  denn  er  ist  zerteilt;  als  atmend 
heifst  er  Atem,  als  redend  Rede,  als  sehend  Auge,  als  hörend 
Ohr,  als  verstehend  Verstand;  alle  diese  sind  nur  Namen  für 


Ein^eheu 
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in  den  Leib 
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seine  Wirkungen**  (Brih.  1,4,7).     Er  ist   als  Auge  der  Eini- 
gungsort (ekätjanam)  aller  Gestalten,  als  Ohr  der  Einigungsort 
aller  Töne  usw.   (Brih.  2,4,11).    —    „Wenn    das    Auge    sich 
richtet  auf  den  Weltraum,  so  ist  er  der  Geist  im  Auge,  das 
Auge   [selbst]   dient  [nur]  zum  Sehen;   und  wer  da  riechen 
will,  das  ist  der  Ätman,  die  Nase  dient  nur  zum  Gerüche*' 
usw.  (Chänd.  8,12,4).     Das  Auge  ist  nur  Auge,  das  Ohr  nur 
Ohr,  dies  erkennt  der  Brahmanwisser  (Brih.  4,4,18)  und  läfst 
des   Hörens  Hören,   des  Denkens  Denken,   der  Rede  Reden 
usw.  fahren,  um  denjenigen  zu  ergreifen,  von  welchem  Rede, 
Odem,  Auge,  Ohr  und  Manas  zu  ihren  Verrichtungen  ange- 
schirrt und  ausgesandt  werden  (Kena  1—2;  vgl.  die  Paraphrase 
dieser  Stellen  Maitr.  6,31).    Diese  Wesensidentität  der  Organe 
mit  dem  Atman  erscheint  dann  in  empirischer  Auffassung  als 
eine   Schöpfung  derselben  aus  ihm:   „aus  ihm  entsteht   der 
Odem,    der  Verstand  und    alle    Sinne".  (Mund.   2,1,3);   nach 
Chänd.  6,5  sind  Manas,  Präna  und  Rede  das  feinste  Edukt  der 
aus  dem  Ätman  erschaffenen  Elemente,  Nahrung,  Wasser  und 
Glut.  —  Den  Organen  des   individuellen  Ätman  entsprechen  individuelle 
im  Weltganzen  die  Naturkräfte  (Naturgötter)  als  Organe  des  XchX- 
kosmischen  Ätman.     In  Fortbildung  der  Vorstellungen,   die      **''*'• 
wir  aus  dem  Purushaliede  Rigv.  10,90,13—14  (oben  I,  i,  S.  157) 
kennen  lernten,    läfst  Ait.  1,1—2  aus  Mund,   Nase,  Augen, 
Ohren  usw.  des  Urmenschen  die  Götter  Agni,  Väyu,  Äditya, 
Di9  usw.   entstehen,    die    dann    als  Rede,    Geruch,    Gesicht, 
Gehör  in  den  individuellen  Menschen  hineinfahren.    Umgekehrt 
sind  es  nach  der  Brih.  Up.,  welche  überhaupt  ihren  Ausgangs- 
punkt  vom    Individuellen    zu   nehmen   liebt    (vgl.   besonders 
Brih.  1,4,6  am  Ende),  die  individuellen  Organe,  Rede,  Geruch, 
Auge,  Ohr,  Manas,  welche   als  Kinder   des  Prajäpati  zuerst 
entstehen,  von  den  Dämonen  mit  Übel  erfüllt  und  dann  von 
dem  Präna  über  das  Übel,   den  Tod   hinausgeführt  werden, 
um  als  Feuer,  Wind,  Sonne,  Weltgegenden  und  Mond  fort- 
zubestehen (Brih.  1,3,11—16,  vgl.  Chänd.  1,2).  —   Auf  Vor- 
stellungen wie  diesen  beruht  die  spätere  Theorie  (z.  B.  Pra^na 
3,8)  von  dem  Protektorate,  welches  die  Naturgötter  über  die  Protektorat 
psychischen  Organe   ausüben.     Sie   tritt  zuerst  hervor  Brih.  ^lleT^' 
4,4,1,  wo  geschildert  wird,  wie  beim  Tode  das  materielle  Auge    ^'**'''' 
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ursprüngliche  Idealismus  durch  den  zunehmenden  Realismus 
verdunkelt  und  ein  Unterschied  zwischen  höchster  und  indivi- 
dueller Seele  aufgestellt  worden,  erscheint  unter  den  Funktionen 
oder  Organen  der  letztern  (zuerst  Qyet  5,8  und  Pra^na  4,8, 
wie  dann  weiterhin  Maitr.  2,5.  3,2.  6,5.  Pränägnihotra  4.  Mahä  1 
und  im  Sänkhyam)  der  Ahankära,  —  als  wäre  der  welt- 
schaifende  Ätman  etwas  anderes  als  das  Selbst  in  mir,  wel- 
ches, ebenso  wie  dem  Descartes,  auch  schon  den  Indern  als 
Anfang  und  letzter  Grund  aller  Erkenntnis  der  Wahrheit  galt. 
„Das  Selbst  ist  die  Basis  (ägraya)  für  die  Tätigkeit  des 
Beweisens,  und  mithin  ist  es  auch  vor  der  Tätigkeit  des 
Beweisens  ausgemacht.  Und  weil  es  so  beschaffen  ist,  deshalb 
geht  es  nicht  an,  dasselbe  in  Abrede  zu  stellen.  Denn  in 
Abrede  stellen  können  wir  eine  Sache,  die  [von  aufsen]  an 
uns  herankommt  (äganhika),  nicht  aber,  die  unser  eigenes 
Wesen  ist.  Denn  wer  es  in  Abrede  stellt,  eben  dessen  eigenes 
Wesen  ist  es"  (gankara  zu  Brahmasütra  2,3,7,  p.  620,4  fg.). 
Dieser  Gedanke  findet  sich  in  den  Upanishad's,  aufser  der 
oben  angeführten  Stelle  Brih.  1,4,1,  auch  gvet.  1,2  angedeutet, 
sofern  es  hier  heifst: 

Sind  Zeit,  Natur,  Notwendigkeit,  der  Zufall, 
Grundstoffe,  Geist,  ist  die  Verbindung  dieser 
Als  Urgrund  denkbar?  —  Doch  nicht!    Denn  ein  Selbst  istr 

• 

Alle  diese  von  andern  Schulen   aufgestellten  Prinzipien,  Zeit 

Natur,   Notwendigkeit  usw.,    sind   zu   verwerfen,    utmahhävät] 

weil  als  Prinzip  der  Dinge  das  Selbst,  der  Ätman  anzunehmen 

ist,  da  er  die  notwendige  Voraussetzung  von  allem  andern  ist. 

d^sT^^"  I^i^ser  in  einem  jeden  von    uns   wie    vor  Anfang    aller 

i/denLelb  Dinge  sich  als  das  Ich  erfassende  Ätman  hat,  wie  die  Stelle 

TrglnT.*'   ßrih.  1,4  weiter  von  empirischem  Standpunkte  aus   darstellt, 

die  Welt  der  Namen  und  Gestalten  erschaffen  und  ist  dann 

selbst  als  Seele  in  sie  hineingegangen;  „bis  in  die  Nagelspitzen 

hinein"  erfüllt  er  den  Leib  und  ist  in  ihm  verborgen  wie  das 

Messer  in  der  Scheide  oder  wie  das  Feuer  in  dem  Brennholze. 

„Darum  siebet  mau  ihn  nicht:  denn  er  ist  zerteilt;  als  atmend 

heifst  er  Atem,  als  redend  Rede,  als  sehend  Auge,  als  hörend 

Ohr,  als  verstehend  Verstand;  alle  diese  sind  nur  Namen  für 
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seine  Wirkungen"  (Brih.  1,4,7).     Er  ist   als  Auge  der  Eini- 
gungsort (chayanam)  aller  Gestalten,  als  Ohr  der  Einigungsort 
aller  Töne  usw.   (Brih.  2,4,11).    —    „Wenn    das    Auge    sich 
richtet  auf  den  Weltraum,  so  ist  er  der  Geist  im  Auge,  das 
Auge   [selbst]   dient  [nur]  zum  Sehen;   und  wer  da  riechen 
will,  das  ist  der  Ätman,  die  Nase  dient  nur  zum  Gerüche*' 
usw.  (Chänd.  8,12,4).     Das  Auge  ist  nur  Auge,   das  Ohr  nur 
Ohr,  dies  erkennt  der  Brahmanwisser  (Brih.  4,4,18)  und  läfst 
des   Hörens  Hören,   des  Denkens  Denken,   der  Rede  Reden 
usw.  fahren,  um  denjenigen  zu  ergreifen,  von  welchem  Rede, 
Odem,  Auge,  Ohr  und  Manas  zu  ihren  Verrichtungen  ange- 
schirrt und  ausgesandt  werden  (Kena  1—2;  vgl.  die  Paraphrase 
dieser  Stellen  Maitr.  6,31).    Diese  Wesensidentität  der  Organe 
mit  dem  Atman  erscheint  dann  in  empirischer  Auffassung  als 
eine   Schöpfung  derselben  aus  ihm:   „aus  ihm  entsteht  der 
Odem,    der   Verstand  und    alle    Sinne".  (Mund.   2,1,3);   nach 
Chänd.  6,5  sind  Manas,  Präna  und  Rede  das  feinste  Edukt  der 
aus  dem  Ätman  erschaffenen  Elemente,  Nahrung,  Wasser  und 
Glut.  —  Den  Organen  des   individuellen  Ätman  entsprechen  individuelle 
im  Weltganzen  die  Naturkräfte  (Naturgötter)  als  Organe  des  iSchX. 
kosmischen  Ätman.     In  Fortbildung  der  Vorstellungen,    die     ^*°*'' 
wir  aus  dem  Purushaliede  Rigv.  10,90,13—14  (oben  I,  i,  S.  157) 
kennen  lernten,    läfst  Ait.  1,1—2  aus  Mund,   Nase,  Augen, 
Ohren  usw.  des  ürmensctien  die  Götter  Agni,  Väyu,  Äditya, 
Dig  usw.   entstehen,    die    dann    als  Rede,    Geruch,    Gesicht, 
Gehör  in  den  individuellen  Menschen  hineinfahren.    Umgekehrt 
sind  es  nach  der  Brih.  l  p.,  welche  überhaupt  ihren  Ausgangs- 
punkt  vom    Individuellen    zu   nehmen    liebt    (vgl.   besonders 
Brih.  1,4,6  am  Ende),  die  individuellen  Organe,  Rede,  Geruch, 
Auge,  Ohr,  Manas,  welche   als  Kinder   des  Prajäpati  zuerst 
entstehen,  von  den  Dämonen  mit  Übel  erfüllt  und  dann  von 
dem  Präna  über  das  Übel,   den  Tod   hinausgeführt  werden, 
um  als  Feuer,  Wind,   Sonne,  Weltgegenden  und  Mond  fort- 
zubestehen (Brih.  1,3,11—16,  vgl.  Chänd.  1,2).  —   Auf  Vor- 
stellungen wie  diesen  beruht  die  spätere  Theorie  (z.  B.  Pra9na 
3,8)  von  dem  Protektorate,  welches  die  Naturgötter  über  die  Protektorat 
psychischen  Organe   ausüben.     Sie   tritt  zuerst  hervor  Brih.  ^ttbe^'^iT 
4,4,1,  wo  geschildert  wird,  wie  beim  Tode  das  materielle  Auge    ^'**'''' 
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Name  uad 
Zahl  der 
Organe. 


losgelassen  wird  (Brih.  4,3,36)  und  der  Geist,  der  im  Auge 
wohnte,  nach  auswärts,  zur  Sonne  zurückkehrt  (vgl.  die  Aus- 
führungen Brih.  3,2,13),  während  das  psychische  Organ  der 
Sehkraft  sich  im  Herzen  mit  den  übrigen  Organen  um  die 
Seele  schart,  um  mit  derselben  auszuziehen. 

Benennung  und  Aufzählung  der  Organe  sind  in  den  altem 
Texten  noch  schwankend.  Das  Wort  indriyam  bedeutet  Chänd. 
3,1,3.  Brih.  r),4,5  fg.  noch  „die  Kraft";  zur  Bezeichnung  der 
Organe,  als  der  psychischen  Kräfte  im  Menschen,  wird  es  in 
den  Tpanishad's  erst  von  Kaush.  2,15.  Käth.  3,4  an  verwendet. 
In  den  altern  Texten  werden  sämtüche  Organe,  mittels  cleno- 
minatio  a  potiori,  von  dem  das  Leben  bedingenden  Atmungs- 
organ (imhia)  als  dem  wichtigsten,  Fränas,  „die  Lebenshauche" 
genannt;  vgl.  Chänd.  5,1,15:  „darum  nennt  man  sie  nicht  die 
Reden,  die  Augen,  die  Ohren,  die  Verstände,  sondern  die 
Lebenshauche  (pränäh)  nennt  man  sie,  denn  der  Odem  (präna) 
ist  sie  alle".  —  Auch  über  die  Anzahl  der  Organe  besteht 
keine  Übereinstimmung.  Öfter  wird  erwähnt,  dafs  der  Mensch, 
nach  dem  Vorbilde  des  als  Mond  aufgefafsten  Prajäpati  (Brih. 
des  Men-   15,14),   aus   sech«ehn  Teilen   bestehe;   so   in  der  Erzählung 

sehen.  ~ 

Chänd.  (),7,  vgl.  Mund.  3,2,7.  Pra^na  6.  Wie  wenig  man 
wufste,  was  unter  diesen  sechzehn  Teilen  zu  verstehen  sei, 
zeigt  ^'atap.  Br.  10,4,1,17,  wo  als  solche  die  sechzehn  Silben 
der  Worte  loman,  tuac,  asrij,  niedas,  mdrisam,  stiävan,  asthi, 
majjä  (Haar,  Haut,  Blut,  Saft,  Fleisch,  Sehne,  Knochen,  Mark) 
gelten.  Pra^na  6  werden  als  die  sechzehn  Teile  1)  Präna, 
2)  ^raddhä,  Glaube,  3—7)  die  fünf  Elemente,  8)  Indrif/am, 
die  Sinnesorgane  als  Einheit,  9)  Manas^  10)  annam,  Nahrung, 
11)  vinjcim,  Kraft,  12)  tapcis,  13)  manträh,  14)  Äarman,  15)  lokäh, 
16)  näman  aufgezählt.  Ebendieselben  sind  nach  dem  Kom- 
mentar Qvet.  5,14  zu  verstehen.  Vermutlich  beruht  auf  dieser 
Seehzehnzahl  der  Teile  des  Menschen  die  spätere  Zusammen- 
fassung der  Organe  zu  den  zehn  Indriya's  nebst  Manas  und 
den  fünf  Präna  s.  —  Unter  den  „sieben  Präna's"  Mund. 
Die  Bieben  2,1,8  soUeu,  wic  ^atap.  Br.  6,4,2,5  und  anderweit  (oben  I,  i, 
amHa"up*te.  S.  296),  die  sicbcn  Öffnungen  am  Haupte  zu  verstehen 
sein;  diese  nebst  den  beiden  unterhalb  werden  ^vet.  3,18  und 
weiterhin  (z.  B.  Yogagikhä  4.  Yogatattvam  13.  Bhag.  G.  5,13) 


Die  sech 
zehn  Teile 
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als  die  neun  Tore  der  Leibesstadt  bezeichnet;  mit  Ein- 
rechnung  von  Nabel  und  Brahmarandhram  (Ait.  1,3,12)  w^erden 
sie  als  elf  gezählt  Käth.  5,1.  Ein  alter  Vers  (Atharvav.  10,8,9, 
oben  I,  I,  S.  320)  schilderte  das  Haupt  als  eine  mit  der  Öff- 
nung nach  der  Seite  liegende  Trinkschale,  an  deren  Rändern 
(den  sieben  Öffnungen  am  Kopfe)  sieben  Rishi's  (die  sieben 
Sinnesorgane)  wohnen,  welche  mit  den  sieben  Welthütern 
identisch  sind.  Eine  Modifikation  dieses  Verses  Brih.  2,2,3 
nennt  als  achte  die  Rede,  daher  man  unter  dem  siebenten 
Rishi  (nach  Ohren,  Augen,  Nasenlöchern)  nochmals  die  Väc 
als  Organ  des  Geschmackes  verstehen  mufs,  worauf  auch  die 
Brih.  2,2,4  nachfolgende  Erklärung  hinweist. 

Die  genannten  sieben  Öffnungen  des  Kopfes   sind  ohne  Die  organe 
Zweifel  der  Ausgangspunkt  für  die  ursprüngliche  Aufstellung  'uÄ'r 
der  Sinnesorgane  gewesen,  wie  daraus  ersichtlich,  dafs  in  den  .-ibL^öff- 
ältern  Upanishadtexten  als  Sinnesorgane  {präna'^)  in  der  Regel    '»""K•^• 
nur   Rede,   Odem   (Geruch),   Auge,   Ohr  und  als  fünftes 
Organ    das   Manas    aufgezählt   werden.     So  Brih.  1,3,2—6. 
1,4,7.  2,2,3.  Chänd.  1,2,2-6.  2,7,1.  2,11,1.  3,18,1—6.  8,12,4-5. 
Kena  1.  4—8.    Wo  ihrer  weniger  sind,  da  pflegen  besondere 
Gründe  vorzuliegen,  wie  Brih.  3,1,3—6,  wo  eine  Vierzahl  ge- 
braucht wird,   oder  Chänd.  3,13,5.  5,23,2,  wo  die  auffallende 
Lücke  sich  vielleicht  daraus  erklärt,   dafs   der  Geruch  durch 
die  fünf  Präna  s  schon  vorweggenommen  war  (vgl.  Taitt.  1,7). 
Wo  mehr  als  fünf  Organe  genannt  werden,  da  pflegen  sie  sich 
an  Rede,  Odem,  Auge,  Ohr,  Manas  als  die  ursprünglichen  an- 
zuschliefsen  oder  auch  vorherzugehen;  so  Brih.  2,5,1—7  (gart-   weiterer 
ram,  retas),  3,2,13.  3,7,16—23  (tvac,  vijnänam,  rctas),  4,1,2—7   ^''''*'^'' 
(hridaijamj,   vgl.  Ait.  1,1,4.   Kaush.  3,5.   —   Eigentümhch   ist 
Brih.  3,2,2—9,  wo  acht  Sinnesorgane  als  die  acht  Grahams  oder  Grahams  und 
Greifer  (Geruchssinn,  Rede,  Zunge,  Auge,  Ohr,  Manas,  Hände,  ^"■^'•''"'''»• 
Haut)  aufgezählt  werden,  welchen  als  Ätigraha's   oder  Über- 
greifer ihre  Objekte  (Geruch,  Name,  Geschmack,  Gestalt,  Ton, 
Begierde,  Werk,  Berührung)  entsprechen.    Über  die  hier  vor- 
kommende Bezeichnung  des  Geruchssinns  und  Geruchs  durch 
präna  und   apäna  wird  weiter  unten  zu  handeln  sein.     Der 
Name  graha  (Greifer)  für  die  Sinnesorgane  soll  nach  ^ankara 
(zu  Brahmasütra  2,4,6,  p.  713,11)  bedeuten,  dafs  durch  sie  die 
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Die  Knoten 
dei  Harxeni. 


Manas  nnd 
Indriyä'B. 


Seele  an  die  Objekte  gebunden  werde  (badhyate  kshetrajno 
'nena  graha-sarnjüakeua  handhanena,  iti).  Hierin  kann  man 
eine  Bestätigung  unserer,  Upanishad's  S.  430  aufgestellten,  Ver- 
mutung finden,  dafs  auf  dieser  Stelle  oder  der  in  ihr  auf- 
tretenden Anschauung  die  spätere  Vorstellung  von  den  „Knoten 
des  Herzens"  (zuerst  Chänd.  7,26,2,  dann  Käth.  6,15.  Mund. 
2,2,8.  3,2,9  und  als  „Knoten  des  Nichtwissens"  Mund.  2,1,10) 
beruht:  gralia  und  atigraha  schlingen  den  Knoten,  der  sich 
bei  der  Erlösung  auflöst.  —  In  der  Zeremonie  Kaush.  2,15 
begegnet  uns  zuerst  in  den  Upanishad's  für  die  Sinnesorgane 
der  Name  Indriya's;  als  solche  werden  nebst  Manas  die  zehn 
spätem,  bis  auf  eine  Ausnahme,  aufgezählt;  bei  der  Zusammen- 
fassung am  Schlüsse  werden  sie  wieder  mit  dem  alten  Namen 
Pmwa's  bezeichnet.  —  Die  älteste  Stelle,  welche  die  zehn 
spätem  Indriya's  vollständig,  mit  Zufügung  von  Manas  und 
Hridayam,  aufführt,  ist  Brih.  2,4,11  (=  4,5,12);  ohne  Hridayam 
mit  Manas  in  der  spätem  Elfzahl  erscheinen  sie  zuerst  Pragna 
4,2,  in  deutlichem  Gegensatze  zu  den  fünf  Präna's,  während 
im  weitem  Verlaufe  der  Stelle  (Pra^na  4,8)  die  fünf  Elemente, 
fünf  Tanmätra's,  zehn  Indriya's  nebst  ihren  Objekten,  sowie 
Manas,  Buddhi,  Ahaiikära,  Cittam,  Tejas  und  Präna  aufgezählt 
werden.  Diese  Stelle  ist  gleichzeitig  der  Vorläufer  für  die 
Sechzehnzahl  der  psychischen  Organe  des  Vedänta  und  für 
die  fünfundzwanzig  Prinzipien  der  Sänkhya's. 


8,  Das  Manas  und  die  zehn  Indriyä*B* 

Eratesvor-  Die  crsto  Stcllc,  in  welcher  wie  im   spätem  Vedänta  die 

y^n°MaTas  Indriya's  als  nicht  mehr  und  nicht  weniger  als  zehn  aufgeführt, 

"inrfr"a'8    ^^^  Mauas  als  Zentralorgan  untergeordnet  und  mit  diesem 

ftn?pr4?8.  d^^  ^ünf  Präna's  als  den  auch  im  Schlafe  fortwirkenden  Kräften 

des  unbewufsten  Lebens  entgegengestellt  werden,  ist  Pragna 

4,2:  wie  die  Lichtstrahlen  beim  Sonnenuntergang  in  der  Sonne 

sich  sammeln,  „also  wird  auch  (beim  Einschlafen)  dieses  alles 

im  Manas  als  höchster  Gottheit  zur  Einheit;  daher  kommt  es, 

dafs  dann  der  Mensch  nicht  hört,  nicht  sieht,  nicht  riecht, 

nicht  schmeckt  und  nicht  fühlt,  nicht  redet,  nicht  greift, 

nicht  zeugt,  nicht  entleert  und  nicht  hin  und  her  geht. 
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ßondera,  wie  man  sagt,  schläft.    Dann  wachen  die  Pränafeuer 
{Frana,  Apäna,   Vyäna,  Samana,   Udäna,  die  dann  weiter  er- 
klärt werden)  in  dieser  Stadt  (des  Leibes)".    Diese  Auffassung 
des   Manas  als  Zentralorgan    der  Erkenntnissinne   und  Tat- 
smne,  die  Kräfte  des  Wahrnehmens  und  bewufsten  WoUens 
also  als  das,  was  wir  „Verstand"  und  „be^^ufsten  Willen" 
nennen,  hat  sich  erst  allmähhch  herausgebildet.    Ursprünglich 
ist  Manas  von  allgemeinerer  Bedeutung  und  entspricht  in  seiner  Ur.prüng. 
Unbestimmtheit  ungefähr  dem,  was  wir  als  „Gemüt",  „Sinn"  ''in^XT 
„Herz",  „Geist"   bezeichnen.     Als  solches  vertritt   das  Manas     "*''**"'■ 
nicht  selten  das  Seelische  im  allgemeinen  und  wird  mitunter 
eine  Bezeichnung  des  Prinzips  der  Dinge,  des  Brahman  oder 
Atman ;  vgl.  die  oben  I,  i,  S.  205-206  nachgewiesenen  An- 
sätze Prajäpati  als  Manas  zu  fassen,  und  namentlich  das  schöne 
Lied  \aj.  Samh.  34,1-6  (übersetzt  oben  I,  i,  S.  335),  welches 
als  {.ivasamkalpa  vom  Oupnek'hat  auch  den  Upanishad's  ein- 
gereiht wird  (Upanishad's  S.  837).    Auch  in  den  Upanishad's 
fanden  sich  gelegentlich  Bezeichnunger  für  das  Brahman  wie 
manomaya  „aus  Manas  bestehend"  (Chänd.  3,14,2.  Brih  5  6  1 
Taitt.  1,6,1.  Mund.  2,2,7),  und  das  Manas  ist  eines  der  Sym- 
bole, unter  denen  Brahman  verehrt  wird  (oben  S.  101—102) 
Auch  Ait.  3,2  erscheint  noch  das  Manas  unter  den  Funktionen 
oder  Modifikationen   des  als  „  Bewufstsein "  (prajndnam)  ge- 
schilderten Brahman:  „was  dieses  Herz  und  Manas  ist,  das 
überdenken,  Ausdenken,  Bedenken,  Erdenken,  Verstand   Ein- 
sicht, Entschlufs,  Absicht,  Verlangen,  Leidenschaft,  Erinnerung 
Vorstellung,  Kraft,  Leben,  Liebe,  Wille,  -  diese  aUe  sind 
Namen   des   Bewufstseins";  -  ja,   auch   in   dem   Abschnitte 
Kaush.  3,  wo  im  allgemeinen  das  Manas  in  seiner  spätem  Be- 
deutung  als   Organ    neben  Rede,    Gesicht,    Gehör    erscheint 
(vgl.  3,3;  „man  lebt  auch  ohne  Manas,  denn  wir  sehen  Narren" 
und    so    im  Folgenden)    und    wie    diese    dem  „Bewufstsein"' 
(prajna  =  präna  =  brahman)  untergeordnet  wird   (3,8 :  ,  nicht 
nach  dem  Manas  soll  man  fragen,  sondern  den  erkennen,  der 
da  denkt"),  auch  hier  wird,  im  Widerspruche  damit,  3,7  wieder 
Manas  in  der  alten  Weise  als  Synonymen  von  „Bewufstsein" 
verwendet:  „denn  nicht  vermag,  von  der  Prajnä  (Bewufstsein) 
verlassen,  die  Rede  irgendeinen  Namen  zum  Bewufstsein  zu 
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bringen,  denn  man  sagt:  mein  Manas  (Geist)  war  anderswo 
(anyatra  nie  mano  'hhüt),  darum  bin  ich  mir  jenes  Namens 
nicht  bewufst  geworden";  dasselbe  wird  dann  weiter  ebenso 
von  den  übrigen  Organen,  Odem,  Auge,  Ohr,  Zunge  usw., 
gesagt,  bis  die  Reihe  an  das  Manas  kommt,  wo  dann,  um  den 
Widerspruch  in  dem  Doppelgebrauche  dieses  Worts  zu  ver- 

jiana^  als  deckcn,  die  Formel  verwischt  wird.  —  In  seiner  zweiten, 
o°gan".  engeren  Bedeutung  als  das  psychische  Organ  des  Vorstellens 
und  Wollens  steht  das  Manas  ursprünglich  mit  den  Sinnes- 
organen auf  einer  Linie,  wie  die  oben  erwähnte,  häufig  vor- 
kommende Aufführung  der  Sinnesorgane  (prioms)  als  Rede, 
Odem,  Auge,  Ohr  und  Manas  beweist;  alle  fünf  sind  dem 
Ätman  untergeordnet,  Brih.  1,4,7:  „als  atmend  heifst  er  Atem, 
als  redend  Rede,  als  sehend  Auge,  als  hörend  Ohr,  als  ver- 
stehend Verstand  (manas);  alle  diese  sind  nur  Namen  für 
seine  Wirkungen";  alle  fünf  werden  Brih.  1,3,2 — 6  von  den 
Dämonen  mit  Übel  erfüllt  und  sodann  von  dem  Lebensodem' 
im  Munde  (äsanya  präna)  über  das  Übel  und  den  Tod  hinaus- 
geführt. —  Aber  die  richtige  Erkenntnis,  dafs  alle  Sinnes- 
wahmehmung  ein  Werk  des  Verstandes  (manas)  ist,  und  mit 

iianas  als  ihr  die  Unterordnung  der  übrigen  Sinnesorgane  unter  das  . 
Organ.  Manas  bricht  sich  schon  in  den  Upanishad's  Bahn  und  tritt 
zutage  in  dem  berühmten,  vielzitierten  (ein  Gegenstück  zu 
dem  Verse  des  Epicharmos:  vou^  öp-f)  xal  vou?  dxouei,  xaXXa 
x(09a  xal  TucpXdc,  bildenden)  Ausspruche  Brih.  1,5,3:  „«Ich 
war  anderswo  mit  meinem  Verstände  (Manas)^  darum  sah  ich 
nicht;  ich  war  anderswo  mit  meinem  Verstände,  darum  hörte 
ich  nicht»,  so  sagt  man;  denn  nur  mit  dem  Verstände  sieht 
man,  und  mit  dem  Verstände  hört  man.  Verlangen,  Entschei- 
dung, Zweifel,  Glaube,  Unglaube,  Festigkeit,  Unfestigkeit, 
Scham,  Erkenntnis,  Furcht,  —  alles  dies  ist  nur  Manas. 
Darum,  wenn  einer  auch  von  hinten  berührt  wird,  so  erkennt 
er  es  durch  das  Manas.*  Diese  schon  Maitr.  6,30  und  seitdem 
unzähligemal  reproduzierte  und  für  alle  Folgezeit  autorita- 
tive Stelle  besagt,  dafs  das  Manas,  obwohl  nur  Organ  des 
Ätman,  doch  das  Zentralorgan  des  ganzen  bewufsten  Lebens 
ist,  welches  nicht  nur  als  „die  erste  Wurzel  der  fünf  Er- 
kenntnissinne" {panca-hiiddlii-ädimidam^   ^vet.   1,5)  die  Ein- 
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drücke  des  Gesichts,  Gehörs,  Geschmacks,  Geruchs,  Gefühls   samkaipa 
zu  Vorstellungen  {samhalpa  =^  „die  Bestimmung  eines  vor- und wouen) 
gestellten  Objektes  als  schwarz,  weifs  usw.",   Caiik.  zu  Brih.    tion  des 
1,5,3)  formt,  daher  man  „nur  mit  dem  Verstände  sieht  ujid 
mit  dem  Verstände  hört",  sondern  auch  weiter  diese  Vorstel- 
lungen zu  Willensentschlüssen  {samkaipa^  vgl.  Chänd.  7,4) 
stempelt,  so  dafs  im  letztem  Sinne  das  Manas  zum  Organ  der 
Wünsche    und    ihrer    Ausführung  ^urch    die    fünf   Tatsinne 
(Reden,  Greifen,  Gehen,  Entleeren,  Zeugen)  wird;  Brili.  4,1,6: 
„denn  durch  das  Manas  läfst  man  sich  fortreifsen  zu  einem 
Weibe  und  zeugt  mit  ihr  einen  Sohn,  der  einem  ähnlich  ist^'; 

—  Chänd.  7,3,1 :  „und  wenn  einer  sein  Manas  darauf  richtet, 
die  heiligen  Lieder  und  Sprüche  zu  studieren,  so  studiert  er 
sie;  oder  die  Werke  zu  vollbringen,  so  vollbringt  er  sie;  oder 
sich  Söhne  und  Vieh  zu  wünschen,  so  wünscht  er  sie  sich; 
oder  sich  diese  Welt  und  jene  Welt  zu  wünschen,  so  wünscht 
er  sie  sich".  Daher  auch  Taitt.  2,3  an  dem  aus  Manas  be- 
stehenden (manomaya)  Purusha  „das  Yajus  das  Haupt,  die 
Ric  die  rechte  Seite,  das  Säman  die  linke  Seite"  usw.  ist, 
weil  auf  den  Veden  der  Opferkultus  beruht,  der  in  den  egoisti- 
schen Wünschen  der  Götter  nach  Opfern,  der  Menschen  nach 

den  Segnungen  der  Götter  seinen  Grund  hat  (oben  I,  i,  S.  92).  , 

—  Die  Superiorität  des  Manas  über  die  Indriya's  wird  weiter 
entwickelt  Käth.  6,7  „höher  als  Sinne  steht  Manas",  und  Käth. 
3,3,  wo  an  dem  Wagen  des  Leibes  die  Sinne  als  die  Rosse, 
das  Manas  aber  als  deren  Zügel  vorgestellt  werden.  Noch 
mehr  zugunsten  des  Manas  verändert  wird  dieses  Bild  Maitr. 
2,6,  wo  die  Erkenntnissinne  (huddhi-indriydni)  die  fünf  Zügel, 
die  Tatsinne  (harma-indrlyäni)  die  Rosse,  das  Manas  der 
Wagenlenker,  und  die  Prakriti  seine*  Peitsche  sind.  Mittels  Mano» 
ihrer  treibt  das  Manas  die  Tatsinne  (Reden,  Greifen,  Gehen,  lenker. 
Entleeren,  Zeugen)  zu  ihrer  Tätigkeit,  welche  dann  vom 
Manas  mittels  der  Erkenntnissinne  (Gesicht,  Gehör,  Geschmack, 
Geruch,  Gefühl)  gelenkt  und  kontrolliert  werden.  —  Spätem 
Stellen,  welche  das  Manas  neben  den  Buddhindriyäni  und 
Karinendriyäni    aufführen,    sind   Garbha  4.    Pränägnihotra  4. 

Als  zehn,  mit  Manas  als  elftem,  werden  die  Indriyäni  erwähnt 
Mahä  1.     Ihre  zehn  Funktionen  werden   schon  in   der   oben 


i 


ifanaa 
als  Zügel. 


\ 

( 


248 


XII.   Die  Organe  der  Seele. 


aus  Pra^na  4,2  angeführten  Stelle  genannt.  Eine  Aufzählung 
der  zehn  ihnen  entsprechenden  Organe  ist  uns  nicht  vor  Manu 
2,89  ig.  erinnerlich. 


M 


4,  Der  Bräna  und  seine  fönf  Yerzweigrnngreii. 

odtm"'  ^^^^  Manas  ist  auch  Präna  ein  sehr  vieldeutiges  Won, 

Leben,    wclchcs  eist  aUuiähhch  zif  seiner  späteren  technischen  Bedeu- 
tung gelangt  ist.    Ursprünglich  ist  Brana  der  „Odem";  sodann 
das  an  den  Atmungsprozefs  geknüpfte  „Leben".     Als  dieses 
,  wird  der  Präna  häufig,  wie  wir  oben  sahen  (I,  i,  S.  295—305. 

I,  n,  S.  101 — 102),  zu  einem  empirischen,  und  folghch  sym- 
bolischen, Vertreter  des  Ätman.  Wie  das  Leben,  werden  in 
der  altern  Zeit  (und  gelegentlich  auch  später,  z.  B.  Pragna  3,4) 
alle  Lebenskräfte  (Rede,  Odem,  Auge,  Ohr,  Manas  usw.) 
die  Präna  s  genannt.  Erst  allmählich  sondern  sich  Manas  und 
Indriya's  als  die  Kräfte  des  bewufsten  Lebens  von  dem  Präna 
ab,  welcher  mit  seinen  fünf  Unterarten  in  Wachen  und  Schlaf 
unermüdlich  tätig,  somit  der  eigentliche  Träger  des  Lebens 
bieiM^fr  ^^^  solchen  ist.  Beim  Schlafe  geht  das  Manas  in  den  Präna 
w»oh^    ein  (Chänd.  6,8,2),  läTst  die  Seele  „das  niedere  Nest  durch  den 

*  ^*''  '  Präna  hüten"  (Brih.  4,3,12);  hierauf  beruht  vielleicht  die  spä- 
tere Auffassung,  dafs  im  Schlafe,  während  die  Sinnesorgane 
im  Manas  absorbiert  werden,  die  Präna-Feuer  in  der  Stadt 
des  Leibes  wach  bleiben  (Pragna  4,3).  Solcher,  im  Schlafe 
wachender,  Präna-Feuer  werden  ebendaselbst  fünf  aufgezählt: 
Träna,  Äpdna,  Vyäna,  Samäna,  üdäna,  und  eben  dieselben 
werden  früher  und  später  unzähligemal  neben  einander  ge- 
nannt und  zu  den  mannigfachsten  Allegorien  verwendet,  ohne 
dafs  es  doch  möghch  wäre,  eine  klare  und  übereinstimmende 

^ird^a'^*'  Erklärung  derselben  zu  gewinnen.  Mitunter  werden  nur  zwei 
derselben  (präna  und  apäna)  genannt  (Taitt.  Ar.  3,14,7  oben 
I,  I,  S.  300;  Atharvav.  11,4,13.  Ait.  Ar.  2,1;  Käth.  5,3;  Mund. 
2,1,7),  oder  drei  {präna,  apäna,  vyäna,  Brih.  3,1,10.  5,14,.3. 
Chänd.  1,3,3.  Taitt.  1,5,3.  2,2),  oder  vier  [präna,  apäna,  vydnu, 
udäna,  Brih.  3,4,1),  gewöhnlich  aber  alle  fünf  (Brih.  1,5,3. 
3,9,26.  Chänd.  3,13,1—5.  5,19—23.  Taitt.  1,7.  Pragna  3,5.  4,4. 
Maitr.  2ß.  6,4.  6,9.  6,33.  7,1—5.  Amritab.  34—35.  Pränägnih. 
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1.  4.  Kantha^ruti  1.  Nrisihhott.  9  usw.).  Überschritten  wird 
diese  Zahl  unseres  Wissens  nur  Sarvopanishats.  10  (Up.  S.  624), 
wo  von  vierzehn  Präna's  die  Rede  ist.  Zu  ihren  vierzehn  Na- 
men,  welche  der  Scholiast  aufführt,  vgl.  Vedäntasära  §  93 — 104. 

So  häufig  die  fünf  Präna's  in  den  Upanishad's  aufgezählt 
werden,  so  selten  kommt  doch  dabei  etwas  vor,  was  zu  ihrer 
Erklärung  dienen  könnte.  Wir  wollen  versuchen,  die  einzelnen 
Begriffe,  soweit  dies  möglich  ist,  zu  bestimmen. 

1)  Präna  und  2)  Apuna.  Zunächst  steht  durch  die  S.  238  ^^^''««^nd 
beigebrachten  Zeugnisse  fest,  dafs  nach  (Jankara  zu  Brahma- 
sütra  p.  723,1 — 4  und  zu  Chänd.  1,3,3  Präna  das  Ausatmen, 
Apäna  das  Einatmen  bedeutet.  Es  fragt  sich,  wie  sich  dieses 
Resultat  entwickelt  hat.  Ursprünglich  bedeuten  Präna  und 
Apäna  wahrscheinlich  beide  dasselbe,  nämlich  Atem  (Ausatmen 
und  Einatmen  ungeschieden)  im  allgemeinen  (ob  mit  der  Nuan- 
cierung, dafs  pra-an  „anfangen  zu  atmen",  apa-an  „aufhören 
zu  atmen"  bedeutet,  wofür  Rigv.  10,189,2  angeführt  wird,  mag 
bei  der  Unsicherheit  dieser  Stelle  dahingestellt  bleiben).  In 
den  Präpositionen  liegt  nichts,  was  einen  Unterschied  be- 
gründete, da  jrra  (xpd)  „vorwärts,  fort"  ganz  abgeblafst  ist 
und  apa  (dtTCc,  von)  ebensogut  „von  innen  heraus"  als  „von 
aufsen  herein"  bedeuten  kann.  Nur  ist  Präna  der  bei  weitem 
gewöhnlichere  Ausdruck,  daher  er,  wo  er  allein  steht,  oft 
genug  den  Geruchssinn,  mithin  das  Einatmen  bedeutet,  wie  PränaBm- 
in  der  von  Böhtlmgk  angeführten  Stelle  ^atap.  Br.  10,5,2,15, 
oder  Brih.  1,3,3.  Chänd.  1,2,2.  Ait.  1,3,4.  Ebenso,  sehr  deut- 
lich, Kaush.  2,5:  yävad  vai  purusho  hhäshate,  na  tävat  pränitum 
^aknoti.  Wo  aber  Präna  und  Apäna  neben  einander  stehen, 
da  ist  (abgesehen  von  der  Auffassung  des  Apäna  als  Ver- 
dauungswind, wovon  nachher),  soweit  sich  ein  Unterschied 
erkennen  läfst,  Präna  der  Aushauch  und  Apäna  der  Einhauch.  Prdna  au«. 
So  wohl  schon  Chänd.  1,3,3,  weil  es  vorher  (1,3,2,  wo  nur  ^JdnaEin- 
Präna  Subjekt  sein  kann,  da  Apäna  noch  gar  nicht  genannt 
wurde)  hiefs:  „heifs  ist  dieser",  und  „als  Klang  bezeichnet 
man  diesen".  Beide  Bestimmungen  passen  besser  auf  den 
Aushauch  als  auf  den  Einhauch.  —  Während  Brih.  1,3,3  und 
Chänd.  1,2,2  als  Träger  des  Geruches  der  Präna  in  seiner  all- 
gemeineren  Bedeutung   „Odem"    (Einhauch   und    Aushauch) 
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erscheint,  so  tritt  in  der  Parallelstelle  Tal.  Up.  Br.  2,1,16  als 
solcher  der  Apmm  auf:  „sein  Übel  ist,  dafs  er  durch  den  Ajyäna 
den   Übeln   Geruch   einatmet"   (päpam   (jandhmn  apäniii;  dies 
kann  nicht,  wie  Oertel  als  möglicli  hinstellt,  „cxhaling  lad  odor" 
bedeuten,  da  es  nachher  von  dem  Präna,  dem  Odem  im  Munde 
nach  den  ParallelsteUen,  heifst:  tia  pdpam  gamJham  apdniti). 
Hier  ist  also  Apäna   sicher  der  Einhauch.     Ebenso  Till.  Up. 
Br.  1,60,5:  apänena  jighraii  „man  riecht  mit  dem  Einhauche", 
nicht  ,,one  smcUs  with  exhalation  (!)".   —  Hierzu   kommt  Tal. 
Up.  Br.  4,22,2—3:  die  weltschaffenden  Wasser  liuss'  iti  eva 
präcih  prägvasan ;  sa  väva  präno  Uavat,     Täh  prämja  apänan, 
sa  vä  apäno  'bhavai.     Der  Ton  Jims  und  der  Ausdruck  2^'äcth 
2)rägvasan  weisen   wohl   unverkennbar   dem    Präna    das   Aus- 
hauchen, mithin  dem  Apäna  das  Einhauchen  zu.  —  Wir  kommen 
zu  der  Hauptstelle  Brih.  3,2,2:  präno  vai  grahah;  so  'pänena 
atigrahena  grihito;  'pänena  hi  gandham  jighndi.     Dafs   hier  die 
Analogie  mit  dem  Folgenden  den  Geruchssinn  und  Geruch  er- 
forderte, sieht  jeder,  und  Böhtlingk  brauchte  mir  nicht  gerade 
vorzuwerfen,  dafs  ich  es  nicht  gesehen  hätte.     Er  durfte  an- 
nehmen, dafs  ich  andere  Gründe  hatte,  seinem  Vorschlag,  das 
Gewünschte  einfach  hineinzukorrigieren,  nicht  folgen  zu  können. 
Es  waren  diese,  dafs  hier  etwas  vorlag,  was  auf  den  Verfasser 
oder  Redaktor  der   Stelle  möglicherweise   eine   stärkere  An- 
ziehungskraft ausübte  als  Analogie  und  Konzinnität,  nämlich 
der  Reiz,  Präna  und  Ajxina,  die  überall  zusammenstehen,  liier 
auch  als  graha  und  atigrahn  zu  verbinden.    Dabei  stand  Apäna, 
der  Einhauch,  als  Träger  des  Geruches,  für  diesen,  und  der 
erklärende  Zusatz  (apänena  hi  gandham  jighraH)  wurde  benutzt, 
um,  nicht  wie  nachher  überall  die  Verbindung  zwischen  graha 
und    atigraha,    sondern    zwischen   atigraha    und   dem   Objekt, 
welches  er  vertrat,  zu  rechtfertigen.    Dafs,  wenn  A2)äna  Ein- 
hauch ist,  Präna  daneben  nicht  (in  seiner  allgemeinen  Bedeu- 
tung „Odem")  gleichfalls  den  Geruchssinn  bedeuten  durfte,  wie 
sonst  so  oft,  wurde  dabei  ausser  Augen  gelassen.     Dafs  der 
erste  Urheber  des  Abschnittes  schon  diese  Konfusion  ange- 
richtet, möchte  auch  ich  nicht  glauben;  aber  der  Fehler,  wenn 
man  ihn  so  nennen  will,  ist  älter  als  die  Trennung  der  Känva's 
und  Mädhyandina's,  also  nicht  viel  weniger  als  dreitausend 
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Jalire  alt  (vgl.  Upanishad's  S.  377),  und  gewifs  hätte  man  ihn 
nicht  alle  diese  Zeit  durch  ertragen,  wäre  nicht  schon  damals 
Apäna  der  Geruchssinn,  mithin  der  Einhauch  gewesen.—  Eben 
darauf  hin  führt  die  symbolische  Handlung  Brih.  6,4,10—11, 
wo    befohlen    wird,    wenn    Unfruchtbarkeit    gewünscht    wird, 
ahhipränya  apämjät,  wenn  Fruchtbarkeit,  apänya  abhipränyät 
Das  Zurücknehmen  der  Lebenskraft  wird  durch  Einhauchen, 
das  Einflöfsen  derselben  durch  Ausliauchen  symbohsiert.    Da 
nun  der  Nachdruck  nicht  auf  dem  Gerundium,   sondern  auf 
dem  Verbum   fmitum  liegt,   so  bedeutet  schon  hier  apanyät 
„er  hauche  ein",  abhiprämjät  „er  hauche  aus".    (In  der  Über- 
setzung liefs  ich  mich  noch  verleiten,  es  umgekehrt  zu  halten.) 
—  Zweifelhaft  ist,   ob  Käth.  5,3,  ürddhvam  pränam  unnayati, 
apänam  prahjag  asyati,   Aushauch   und   Einhauch,   wofür  5,5 
sprechen  würde,  oder  nicht  vielmehr  schon  Odem  und  Ver- 
dauungswind zu  verstehen  sind.     Im  Gegensatze  nämlich  zu 
der  besprochenen  Auffassung  von  Prana  als  Aushauch,  Apäna 
als  Einhauch,   hat    sich    eine,    mit    der  Zeit    immer    stärker 
werdende,  Neigung  gebildet,  in  Präna  den  Odem  (Aushauch     PrA^^^ 
und  Einhauch)  und  in  Apäna  den  im  Darm  wohnenden  Ver-  ^p/j^J«- 
dauungswind  zu  sehen,  wofür  folgende  Stellen  eintreten.    Ait.     wind. 
1,1,4:  der  Präna  entspringt  aus  der  Nase,  der  Apäyia  aus  dem 
Nabel  des  Urmenschen;   1,2,4:   dem  Präna  entspricht  Väyu, 
dem  Apäna  Mrityu;  1,3,4.  10:  der  Präna  beriecht  die  Nahrung, 
der  Apäna  überwältigt  sie.  —  Ebenso  möglicherweise  in  der 
erwähnten  Stelle,  Käth.  5,3.  —  Pragna  3,5:   der   Präna  hat 
seinen  Sitz  im  Auge,  Ohr,  Mund  und  Nase,  der  Apäna  steht 
dem  Entleerungs-  und  Zeugungs-Organ  vor  (hingegen  ordnet 
Pragna  4,2—3  Entleerung  und  Zeugung  dem  Manas,  nicht  den 
Präna's  unter,  scheint  somit  der  erstbesprochenen  Auffassung 
zu  folgen).  —  Maitr.  2,6:  der  Präna  geht  nach  oben  hinaus, 
der  Apäna  nach  unten  und  nimmt  die  Exkremente  auf.  — 
Garbha  1  (Up.  S.  607):   der  Apäna  dient  der  Entleerung.  — 
Amritabindu  34  (Up.  S.  656):  der  Präna  weüt  im  Herzen,  der 
Apäna  im  Darm.  —  Sannyäsa  4  (Up.  S.  691):  der  Apäna  ist 
den  Hoden  benachbart.  —  Dieser  Auffassung  folgt  auch  der 
Vedäntasära  §  94—95  und  der  Kommentar  zu  Chänd.  3,13,3, 
während  ebenderselbe  zu  1,3,3  gankara's  Meinung  vertritt. 
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4}  Samdna. 


6)  üdäna. 


8)  Vffäna.  3)  Vyäna,  der  Zwischenhauch,  ist  „das  Bindeglied  zwischen 

Präna  und  Apäna^'  (Chänd.  1,3,3).  Seine  Auffassung  richtet 
sich  nach  der  des  Apäna,  Ist  dieser  Einhauch,  so  ist  der 
Vyäna  der  Hauch,  welcher  das  Leben  trägt,  wenn  man,  z.  B. 
beim  Spannen  eines  starken  Bogens,  weder  einatmet  noch 
ausatmet  (Chänd.  1,3,5);  ist  hingegen  Apäna  der  Verdauungs- 
wind, so  ist  Vyäna  die  Verbindung  desselben  mit  dem  Fräna 
(Maitr.  2,6),  schaltet  in  den  Adern  (Pragna  3,6)  und  streicht, 
einer  Flamme  gleich,  durch  alle  Glieder  (Amritab.  35.  37, 
Up.  S.  656).     Ebenso  Vedäntasära  §  96. 

4)  Der  Samäna,  Allhauch,  heilst  so,  weil  er  nach  Pra^na 
4,4  Ausatmen  und  Einatmen  zur  Einheit  führt  (samam  nayati); 
wohingegen  er  nach  Pragna  3,5  und  Maitr.  2,6  die  Nahrung 
assimiliert  und  nach  Amritab.  34.  37  milchfarben  im  Nabel 
wohnt.     Vgl.  Vedäntasära  §  98. 

5)  Der  Udäna  oder  Aufhauch  führt  nach  der  gewöhn- 
lichen, auch  Pra^na  3,7  vertretenen  Ansicht  die  Seele  beim 
Sterben  aus  dem  Leibe  hinaus,  während  er  nach  Pragna  4,4 
schon  beim  Tief  schlafe  in  das  Brahman  führt,  hingegen  nach 
Maitr.  2,6  „das  Getrunkene  und  Gegessene  entweder  wieder 
ausbricht  oder  herunterschluckt".  Nach  Amritab.  34  wohnt 
er  in  der  Kehle;  ebenso  nach  Vedäntasära  §  97,  wo  er  im  übrigen 
als  der  Wind  des  Auszugs  erklärt  wird. 

5.  Der  feine  Leib  nnd  die  moralische  Bestimmtlieit. 

Als  weitere  Begleiter  der  Seele  auf  ihren  Wanderungen 
zählt  neben  Indriya's,  Manas  und  Präna's  der  spätere  Veddnta 
„das  elementare  Substrat"  (bhüta-ägraya),  d.  h.  den  feinen  Leib, 
und  „das  Werksubstrat?"  (karma-ägraya),  d.  h.  die  den  künf- 
tigen Lebenslauf  bedingende  moralische  Bestimmtheit,  auf. 
Über  beide  können  wir  aus  den  Upanishad's  nur  weniges 
beibringen. 

Chänd.  6,8,6  (vgl.  6,15,2)  heifst  es  von  dem  Sterbenden: 
„Bei  diesem  Menschen,  o  Teurer,  wenn  er  dahinscheidet,  geht 
die  Rede  ein  in  das  Manas,  das  Manas  in  den  Präna,  der 
Präna  in  die  Glut,  die  Glut  in  die  höchste  Gottheit".  Hier 
soll  nach  ^ankara  (zu  Sütram  4,2,8),  wie  unter  der  Rede  die 
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Gesamtheit  der  Indriya's,  so  unter  der  Glut  (te/as)  die  Ge- 
samtheit der  Elemente  zu  verstehen  sein,  wie  sie  den  feinen 
Leib  als  Träger  der  Organe  beim  Auszuge  der  Seele  konsti- 
tuieren. Aber  nach  den  Textworten  liegt  hier  nichts  weiter 
vor  als  der  Gedanke,  dafs  die  Organe,  Manas,  Präna  und 
Rede,  wie  sie  nach  Chänd.  6,5  vermittelst  Nahrung,  Wasser 
and  Glut  aus  dem  „Seienden  ohne  Zweites"  entstanden  smd, 
so  auf  ähnlichem  Wege  beim  Tode  sich  wieder  in  dasselbe 
als  die  höchste  Gottheit  auflösen. 

Deutlicher  kann  man  eine  Spur  der  spätem  Theorie  vom 
feinen  Leibe  wiedererkennen  in  dem  grofsen  Seelenwanderungs- 
texte Chänd.  5,3-10   (Brih.  6,2),    wo   geschildert  wird     wie 
die  Wasser,  indem  sie  fünfmal  nach  einander  in  den  Opfer- 
feuem  der  Himmelswelt,  des  Regens,  der  Erde,  des  Mannes 
und  des  Weibes  als  Glaube,  Soma,  Regen,  Nahrung,  Same 
geopfert  werden,  „bei  der  fünften  Opferung  mit  Menschen- 
stimme redend  werden"  (Chänd.  5,3,3.  5,9,1).    Hier  kann  aller- 
dings unter  den  „Wassern",  welche  dann  als  „Glaube"  usw. 
geopfert  werden,  die  noch  ungeschiedene  Einheit  der  beiden 
Begleiter   der  Seele  gefunden  werden,  welche  später  als  der 
feine  Leib  und  die  moralische  Bestimmtheit  auseinandertrat 
(vgl.  unten,  Kap.  XIV,  5,  S.  300). 

Ebendasselbe  gilt  von  der  Hauptstelle  für  beide  Lehren, 
Brih    4  4,5,  wo  es  von  der  ausziehenden  und  zu  einer  neuen 
Geburt 'eilenden  Seele  heifst:  „Wahrlich,  dieses  Selbst  ist  das 
Brahman,  bestehend  aus  Erkenntnis,  aus  Manas,  aus  Leben, 
aus  Auge,   aus  Ohr,  bestehend  aus  Erde,  aus  Wasser,   aus 
Wind,  aus  Äther,  bestehend  aus  Feuer  und  nicht  aus  Feuer, 
aus  Lust  und  nicht  aus  Lust,  aus  Zorn  und  nicht  aus  Zorn, 
aus  Gerechtigkeit  und  nicht  aus  Gerechtigkeit,  bestehend  aus 
allem     Je  nachdem  einer  nun  besteht  aus  diesem  oder  aus 
ienem,  ie  nachdem  er  handelt,  je  nachdem  er  wandelt,  danach 
wird   er  geboren;    wer  Gutes  tat,    wird   als  Guter   geboren 
wer  Böses  tat,  wird  als  Böser  geboren,  heilig  wird  er  durch 
heiliges  Werk,  böse  durch  böses."     Sehen  wir  ab  von   dem 
Zusätze  „und  nicht  aus  Feuer",  der  bei  den  Madhyandmas 
fehlt,  und  dem  sich  nur  schwer  ein  brauchbarer  Smn   ab- 
gewinnen läfst,  so  zählt  die  Stelle  als  ständige  Begleiter  der 
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Seele  die  Organe  und  fünf  Elemente,  als  variable  Faktoren 
die  moralischen  Qualitäten  auf;  wir  sehen  hier  die  Theorie 
vom  feinen  Leib  und  von  der  morahschen  Bestimmtheit  neben 
einander  erwachsen.     Angehängt  ist  der  Vers : 

Das  Lingam.  Dem  hängt  er  nach,  dem  strebt  er  zu  mit  Taten, 

Wonach  sein  inn'rer  Mensch  (lingam)  und  sein  Begehr  (manas)  steht 

Hier  begegnet  uns,  anscheinend  schon  als  Terminus,  das  Wort 
liftgam,  mit  welchem  die  Sänkhya's  später  den  „feinen  Leib" 
(oben  S.  218)  zu  bezeichnen  pflegen.  In  derselben  Bedeu- 
tung ist  es  vielleicht  weiterhin  Käth.  6,8  zu  nehmen  sowie 
auch  Qvet.  6,9,  wo  aufserdem  der  Atman  als  „Herr  des  Herrn 
der  Sinne",  d.  h.  als  Herr  des  feinen  Leibes,  bezeichnet  wird. 
Eine  ähnliche  Vorstellung  mag  der  Bezeichnung  des  Ätman 
als  „höher  als  dieser  höchste  Komplex  des  Lebens"  (Pragna  5,5), 
zugrunde  liegen.  Ganz  in  der  Weise  des  spätem  Sankhyam 
erscheint  das  Lingam  Maitr.  6,10,  namentlich,  wenn  wir,  nach 
unserm  Vorschlage  Up.  S.  337,  mit  Tilgung  des  Anusvära- 
punktes  mahad-ädi-avigesha-aniam  lingam  lesen,  da  sich  der 
feine  Leib  vom  Mahän  an  nur  bis  zu  den  feinen  Elementen 
(avigesha),  nicht  bis  zu  den  groben  (vigesha)  erstreckt  (Saii- 
khya-K.  38—40).  Als  Träger  der  Organe,  Präna's,  Guna's 
und  morahschen  Bestimmungen  wird  das  Lingagariram  ge- 
schildert Sarvopanishats.  16  (Up.  S.  625)  und  dabei  mit  dem 
Herzensknoten  identifiziert,  über  welchen  wir  oben  (S.  244) 
im  Anschlufs  an  Biih.  3,2,1—9  eine  andre  Erklärung  auf- 
gestellt haben. 

Dafs  endlich  die  Werke  (der  spätere  Karma-ägraya)  die 
Seele  ins  Jenseits  begleiten  und  für  die  Gestaltung  des  nächsten 
Lebenslaufes  bestimmend  sind,  wird  oft  in  den  Upanishad's 
hervorgehoben  und  später  näher  zu  erörtern  sein.  Haupt- 
stellen für  diese  Lehren  sind:  Brih.  3,2,13.  4,4,5—6.  Chänd. 
3,14,1.  Käth.  5,7.  Igä  17  u.  a.;  vor  allem  Brih.  4,4,3:  „Dann 
nehmen  ihn  das  Wissen  und  die  Werke  bei  der  Hand  und 
seine  vorerworbene  Erfahrung".  Von  besonderer  Bedeutung 
sind  auch  nach  späterm  Glauben  (Bhag.  G.  8,6)  die  Vor- 
stellungen, welche  den  Menschen  in  der  Todesstunde  beschäf- 
tigen.    Dieser   Gedanke   findet  sich   angedeutet   Pra9na    3,10 
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(vgl.  auch  schon  Chänd.  3,14,1.  Brih.  4,4,5  und  das  Sterbegebet 
I9Ä  15—17  =  Brih.  5,15). 

6.  Physiologisches  aus  den  üpanishad's. 
Vom  feinen  Leib,  welcher  als  Träger  der  psychischen  Der^^gxobe 
Organe  die  Seele  auf  ihren  Wanderungen  bis  zur  Erlösung 
begleitet,  ist  zu  unterscheiden  der  grobe  Leib,  den  die  Seele 
beim  Tode  losläfst  wie  die  Mangofrucht  ihren  Stengel  (Brih. 
4  3  36)  Wir  wollen  hier  anhangsweise  von  dem,  was  die 
Upanishad's  über  den  Leib,  seine  Organe  und  Funktionen 
bieten    das  Wesentliche  zusammenstellen. 

Der  Leib  ist  die  vom  Kopfe  überdachte  Behausung  des  wes^en^de. 
Präna   in  der  er  an  dem  Odem  als  Pfosten  mit  der  Nahrung 
als  Strick  angebunden  ist  (Brih.  2,2,1);  er  ist  der  „aus  Nah- 
rungssaft bestehende",  annarasamaya,  Ätman,  m  welchem  der 
pränamaya,    wie   in    diesem    der    mano7miya,   wie   in    diesem 
der*  vijnänamaya,  wie  in  diesem  der  änandamaya  Atman  als 
innerster  eingeschlossen  ist  (Taitt.  2,1  fg.).     Erst  später  (von 
Maitr.  6,27—28    an)    wird,    wie    die    übrigen    genannten,    so 
auch  der  änandamaya  Ätman  als  Hülle  (koga)  der  Seele  be- 
zeichnet; vgl.  Sarvopanishats.  9  fg.  (Up.  S.  624),  wo  auch  der 
annamaya  noch  weiter  in  sechs  aus  Nahrung  gebildete  Hüllen 
(nach    dem    SchoHasten    der    Calcuttaer   Ausgabe:    Knochen, 
Mark,    Fett,    Haut,    Fleisch,    Blut)    zerlegt   wird.   -   Häufig 
ist    seit  Brih.  2,5,18   und  namentlich  Chänd.  8,1,1,   die  Be- 
zeichnung 'des  Leibes  als   die   Stadt  des  Brahman  (hrahma-  Dje^Br^ab- 
puram),  die  hiramUsche  (Mund.  2,2,7),  liebüche  (Brahma-Up.  1) 
Brahmanstadt,    die  höchste  Brahmanwohnung  (Mund.  32,1), 
in   der   als  Haus   die  Lotosblüte   des  Herzens   steht   (Chänd. 
8  1,1;  Mahän.  10,23;  Näräy.  5;  Ätmabodha,  Up.  S.  750),  in  der 
beim  Schlafe  die  Pränafeuer  Wache  halten  (Pra9na  4,3).    Diese 
Leibesstadt  hat  elf  (Käth.  5,1)  oder  gewöhnlicher  neun  Tore  jje^aer^ 
(Cvet.  3,18.  Yoga^.  4.  Yogat.  13.  Bhag.  G.  5,13),  nämlich  die 
neun  Öffnungen  am  Körper,  zu  welchen  im  Falle  der  Elfzahl 
noch  der  Nabel  und  die   Brahmanöffnung  (hrahmarandhram)   j.akrna.^ 
kommen.    Letztere  ist  eine  fingierte  Öffnung  des  Schädels  am 
Scheitel,  durch  welche  Brahman  nach  Ait.  1,3,12  m  den  Leib 
«inging,  und  durch  welche  die  Seele,  nach  gewöhnlicher  An- 
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KöTpeT- 
kreise. 


Körper- 
wftnne, 
Ohren- 


nähme  nur  die  des  Erlösten  (Chänd.  8,6,6  =  Ki\th.  6,16),  nach- 
dem sie  durch  die  101  •**  (später,  seit  Maitr.  6,21,  Sushumnd 
genannte)  Ader  emporgestiegen  ist,  zur  Vereinigung  mit  Brah- 
man  gelangt  (vgl.  Brahmavidyä  12  und  namentlich  Taitt.  1,6). 
Die  Vorstellung  ist  sonach  alt;  der  Name  Brahmarandhram 
findet  sich  erst  Hafisa-Up.  3  in  Zusammenhang  mit  den  dort 
erst  vorkommenden  sechs  mystischen  Kreisen  (Unterleibskreis, 
Sexualkreis,  Nabelkreis,  Herzkreis,  Halskreis,  Zwischenbrauen- 
kreis), die  man  am  Körper  annahm.  Ein  Vorspiel  derselben 
ist  es  vielleicht,  wenn  als  besondere  Wohnstätten  des  Purusha 
Ait.  1,3,12  (nach  den  Ergänzungen  des  Scholiasten)  Auge, 
Manas  und  Herzäther,  Brahma-Up.  4  Auge,  Kehle,  Herz,  Kopf, 
(Brahma-Up.  2:  Nabel,  Herz,  Kehle,  Kopf)  unterschieden 
werden.  Von  ihm,  der  das  Licht  inwendig  im  Menschen 
bildet,  rührt  auch,  nach  Chänd.  3,13,8,  die  Körperwärme  und 
das  Ohrensausen  hei.  Letzteres  sowie  die  Verdauung  wird 
Tu"; Ja""  Brih.  5,9  auf  das  Feuer  Vaigvänara  im  Menschen  zurück- 
'"""'  geführt,  was  im  Hinbhck  auf  gatap.  Br.  10,6,1  (Upanishad's 
S.  144)  auf  dasselbe  hinausläuft.  Auf  einer  Kombination  beider 
Stellen  beruhen  Mahän.  11,10.  Maitr.  2,6.  6,27.  6,31. 
Schilde-  Schilderungen  des  Leibes  und  seiner  Teile,  vorwiegend 

'"£f?be8^"  mit  pessimistischer  Färbung,  finden  sich  erst  in  späterer  Zeit. 
Maitr.  1,3:  „In  diesem  aus  Knochen,  Haut,  Sehnen,  Mark, 
Fleisch,  Samen,  Blut,  Schleim,  Tränen,  Augenbutter,  Kot, 
Harn,  Galle  und  Phlegma  zusammengeschütteten,  übelriechen- 
den, kernlosen  Leibe,  —  wie  mag  man  nur  Freude  geniefsen  !'* 
Maitr.  3,4:  „Dieser  Leib,  aus  Begattung  entstanden,  erwachsen 
in  der  Hölle  [des  Mutterleibes]  und  herausgekommen  durch 
die  Pforte  des  Harns,  ist  eine  Ansammlung  von  Knochen,  mit 
Fleisch  überschmiert,  mit  Haut  umflochten,  mit  Kot,  Harn, 
Phlegma,  Mark,  Fett  und  Speck  und  dazu  mit  vielen  Krank- 
heiten angefüllt  wie  eine  Schatzkammer  mit  Schätzen".  — 
Eine  Definition  des  Leibes  gibt  Ätma-üp.  1:  „Dasjenige 
Selbst,  an  welchem  Haut,  Knochen,  Fleisch,  Mark,  Haare, 
Finger,  Daumen,  Rückgrat,  Nägel,  Knöchel,  Bauch,  Nabel, 
Scham,  Hüften,  Schenkel,  Wangen,  Brauen,  Stirn,  Arme, 
Seiten,  Haupt,  Aderwerk,  Augen  und  Ohren  sind,  und  welches 
geboren  wird  und  stirbt,  das  heifst  das  äufsere  Selbst". 


I 


Die  eingehendste  Beleuchtung  des  Leibes  und  seiner  Ver-   ^®'J^®^^ 

o  c?  nach  der 

hältnisse  liefert  die  späte  und  leider  sehr  korrupte  Garbha-  oarbha-up. 
Upanishad.     Sie  knüpft  ihre  Erörterungen  an   einen  Vers  an, 
den  wir,  mit  Einschaltung  der  ihm  folgenden  Erläuterungen, 
zitieren:    „Aus   fünf   (Erde,   Wasser,    Feuer,   Wind,    Äther) 
bestehend,  in  je  fünfen   (den  genannten  fünf  Elementen, 
oder  den  fünf  Erkenntnissinnen,   oder  Zeugungs-   und  Ent- 
leerungsorgan nebst  Buddhi,  Manas  und  Rede)   schaltend, 
auf  sechs  (den  süfsen,  sauern,  salzigen,  bittern,   beif senden 
und  herben  Nahrungssaft)   gestützt,    sechs-Eigenschaft- 
behaftet    (wird    nicht   erklärt),    sieben-Grundstoff-haft 
(die  aus   dem  Nahrungssaft  gebildete,   weifse,   rote,   dunkle, 
rauchfarbige,   gelbe,   braune,   blasse  Flüssigkeit  im  Körper), 
drei-Schleim-haft  (nicht  erklärt,    wahrscheinhch   die   drei 
dosha,  humores:   väyu  Wind,  pütam  Galle,  Jcapha  Phlegma), 
zwei-erzeugt-haft   (aus  dem  väterlichen  Samen  und   dem 
mütterlichen  Blute),  vierfacher  Nahrung  (des  Gegessenen, 
Getrunkenen,  Geleckten,  Gesogenen)  teilhaft  ist  der  Kör- 
per".   Über  die  Körperteile  und  ihr  Gewicht  äufsert  sich  die 
Upanishad  am  Schlüsse:  „Der  Kopf  hat  vier  Schädelknochen, 
und  an  ihnen  sind  [auf  jeder]  Seite  sechzehn  Zahnzellen.    [Am 
Leibe]  sind  hundertundsieben  Gelenke,  hundertachtzig  Fugen, 
neunmalhundert    Sehnen,    siebenhundert  Adern,    fünfhundert 
Muskeln,  dreihundertundsechzig  Knochen  und  vier  und  eine 
halbe  Koti   (45  Millionen)   Haare.   —  Das   Herz    wiegt    acht 
Pala  (364  Gramm),  die  Zunge  zwölf  Pala  (546  Gramm),  die 
Galle  ein  Prastham  (728  Gramm),  das  Phlegma  ein  Ädhakam 
(2912  Gramm),   der  Same   ein  Kudavam  (182  Gramm),   das  i 

Fett  zwei  Prastha  (1456  Gramm);   unbestimmt  ist  Kot  und 
Urin,  je  nach  dem  Quantum  der  Nahrung." 

Der  Kopf  wurde  in  einem  schon  oben  (I,  i,  S.  320)  aus  nerKopt 
Atharvav.  10,8,9  übersetzten  Verse  mit  einer  seitwärts  geneigten 
Trinkschale  verghchen,  deren  Öffnung  durch  die  sieben  Off- 
nungen der  Sinnesorgane  als  sieben  Rishi's  gebildet  wird. 
Derselbe  Vers,  mit  Hinzufügung  der  Rede  als  achten  Organs, 
wird  wiederholt  und  erklärt  Brih.  2,2,3;  hiernach  sind  die 
Augen  zwei  Rishi's,  während  unmittelbar  vorher,  nicht  damit 
übereinstimmend,  das  Rote,  Schwarze,  Weifse  im  Auge  nebst 
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Augenstern,  Augenwasser  und  oberer  und  unterer  Wimper 
als  sieben  im  Dienste  des  Auges  stehende  Götter  geschildert 
worden  waren.  Von  dem  Purusha  im  Auge  als  Symbol  des 
Ätman  war  schon  oben  die  Rede  (S.  104—105).  Nach  Brih. 
4,2,^—3  wohnen  im  rechten  und  linken  Auge  Indra  und  Viräj: 
sie  werden  vom  Herzen  aus  durch  die  Adern  Hitäh  ernährt 
(vgl.  Maitr.  6,2)  und  sind,  vermöge  ihres  „Zusammenklanges" 
im  Äther  des  Herzens,  der  individuelle,  mit  dem  höchsten 
identische  Ätman. 
zeMpTingen  Als  cinc  eigcirtümliche  Strafe  für  Vermessenheit  im  Fragen 

li8  strafe'  oder  falschen  Wissensdünkel  kommt  in  den  Upanishad's  öfter 
das  Zerspringen  des  Kopfes  (besser  als  das  Abfallen  des 
Kopfes,  vi-pat  könnte  beides  bedeuten)  vor.  Sie  mag  ihren 
Grund  haben  in  der  Beobachtung  des  Gefühls,  als  wenn,  bei 
übermäfsigem  Blutandrang  nach  dem  Kopfe,  der  Kopf  zerspringen 
wollte.  Hierauf  deutet  auch  hin  Brih.  1,3,24,  wo  von  einem 
durch  den  Somagenufs  veranlafsten  Zerspringen  des  Kopfes 
die  Rede  ist.  In  der  Regel  wird  diese  Strafe  nur  angedroht: 
Chänd.  1,8,6.  8.  1,10,9—11.  1,11,4—9.  5,12,2.  Brih.  3,6.  3,7,1. 
Nur  einmal  erfolgt  sie  in  Wirklichkeit,  Brih.  3,9,26  (vgl.  Athar- 
vav.  19,28,4.  gatap.  Br.  3,6,1,23.  4,4,3,4.  11,4,1,9). 

Dm  nerx.  Mehr  als  der  Kopf  beschäftigt  die  Denker  der  Upanishad's 

das  Herz.  In  ihm  sind  die  Lebenshauche  gegründet  (Chänd. 
3,12,4);  nicht  nur  die  fünf  Präna's,  sondern  auch  Auge,  Ohr, 
Rede,  Manas  entspringen  aus  dem  Herzen  (Chänd.  3,13,1—5). 
Nicht  der  Kopf,  sondern  das  Herz  ist  der  Sitz  des  Manas 
(Ait.  1,2,4)  und  damit  auch  das  Zentrum  des  bewufsten  Le- 
bens; im  Herzen  weilen  die  Organe  der  Seele  beim  Schlafe 
(Brih.  2,1,17),  und  eben  dort  sammeln  sie  sich  beim  Sterben 
(Brih.  4,4,1);  „durch  das  Herz  erkennt  man  die  Gestalten" 
(Brih.  3,9,20),  durch  das  Herz  erkennt  man  den  Glauben, 
zeugt  man  den  Sohn,  erkennt  man  die  Wahrheit,  in  ihm  hat 
auch  die  Rede  ihren  Standort,  während  die  weitere  Frage, 
worin  das  Herz  seinen  Standort  habe,  mit  Entrüstung  ab- 
gewiesen wird  (Brih.  3,9,21—25).  Aber  nicht  die  Organe  allein, 
sondern  alle  Wesen  haben  ihren  Standort  und  Stützpunkt  im 
Herzen,  und  wenn  auch  die  Definition  des  Herzens  als  Brah- 
man  abgelehnt  wird  (Brih.  4,1,7),  so  ist  das  Herz  doch  der 


empirische  Sitz  der  Seele  und  damit  des  Brahman:  „hier, 
inwendig  im  Herzen  ist  ein  Raum,  darin  liegt  er,  der  Herr 
des  Weltalls,  der  Gebieter  des  Weltalls,  der  Fürst  des  Welt- 
alls" (Brih.  4,4,22);  das  Herz  heifst  hridayam,  weil  „Er  im 
Herzen"  (hridi  ayam)  wohnt  (Chänd.  8,3,3),  grofs  wie  ein 
Reiskorn  oder  Gerstenkorn  (Brih.  5,6.  Chänd.  3,14,3);  zollhoch 
an  Gröfse  wohnt  der  Purusha  mitten  im  Leibe,  im  Herzen 
als  das  Selbst  der  Geschöpfe   (Käth.  2,20.   4,12.   6,17  usw.). 

Auf  Grund  von  Chänd.  8,1,1  wird  in  spätem  Upanishad's 
häufig  das  Herz  mit  dem  herabhängenden  Kelche  einer  Lotos- 
blüte (Mahänär.  10,23;  När.  5;  Maitr.  6,2;  Brahmab.  15;  Ätmab., 
üp.  S.  751;  Hansa  6)  oder  auch  Bananenblüte  (Dhyänab.  14)  ver- 
glichen und  Mahänär.  11,8.  Dhyänab.  14 — 16.  Yogat.  9.  Mahä  3 
ni'her  beschrieben.  In  dieser  Lotosblüte  des  Herzens  ist  ein 
kleiner  Raum  (oder  Äther,  akäga),  in  welchem  nach  Chänd. 
8,1,3  Himmel  und  Erde,  Sonne,  Mond  und  Sterne  beschlossen 
sind,  in  dem  „beschlossen  die  Weltlichter  glänzen"  (Mund. 
3,2,1),  welcher  „des  Weltalls  grofser  Stützpunkt"  ist  (Brahma- 
Up.  4,  Up.  S.  684).  In  diesen  Raum  geht  die  Seele  beim  Schlafe 
ein  (Brih  2,1,17),  in  ihm  weilt  der  unsterbliche,  goldene  Pu- 
rusha (Taitt.  1,6,1).  Er  ist  die  Höhle  (guM),  von  der  so  oft 
die  Rede  ist,  in  welcher  das  Brahman  versteckt  ist  (Taitt.  2,1. 
Käth.  2,12.  2,20.  3,1.  ^vet.  3,20.  Mund.  2,1,10  etc.),  und  aus 
welcher  es  in  der  Meditation  des  Yoga  hervortritt,  indem  es 
den  Herzensäther  beiseite  schiebt  (Maitr.  6,27)  oder  durch  ihn 
hindurchdringt  (Maitr.  6,38). 

Über  die  aus  dem  Herzen  entspringenden  und  dasselbe  Di^Adei». 
umgebenden  Adern  finden  sich  mehrfache  Angaben,   die  in 
eigentümlicher,  schwer  bestimmbarer  Weise  zusammenhängen. 

Brih.  4,2,3:  die  Hitäh  genannten  Adern,  fein  wie  ein 
tausendmal  gespaltenes  Haar,  sind  im  Herzen  gegründet 
und  ernähren  die  individuelle  Seele.  Eine  besondere  Ader, 
welche  nach  oben  verläuft,  ist  der  Pfad,  auf  dem  sie 
wandelt. 

Brih.  4,3,20:  die  Hitäh  genannten  Adern,  fein  wie  ein 
tausendmal  gespaltenes  Haar,  sind  angefüllt  mit  weifser, 
dunkler,  brauner,  grüner,  roter  Flüssigkeit.  Sie  sind  der  Sitz 
der  Seele  im  Tiefschlafe. 
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Brih.  2,1,19:  die  Hitäh  genannten  Adern,  72000  an  Zahl, 
verbreiten  sich  vom  Herzen  aus  im  Perikardium  (puritat),  Sie 
sind  der  Sitz  der  Seele  im  Tiefschlafe. 

Diese  Stellen  stimmen  im  wesentlichen  zusammen.  Auf 
einer  Kombination  derselben  scheint  zu  beruhen  Kaush.  4,19: 
die  Hitdh  genannten  Adern,  fein  wie  ein  tausendfach  gespalte- 
nes Haar,  umziehen  das  Perikardium.  Sie  sind  der  Sitz  der 
Seele  im  Tiefschlafe.  Sie  sind  angefüllt  mit  brauner,  weifser, 
schwarzer,  gelber,  roter  Flüssigkeit.  Alles  dies  ist  wie  in  den 
Stellen  aus  Brih.,  nur  die  Farben  sind  nach  Reihenfolge  und 
Namen  (bis  auf  Jcrishna  für  7Üla)  wie  Chänd.  8,6,1. 

Chänd.  8,6,1  verknüpft  die  Vorstellung  von  den  braunen, 
weifsen,  dunkeln,  gelben,  roten  „Adern  des  Herzens"  mit  der 
(durch  Chänd.  3,1—5  vorbereiteten)  Anschauung  von  den 
gleichfalls  fünffarbigen  Sonnenstrahlen,  welche  die  Fortsetzung 
der  Adern  bis  zur  Sonne  hin  bilden  und  so  Herz  und  Sonne, 
wie  zwei  Dörfer  durch  eine  Landstrafse,  verbinden.  Im  Tief- 
schlafe ist  die  Seele  in  jene  Adern  geschlüpft  (Chänd.  8,6,3) 
und  dadurch  mit  der  Glut  (tejas,  Chänd.  6,2,3.  6,8,6.  6,15,2) 
eins  geworden.  Beim  Sterben  fährt  die  Seele  durch  Adern 
und  Sonnenstrahlen  empor;  die  Wissenden  gelangen  in  die 
Sonne,  die  Nichtwissenden  finden  den  Eingang  zu  ihr  ver- 
schlossen. 

Auf  dieser  Stelle  könnten  beruhen  die  Verse  Brih.  4,4,8—9 
von  dem  alten,  in  mich  hineinreichenden,  Wege,  der  zur  Himmels- 
welt emporführt,  der  weifs,  dunkel,  gelb,  grün,  rot  ist,  und 
auf  dem  die  Seele  des  Weisen  wandelt,  nachdem  sie  zu  Glut, 
taijasa,  geworden  ist.  Der  Ausdruck  taijasa  erinnert  an  die 
angeführten  Chändogyastellen  (vgl.  jedoch  auch  Brih.  4,4,7), 
die  Farben  sind  wie  in  Brihadäranyaka.  In  der  Hauptsache 
stimmen  alle  bisher  angeführten  Stellen  zusammen. 

Hingegen  scheint  einer  verschiedenen  Anschauung  anzu- 
gehören der  Chänd.  8,6,6  angehängte  und  Käth.  6,16  wieder- 
kehrende Vers  (der  vielleicht  auf  Brih.  4,4,2  beruht) : 
Hundert  und  eine  sind  des  Herzens  Adern. 
Von  diesen  leitet  eine  nach  dem  Haupte; 
Auf  ihr  steigt  auf,  wer  zur  Unsterblichkeit  geht. 
Nach  allen  Seiten  Ausgang  sind  die  andern. 
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Nach  diesem  Verse  leitet  nur  eine  Ader  aufwärts  zur  Un- 
sterblichkeit, während  nach  der  vorhergehenden  Prosa  alle 
Adern  mit  den  Sonnenstrahlen  verbunden  sind  und  somit  zur 
Sonne  hinleiten,  wo  dann  erst  die  Scheidung  stattfindet. 

Alle  spätem  Stellen  beruhen  auf  einer  Kombination  der 
beiden  Theorien  von  den  720C0  und  den  101  Adern.  So 
zählt  PraQna  3,6  auf  Grund  derselben  101  Hauptadern,  zu  • 
jeder  von  diesen  100  Zweigadern  und  zu  jeder  von  diesen 
72000  Nebenzweigadern,  was  in  Summa  101  -|-  101  mal  100  --|- 
101  mal  100  mal  72000  =  727  210201  Adern  ergibt,  d.  h.  72 
Koti's,  72  Laksha's  und  10201,  wie  die  Glosse  (nach  der 
Lesart  der  An andaQrama -Ausgabe)  richtig  herausrechnet.  — 
Nach  Maitr.  6,30  gehen  unzählige  weifse,  nichtweifse,  schwärz- 
lichgelbe, dunkle,  rotbraune  und  zartrote  Strahlen  vom  Herzen 
aus,  von  denen  einer  zur  Sonne,  hundert  zu  den  Götter- 
wohnungen und  die  andern  abwärts  zur  W^erkwelt  führen.  — 
Kshurikä  15 — 17  erwähnt  die  72000  Adern,  von  denen  101 
die  vortreff Heilsten  seien;  durch  alle  diese,  welche  um  die 
101"*%  Siishumnä  genannte,  Ader  wie  um  ein  Kissen  herum- 
gelagert sind,  dringt  der  Yogin  hindurch,  indem  er  auf  der 
Siishumnä  in  Brahman  geführt  wird.  —  Ähnlich  schildert 
Brahmavidyä  11 — 12,  wie  der  Om-Laut  (d.  h.  der,  welcher  ihn 
meditiert)  auf  der  sonnenhaften  Kopfader  emporsteigt  und  die 
72000  Adern  und  das  Haupt  durchbricht,  um  sich  mit  Brah- 
man zu  vereinigen.  —  Diese  und  andere  Phantasien  beruhen 
auf  einer  Verknüpfung  der  aus  Brih.  Up.  angeführten  Stellen 
mit  dem  erwähnten  Verse  Chänd.  8,6,6  (=  Käth.  6,16). 

Der  Leib  besteht  nach  der  gewöhnlichen,  auf  Brih.  4,4,5  i-eib  nn« 
zurückgehenden  Annahme  aus  den  fünf  Elementen  (Garbha  1). 
Auch  Chänd.  6,5,  wo  nur  drei  Elemente  (Nahrung,  d.  h.  Erde, 
Wasser  und  Glut)  angenommen  werden,  wird  gezeigt,  wie 
aus  den  gröbsten,  mittleren  und  feinsten  Teilen  derselben  der 
Leib  und  die  psychischen  Organe  nach  folgendem  Schema 
entstehen : 


Gröbstes: 

Mittleres: 

Feinstes: 

Nahrung: 

Faeces 

Fleisch 

Manas 

Wasser: 

Urin 

Blut 

Präna 

• 

Glut: 

Knochen 

Mark 

Rede. 
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Hnnger  und 
Durst. 


Hierbei  gehen,  ähnlich  wie  bei  der  Milch,  wenn  sie  zu  Butter 
gequirlt  wird,  die  Fein  teile  nach  oben  (Chänd.  C,,(\).  Als  Be- 
weis dafür,  dafs  das  Manas  aus  Nahrung,  der  Präna  aus 
Wasser  besteht,  «ird  angeführt,  dafs,  wenn  man  sich  der 
Nahrung  enthält,  hingegen  Wasser  trinkt,  zwar  das  Leben 
(priina)  erhalten  bleibt,  aber  das  Gedächtnis  (mamts)  schändet 
(Chänd.  6,7).  Auch  Brih.  4,2,3  erwähnt,  dafs  die  individuelle 
Seele  durch  die  Blutmasse  im  Herzen  ernährt  werde,  und  dafs 
sie  darum  „eine  auserlesenere  Nahrung  habend"  (immmlda- 
ähära-tara)  sei,  als  das  körperliche  Selbst.  Hierauf  beruht 
die  Lehre,  dafs  der  wachende  Ätman  „Grobes  geniefsend 
(stMlabhij),  hingegen  der  träumende  „Auserlesenes  geniefsend" 
(pravivihtahhtij)  sei  (Mandiikya  3-4,  anders  verstanden  Ve- 

däntasära  §  120). 

Hunger  und  Durst,  welche  nach  Ait.  1,2,5  als  dämonische 
Mächte  in  dem  Menschen  ihren  Standort  nehmen,  werden 
Chänd.  6  8  etymologisierend  daraus  erklärt,  dafs  beim  Hunger 
(a{anäyä)  die  Wasser  die  gegessene  Nahrung  (zum  Aufbau 
des  Organismus)  weggeführt  haben  (afitam  nayanU),  wahrend 
beim  Durste  (udamjä)  die  Glut  das  getrunkene  Wasser  (gleich- 
falls zum  Aufbau  des  Organismus)  hinwegführt  (udalam  na- 
yaie)  Indem  so  beim  Hunger  und  Durste  die  Nahrung  zu 
Wasser,  das  Wasser  zu  Glut  wird,  keliren  dieselben  nur 
zu  der  Wurzel,  aus  welcher  sie  nach  Chänd.  6,2  entsprungen 

sind,  zurück. 
w«b«,  Über  die  Zustände  des  Wachens,  Träumens,  Tiefschlafens 

«."obTäf,  und  Todes  wird  in  den  nächstfolgenden  Kapiteln  zu  handeln 
'''"'■      sein.     Hier  wollen  wir  nur  noch  von  dem,   was  die  Upani- 
shad's  über  die  Entstehung  der  Organismen  (welche  sämtlich 
wandernde  Seelen  sind)  lehren,  das  Wichtigste  zusammenstellen. 
Die  Organismen  zerfallen  nach  ihrer  Entstehung  in  vier 
Klassen,  als  Lebendgeborene,  Eigeborene,  Schweifsgeborene 
(Insekten  und  ähnliches)  und  Keimgeborene  (Pflanzen).    Diese, 
mit  einigen  Modifikationen  im  spätem  Indien   allgemein  an- 
genommene Einteilung  (Manu  1,43-48.  Mahäbh.  14,1136.  2o43 
usw  •  vgl.  für  den  Vedänta:  Syst.  d.  Ved.  S.  259,  für  das 
Sänkhyam:  Garbe,  Sänkhyaphilosophie  S.  243,  für  den  Nyäya: 
Colebrooke,  misc.  ess.  I,  p.  269  fg.)  beruht  nur  auf  folgenden 


Einteilung 

der  Orga- 

niamen. 


beiden  Upanishadstellen;  Chänd.  6,3,1:  „fürwahr,  diese  Wesen 
hier  haben  dreierlei  Samen:  aus  dem  Ei  Geborenes,  lebend 
Geborenes  und  aus  dem  Keim  Geborenes".  —  Den  Eindruck, 
später  und  vielleicht  schon  von  dieser  Stelle  abhängig  zu  sein, 
macht  Ait.  3,3,  wo  mit  Hinzufügung  einer  vierten  Klasse  „Ei- 
geborene  ,  Mutterschofsgeborene ,  Schweifsgeborene ,  Sprofs- 
geborene"  aufgezählt  werden. 

Entsprechend  der  Seelenwanderungslehre  ist  die  Zeugung 
nicht  ein  erstmaliges  Entstehen  der  Seele,  sondern  nur  eine 
Rückkehr  derselben  vom  Monde,  wo  sie  die  Frucht  der  Werke 
des  früheren  Daseins  genossen  hat.  Nach  dem  grofsen  Haupt- 
texte der  Seelenwanderungslehre  (Chänd.  5,10,5 — 6.  Brih.  6,2,16) 
sind  die  Stationen,  welche  die  vom  Monde  zurückkehrende 
Seele  durchläuft:  Äther,  Wind,  Rauch,  Nebel,  Wolke,  Regen, 
Planzen,  Same  und  Mutterleib.  Hierauf  beruht  die  Schilde- 
rung Mund.  2,1,5,  und  auch  die  Verse  Kaush.  1,2  (Up.  S.  25), 
in  welchen  die  vom  Monde  zurückkehrende  Seele  ihren  Durch- 
gang durch  den  väterlichen  und  mütterlichen  Leib  berichtet, 
schUefsen  sich  diesen  Vorstellungen  an.  Vielleicht  läfst  sich 
in  ähnhchem  Sinne  die  dunkle  Stelle  Pränägnihotra-Up.  2  (Up. 
S.  615)  erklären,  nach  welcher  das  Allsühnefeuer  „mittels  des 
Mondglanzes"  die  Zeugung  bewirkt.  (Anders  Näräyana  in  der 
Up.  S.  615,  Anm.  2  von  uns  mitgeteilten  Glosse.)  Der  letzte 
Träger  der  aus  dem  Jenseits  zu  neuer  Verkörperung  herab- 
steigenden Seele  ist  der  väterliche  Same;  er  ist  die  Essenz 
des  Menschen  (Brih.  6,4,1),  ist  „die  aus  allen  Ghedern  zu- 
sammengebrachte Kraft"  (Ait.  2,1;  zu  dem  Ausdrucke  sam- 
bhritam  tejas  vgl.  Meghadüta  Vers  43),  ist  die  Fortpflanzung 
seihst  (Brih.  6,1,6);  sein  Standort  ist  im  Herzen  (Brih.  3,9,22); 
als  Wohnstätte  desselben  hat  Prajäpati  das  Weib  erschaffen 
(Brih.  6,4,2);  in  dieses  ergiefst  der  Mann  sein  eigenes  Selbst 
und  macht  es  dadurch  geboren  werden:  „dann  geht  er  ein  in 
die  Selbstwesenheit  des  Weibes,  gleich  als  ein  GUed  von  ihr; 
daher  kommt  es,  dafs  er  ihr  keinen  Schaden  tut;  sie  aber, 
nachdem  dieser  sein  Ätman  in  si©  gelangt  ist,  so  pflegt  sie 
ihn;  weil  sie  ihn  pflegt,  darum  ist  sie  zu  pflegen"  (Ait.  2,2 — 3). 
Hiernach  ist  es  die  Seele  des  Vaters,  welche  im  Kinde  wieder 
neu  entsteht,  während  nach  dem  oben  erwähnten  Haupttexte 
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der  Seelen  Wanderungslehre,  Chänd.  5,10,5—6,  das  Kind  eine 
vom  Monde  zurückkehrende  Seele  ist,  für  welche  mithin  das 
väterliche  Sperma  sowie  der  Mutterschofs   nur  Durchgangs- 
stationen sind.     Mit  keiner  dieser  beiden  Anschauungen  ver- 
einbar ist  der  auf  Yäjnavalkya  zurückgeführte  Mythus  Brih. 
1,4,3—4,  welcher  die  Zeugung  als  das  Verlangen  der  Wieder- 
vereinigung   zweier   ursprünglich    zusammengehöriger,    durch 
Prajäpati  als  Mann  und  Weib  auseinandergespaltener  Hälften 
desselben  Wesens  erklärt.    Dieser  Mythus,  sowie  der  analoge  • 
im  platonischen  Symposion,  entfernt  sich  von  der  Wahrheit 
nur,  sofern  er  in  die  Vergangenheit  versetzt,  was  in  der  Zu- 
kunft liegt.    Denn  das  aus  Mann  und  Weib  zur  Vereinigung 
strebende  Wesen  ist  eben  das  Kind,  welches  geboren  werden 
will  (Elemente  der  Metaphysik  §  153). 
Zeugung  ftiB         l)ie  Zeugung  erscheint  als  religiöse  Pflicht;  Taitt.  1,9  wird 
pmcht.     sie  neben  dem  Lernen  und  Lehren  des  Veda  anbefohlen;  oft- 
mals (Chänd.  3,17,5,  5,8—9.  Brih.  6,2,13.  6,4,3)  wird  sie  alle- 
gorisch als  eine  Opferhandlung  beschrieben;  Taitt.   1,11  wird 
dem  aus  der  Lehre  entlassenen  Schüler  eingeschärft:   „nach- 
dem du  dem  Lehrer  die  hebe  Gabe  überreicht  hast,  sorge, 
dafs  der  Faden  deines  Geschlechts  nicht  reifse" ;  Mahän.  63,8 : 
„wer  im  Leben  den  Faden  der  Nachkommenschaft  richtig  fort- 
spinnt, der  trägt  dadurch  seine   Schulden  an  die  Väter  ab; 
denn  eben  das  (Zeugen)  ist  eine  Schuldabtragung".     Durch 
den  Sohn  sichert  man  sich  das  Fortbestehen  in  der  Menschen- 
welt (Brih.  1,5,16),   er  tritt  ein   für  den  Vater,   die   heiHgen 
Werke  zu  vollbringen  (Ait.  2,4),  „und  wenn  von  ihm  irgend 
etwas  in  die  Quere  begangen  worden,  so  wird  sein  Sohn  das 
alles  sühnen;  daher  der  Name  «Sohn»  (piitni,  weil  er  pftra- 
nena  träyati  pitaram,  ^ank.);  durch  den  Sohn  nämlich  bestehet 
er  fort  in  dieser  Welt"  (Brih.  1,5,17).    Eine  ausführliche  Be- 
lehrung darüber,  wie  zu  verfahren  sei,  um  einen  Sohn  oder 
eine  Tochter  von  bestimmter  Beschaftenheit  zu  erzeugen,  findet 
sich  Brih.  6,4;  dieses  Kapitel  bildet  den  Schlufs  der  Upanishad 
und  somit  wohl  den  Abschlufs  der  religiösen  Belehrung,  welche 
dem  aus  der  Lehre  scheidenden  Schüler  erteilt  wird. 
Verwerfung  jm  Gegcnsatzo  zu  diesen,  die  Zeugung  in  den  Kreis  der 

g'mir"   rehgiösen    Pflichten    ziehenden,    Anschauungen    macht    sich 
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allmählich  eine  asketische  Tendenz  geltend,  welche  die  Zeugung 
verwirft.  Brih.  1,4,17  werden  die  fünf  natürlichen  Ziele  des 
menschhchen  Strebens  (Selbst,  Weib,  Kind,  Reichtum,  Werk) 
ersetzt  durch  fünf  Erscheinungsformen  des  Atman  (Manas, 
Rede,  Odem,  Auge-Ohr,  Leib);  Brih.  3,5,1  heifst  es  von  den 
Brahmanen,  welche  den  Ätman  erkannt  haben,  dafs  sie  von 
dem  Verlangen  nach  Kindern,  Besitz  und  Welt  abstehen; 
ebenso  Brih.  4,4,22,  wo  es  vorher  heifst:  „Dieses  wufsten  die 
Altvordern,  wenn  sie  nicht  nach  Nachkommenschaft  begehrten 
und  sprachen :  «Wozu  brauchen  wir  Nachkommen,  wir,  deren 
Seele  diese  Welt  ist!»".  Wenn  diese  Äufserungen  dem  Yäjiia- 
valkya  in  den  Mund  gelegt  werden,  der  doch  selbst  zwei 
Weiber  hatte,  so  beweist  dies  nur  wieder,  wie  so  vieles  andre, 
dafs  Yäjnavalkya  ein  blofser  Name  ist,  auf  welchen  die  höch- 
sten und  edelsten  Gedanken  der  Schule  der  Väjasaneyin's 
übertragen  wurden.  Ob  auch  der  Wunsch  Chänd.  8,14:  „nicht 
möge  ich,  der  Zierde  Zier,  eingehen  in  das  Graue  ohne  Zähne, 
—  das  ohne  Zähne,  Graue,  Schleimige",  von  einem  neuen  Ein- 
gehen in  den  Mutterschofs  (wie  der  Scholiast  will),  oder  nur 
als  ein  möglichst  langes  Bewahrtbleiben  vor  dem  Greisenalter 
und  seinen  Beschwerden  zu  verstehen  ist,  mag  dahingestellt 
bleiben.  Von  spätem  Stellen  nennen  wir  nur  Mahän.  62,7. 
11.  63,8.  13,  wo  die  Entsagung  höher  gestellt  wird  als  die 
Zeugung,  und  Pra9na  1,13.  15,  wo  das  Frajäpativratam ^  wo- 
fern es  nicht  bei  Tage  geübt  wird,  zwar  gestattet  bleibt,  die 
Brahmanwelt  aber  nur  denen  verheifsen  wird,  „die  sich  kastei'n, 
in  denen  wahre  Keuschheit  festgewurzelt  ist".  Dafs  die  spä- 
tem Sannyäsa- Upanishad 's  dieses  Geistes  voll  sind,  bedarf 
keiner  Ausfuhrung;  das  Opfer  an  Prajäpati,  welches  dem  an- 
gehenden Sannyäsin  in  ihnen  Kanthagr.  4  (Up.  S.  701)  anbe- 
fohlen, hingegen  Jäbäla  4  (üp.  S.  709)  widerraten  wird,  scheint 
eine  symbolische  Loskaufung  von  der  Pflicht  der  Fortpflan- 
zung zu  bedeuten. 

Die  Dauer  des  Weilens  im  Mutterleibe  wird  Chänd.  5,9,1    Embryo- 
auf „zehn  [Mond-]  Monate,  oder  wie  lange  es  ist"  geschätzt. 
Eingehende  Mitteüungen  über  die  Entwicklung  des  Embryo 
gibt  Garbha-Up.  2—4  (Up.  S.  608  fg.):  „Aus  der  Verbindung 
des  Samens  und  des  Blutes  entwickelt  sich  der  Embryo.  .  .  . 
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Aus  der  Paarung  zur  Zeit  der  Periode   entsteht  nach   einer 
Nacht  ein  Knötchen,  nach  sieben  Nächten  eine  Blase,  inner- 
halb eines  halben  Monates  ein  Klumpen,  innerhalb  eines  Mo- 
nates wird  er  fest,    nach  zwei  Monaten   entsteht  der  Kopf, 
nach  drei  Monaten  entstehen  die  Fufsteile,  im  vierten  Monate 
Fufsknöchel,   Bauch  und  Hüften,    im  fünften   das  Rückgrat, 
im  sechsten  Mund,  Nase,  Augen,  Ohren,  im  siebenten  wird 
der  Embryo  mit  der  Seele  (jiva)  ausgestattet,  im  achten  ist 
er   in    allen   Stücken    vollständig.   —   Beim  Überwiegen    des 
väterlichen  Samens  entsteht  ein  Mann,  beim  Überwiegen  des 
mütterlichen  Samens  ein  Weib,  beim  Gleichgewichte  des  Sa- 
mens  beider    ein   Zwitter;    bei   Benommenheit    des    Gemütes 
entstehen  Bhnde,  Lahme,  Bucklige  und  Zwerge.     Geht  der 
durch  die  beiderseitigen  Winde  eingeprefste  Same  entzwei,  so 
wird  auch  der  Körper  zweifach,  und  es  entstehen  Zwillinge. 
—  ...  Im  neunten  Monat  endlich    ist  er   in   allen   Stücken 
und  auch  in  der  Erkenntnis  vollständig;  dann  erinnert  er  sich 
[so  lange  er  noch  im  Mutterleibe  weilt,  wie  Vämadeva,  Ait.  2,4] 
an  seine  frühern  Geburten  und  hat  Erkenntnis   seiner  guten 
und  bösen  Werke;  .  .  .  wenn  er  aber  sodann,  zu  den  Pforten 
der  Geschlechtsteile  gelangend,  durch  die  Einzwängung  ge- 
quält und,  unter  grofsen  Schmerzen  kaum  geboren,  mit  dem 
Vaishnava-Winde  [dem  Winde  der  Aufsenwelt]  in  Berührung 
tritt,  so  kann  er  sich  nicht  mehr  auf  seine  Geburten  und  Tode 
besinnen  und  hat  keine  Erkenntnis  seiner  guten  und  bösen 
Werke  mehr."  —  Auf  die  verwandten  Vorstellungen  in  der 
neueren,   abendländischen  Philosophie  bezieht   sich  die  Ver- 
spottung Voltaire's  (lettre  XIII  sur  les  Anglais),  welche  auch 
auf  den  indischen  Apriorismus  ihre  Anwendung  findet:  „je  ne 
suis  pas  plus  dispose  que  Locke  ä  imaginer  que,   quelques 
semaines  apres  ma  conception,  j'etais  une  äme  fort  savante, 
sachant  alors  mille  choses  que  j'ai  oubliees  en  naissant  et  ayant 
fort  inutilement  possede  dans  1  uterus  des  connaissances  qui 
m'ont  echappe  des  que  j'ai  pu  en  avoir  besoin  et  que  je  n'ai 
Jamals  bien  pu  reprendre  depuis". 
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Xlli.  Die  Zustände  der  Seele. 

1.  Die  vier  Zustände. 

Wie  der  „zur  Leiblichkeit  sich  verkörpernde"  (gariratuäya  wachen, 
(Ichin,  Käth.  5,7)  Ätman  räumlich  als  die  Vielheit  der  Or-  T^fscwaf 
gane  den  Leib  „bis  in  die  Nagelspitzen  hinein"  erfüllt  (Brih.  """"^  ^"'^^''' 
1,4,7),  so  durchläuft  er  in  diesem  seinem  Individuaistande 
zeitlich  eine  Reihe  von  Zuständen,  in  welchen  sein  wahres 
metaphysisches  Wesen  schrittweise  immer  deutlicher  zutage 
tritt;  diese  sind:  1)  das  Wachen,  2)  der  Traumschlaf,  3)  der 
Tiefschlaf  (sushupti),  d.  h.  der  tiefe  traumlose  Schlaf,  in  wel- 
chem die  Seele  vorübergehend  mit  Brahman  eins  wird  und 
eine  dementsprechende,  unüberbietbare  Wonne  geniefst,  und 
4)  der  „vierte"  (catiirtha,  turya,  iurhja),  gewöhnlich  Turiya 
genannte  Zustand,  in  welchem  jenes  Aufhören  der  vielheit- 
lichen Welt  und  Einswerden  mit  Brahman,  auf  welchem  die 
Seligkeit  des  Tiefschlafes  beruht,  nicht  wie  in  diesem  un- 
bewufst,  sondern  unter  vollem  Fortbestehen  des  Bewufstseins 
eintritt. 

Die  Theorie  von  diesen  vier  Zuständen  der  Sqele  hat  sich 
erst  allmählich  ausgebildet. 

Zuerst  mochten  es  wohl  das  Erlöschen  des  Bewufstseins  Phänomen 
beim  Einschlafen  und  seine  Rückkehr  beim  Erwachen  sein,  ^*'^'*'^*'*"* 
welche  das  Nachdenken  beschäftigten  und  solche  Fragen  auf- 
gaben wie  Brih.  2,1,16  (vgl.  Kaush.  4,19):  „Als  dieser  hier  ein- 
geschlafen war,  wo  war  da  jener  aus  Erkenntnis  bestehende 
Geist  (vijnänmnayah  purushah),  und  von  wo  ist  er  jetzt  [beim 
Erwachen]  hergekommen?"  Dieses  wundersame  Phänomen 
des  Schlafes  erklärte  man  dann  als  ein  vorübergehendes  Ein- 
tauchen der  Organe  (Rede,  Auge,  Ohr,  Manas)  in  den  Fräna. 
So  in  der  schon  oben  (I,  i,  S.  298)  mitgeteilten  Stelle  ^atap. 
Br.  10,3,3,6,  und,  fast  wörthch  damit  übereinstimmend,  Chänd. 
4,3,3:  „Denn  wenn  einer  schläft,  so  geht  in  den  Präna  ein 
die  Rede,  in  den  Präna  das  Auge,  in  den  Präna  das  Ohr,  in 
den  Präna  das  Manas".  Eine  blofse  Ausmalung  dieser  Er- 
klärung des  Schlafes  (vielleicht  mit  Erinnerung  an  Brih.  4,3,19) 
ist  Chänd.  6,8,2:   „Gleichwie  ein  Vogel,  der  an  einen  Faden 
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gebunden  wurde,  nach  dieser  und  jener  Seite  fliegt,  und, 
nachdem  er  anderweit  einen  Stützpunkt  nicht  gefunden,  sich 
an  der  Bindungsstelle  niederläfst,  so  auch,  o  Teurer,  fliegt 
das  Manas  nach  dieser  und  jener  Seite,  und,  nachdem  es  ander- 
weit einen  Stützpunkt  nicht  gefunden,  so  läfst  es  sich  in  dem 
Präna  nieder,  denn  der  Präna,  o  Teurer,  ist  die  Bindungs- 
stelle  des  Manas".  Von  einer  etwas  andern  Anschauung  gehen 
die  unmittelbar  vorhergehenden  Worte  Chänd.  6,^,1  aus :  „Wenn 
es  heilst,  dafs  der  Mensch  schlafe,  dann  ist  er  mit  dem  [vorher, 
Chänd.  6,2  fg.,  geschilderten)  Seienden,  o  Teurer,  zur  Vereini- 
gung gelangt.  Zu  sich  selbst  ist  er  eingegangen,  darum  sagt 
man  von  ihm  «er  schläft»  (svapiti),  denn  zu  sich  selbst  ein- 
gegangen (svam  cqnta)  ist  er." 
Traum-  Alle  diese  Stellen   enthalten  noch   keine  Unterscheidung 

ÄcÄ  zwischen  Traumschlaf  und  Tiefschlaf.    Eine  solche  findet  sich 
zuerst  Brih.  4,3,9—18.  19-33,  sodann  Brih.  2,1,18.  19  (Kaush. 
4,20)  und  endhch  Chänd.  8,6,3.  8,10.  11—12  (vgl.  8,3,4).    Diese 
Reihenfolge  dürfte  auch  die  historische  sein.     Brih.  4,3,9—33 
ist  die  Scheidung  noch  nicht  so  streng  durchgeführt  wie  Brih. 
2,1,18—19,  wo  auch  zuerst  der  (Brih.  4,3,9—33  noch  fehlende) 
Name  siishitpta  für  den  „Tiefschlafenden"  auftritt,  woraus  sich 
dann  weiter  suslmptam  (seit  Mänd.  5)   und  smhupti  (seit  Kai- 
valy.  13.  17)  für  „Tiefschlaf"  entwickelt  hat.     Am  spätesten 
und  schon  von  Brih.  4,3,9—33  abhängig  scheinen   die  Aus- 
führungen Chänd.  8  zu  sein;  denn  wenn  Chänd.  8,3,4  (=  8,12,3) 
der  Tiefschlaf  (nicht  wie  Chänd.  8,6,3  im  Anschlufs  an  Chänd. 
6,2,3.  6,8,6  als  ein  Einswerden  mit  dem  teja:^,  sondern)  als  ein 
Eingehen   in   das   höchste   Licht  und  dadurch  bedingtes 
Hervortreten    in    eigner    Gestalt    (param  ji/otir    upasam- 
padya  svena  rüpena  abhinishpadyaie)  geschildert  wird,  so  könnte 
diese  eigentümliche  Vorstellung  zwar  auch  auf  Chänd.  3,13,7 
zurückgehen,    aber   näher  liegt    es    doch   wohl,   in    ihr    eine 
Rückerinnerimg  an  den  „aus  Erkenntnis  bestehenden,  in  dem 
Herzen   innerlich   leuchtenden  Geist",    Brih.  4,3,7,   zu   finden, 
welcher,  wie  dort  weiter  entwickelt  wird,    „vermöge   seines 
eigenen  Glanzes,  seines  eigenen  Lichtes",  in  Wachen,  Traum 
und  Tiefschlaf  „sich  selbst  als  Licht  dient".  —  Und  sicherlich 
sekundär  ist  es  auch,  wenn  das  Wort  samprasäda,  welches  in 


(1 


der  wohl  schon  interpolierten  Stelle  Brih.  4,3,15  (siehe  unsere 
Anm.  dort)  noch  die  „Vollberuhigung"  des  Tiefschlafes  be- 
deutet, Chänd.  8,3,4.  8,12,3  geradezu  für  „die  Seele  im  Tief- 
schlafe" gebraucht  wird. 

An  diese  altern  Stellen  schliefst  sich  die  kurze  Notiz 
Ait.  1,3,12,  wie  auch  die  Ausfülirungen  über  Traumschlaf  und 
Tiefschlaf  Pra9na  4  auf  ihnen  beruhen. 

Neben  Wachen,  Träumen  und  Tiefschlafen  erscheint  als  Der  Turtya, 
vierter  und  höchster  Zustand   des  Atman  das  Caturtham,   Tu- 
ryam,  Tiinyam  (sc.  sthdnam)  oder  der  Turiya  (sc.  ähnä)  zuerst 
Mänd.  7   (gegen   welches    die,    dem   Nachtrage    angehörigen, . 
Stellen  Maitr.  6,19.  7,11  wohl  später  sind),  wo  auch  die  drei 
ersten  Zustände  mit  den  mystischen  Namen  Vaigvänara,  Taijasa,  vai^änara, 
Fräjna  bezeichnet  werden.    Hierbei  heifst  die  wachende  Seele    pTijha! 
Vaigvänara,  vielleicht  weil  (wie  Heraklit,  bei  Plut.,  de  superst.  3, 
sagt)  im  Wachen  alle  Menschen  eine  gemeinsame  Welt  haben, 
während  im  Traume  jeder  seine  eigene  hat;  die  träumende 
Taijasa,  wohl  weil  dann  der  Atman  nur  sein  eigenes  Licht  ist 
(svena  hhäsä,   svena  jyotisliä  prasvapiti,   Brih.  4,3,9);   die   tief- 
schlafende Fräjna,  weil  im  Tief^chlafe  der  Atman  nach  Brih. 
4,3,21  mit  dem  prajna  ätman,  d.  h.  dem  Brahman,   vorüber- 
gehend  eins  wird. 

Der  Besprechung  der  vier  Zustände  im  einzelnen  mag  die  Defimtion 
Definition    vorangehen,   welche  Sarvopanishatsära  5 — 8   (Up.  BtYnde^na^h 
S.  623)  von  ihnen  gegeben  wird: 

„Wenn  man  mit  den  von  Manas  anfangenden  vierzehn 
Organen  [Manas,  Buddhi,  Cittam,  Ahankära,  Erkenntnissinne 
und  Tatsinne],  welche  nach  aufsen  sich  entfalten  und  dabei 
von  Gottheiten  wie  Äditya  usw.  unterstützt  werden,  die 
groben  Objekte,  wie  Töne  usw.,  wahrnimmt,  so  heifst  dies 
das  Wachen  (jägaranam)  des  Atman." 

„Wenn  man,  von  den  Eindrücken  des  Wachens  befreit, 
nnt  nur  vier  Organen  [Manas,  Buddhi,  Cittam,  Ahankära]  und 
ohne  dafs  Töne  usw.  vorhanden  sind,  auf  jenen  Eindrücken 
beruhende  Töne  usw.  wahrnimmt,  so  heifst  dies  das  Träu- 
men [svapnam,  hier  als  Neutrum)  des  Atman." 

„Wenn  man  infolge  des  Ruhens  aller  vierzehn  Organe 
und  des  Aufhörens  des  Bewufstseins  der  besondem  Objekte 
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[ohne  Bewufstsein  ist],  so  heifst  dies  der  Tief  schlaf  (sttshiip- 
tarn)  des  Ätman." 

„Wenn,  unter  Wegfall  der  drei  genannten  Zustände,  das 
dem  Sein  als  Zuschauer  gegenüberstehende  Geistige  nur  noch 
selbst  als  eine  von  allem  Sein  befreite  Unterschiedlosigkeit 
besteht,  so  heifst  dieses  Geistige  das  Turhiam  (das  Vierte)." 

2.  Das  Wachen.  !|| 

Daswa-  Mänd.  3:  „Der  im  Stande  des  Wachens  befmdhche,  nach  |1 

"^Min^s^'*  aufsen  erkennende,  siebengliedrige,  neunzehnmündige,  das 
Grobe  geniefsende  Vairvdnara  ist  sein  erstes  Viertel".  Der 
Ätman  in  dem  ersten  der  vier  Stadien,  dem  des  Wachens, 
heifst  „  sieben gliedrig",  weil  er  als  VaigvCinara  nach  Chänd. 
5,18,2,  woher  dieser  Name  entnommen  ist,  aus  Himmel,  Sonne, 
Wind,  Äther,  Wasser,  Erde  und  (Opfer-)  Feuer  besteht  und 
dieses  sein  kosmisches  Wesen  mittels  seines  „neunzehnmündi- 
gen'' (zehn  Indriya's,  fünf  Präna's,  Manas,  Buddhi,  Ahankära, 
Cittam)  psychischen  Wesens  erkennt.  So  geniefst  er  die  Welt 
der  „groben"  Objekte;  zur  Erläuterung  mag  Kaivalya  12  dienen: 

Wenn  seine  Seele  blind  ist  durch  die  Mayä,  % 

Bewohnt  den  Leib  er  und  betreibt  die  Werke; 
Durch  Weiber,  Speise,  Trank  und  viel  Genüsse 
Erlangt  er  Sättigung  im  Stand  des  Wachen g. 

Wie  schon  diese  Stellen  andeuten,  ist  es  nur  sein  eignes 
Wesen,  welches  der  Vaiqvänara  beim  Wachen  als  die  Welt 
der  groben  Objekte  aus  sich  heraussetzt  und  geniefst.    Hierauf 
Verwandt-  bcruht  die  Verwandtschaft  des  Wachens  mit  dem  Traume, 
'wacLn?  welche  schon  Ait.  1,3,12  dadurch  angedeutet  wird,  dafs  dem 
Tr'aum^.    Ätman    „drei    Traumstände"   (trayah  svapnah)    zugeschrieben 
werden,  unter  denen  nach  den  Kommentatoren  Wachen,  Traum 
und  Tiefi^chlaf  zu  verstehen  sind.     Auch  das  Wachen  ist  ein 
Traumstand,  weil  in  ihm,  wie  ^'ankara  zu  dieser  Stelle  be- 
merkt, „ein  Wachen  des  wirklichen  eignen  Selbstes  nicht  statt- 
hat und  man  eine  unwirkhche  Realität,  ähnlich  wie  im  Traume, 
anschaut".     (Über  andere  Äufserungen  ^^nkara's  ii>  diesem 
Sinne  vgl.  Syst.  d.  Ved.  S.  297.  299.  372.)    Diese  Verwandt- 


schaft des  Wachens  mit  dem  Traume  wird  besonders  eingehend 
von  Gaudapäda  in  der  Mandükyakärikä  behandelt:  wie  der 
Traum,  so  ist  auch  das  Wachen,  da  es  uns  eine  vielheitliche 
Welt  vorspiegelt,  eine  Täuschung  (2,5.  3,29);  die  Wahr- 
nehmungen dos  Wachens  haben,  ebenso  wie  die  des  Traumes, 
ihren  Grund  nur  in  uns  (4,37)  und  bestehen  nirgendwo  anders 
als  im  Geiste  des  Wachenden  (4,66);  und  wie  die  Realität 
des  Traumes  durch  das  Aufwachen  widerlegt  wird,  so  wird 
umgekehrt  auch  die  Realität  des  Wachens  widerlegt  dadurch, 
dafs  sie  im  Traum  aufhört  (2,7.  4,32).  —  Denselben  Gedanken 
dürfen  wir  vielleicht  schon  Brih.  4,3,7  finden,  wo  zunächst  das 
Erkennen  und  Sichbewegen  des  Ätman  für  nur  scheinbar  er- 
klärt und  dann  als  Grund  dafür  angegeben  wird,  dafs  der 
Ätman  im  Traume  die  wesenlosen  Erscheinungen  des  Wachens 
übersteige:  „es  ist,  als  ob  er  sänne,  es  ist,  als  ob  er  umher- 
schweifte; denn  {sa  hi,  wofür  die  Mädhy.  sadhih  lesen)  wenn 
er  Schlaf  geworden  ist,  so  übersteigt  er  diese  Welt,  die  Ge- 
stalten des  Todes".  Wie  ein  Fisch  zwischen  zwei  Ufern 
dahinstreicht, .  ohne  sie  zu  berühren,  so  der  Ätman  zwischen 
den  Zuständen  Oes  Wachens  und  Träumens  (Brih.  4,3,18); 
vom  Wachen  eilt  er  zum  Träumen  und  von  diesem  wieder 
„zurück  zum  Zustande  des  Wachens;  und  alles,  was  er  in 
diesem  schaut,  davon  wird  er  nicht  berührt;  denn  diesem 
Geiste  haftet  nichts  an"  (Brih.  4,3,16). 

3.  Der  Traamschlaf. 

Die  Ilauptstelle,  von  der,  wie  sich  wahrscheinlich  machen  Der  Traum, 
läfst,  alle  andern  abhängen,  ist  Brih.  4,3,9 — 14:  "^^s^sfg" 

„Wenn  er  nun  einschläft,  dann  entnimmt  er  aus  dieser 
allenthaltenden  Welt  das  Bauholz,  fällt  es  selbst  und  baut  es 
selber  auf,  vermöge  seines  eigenen  Glanzes,  seines  eigenen 
Lichtes; —  wenn  er  so  schläft,  dann  dient  dieser  Geist  sich 
selbst  als  Licht.  Daselbst  sind  nicht  Wagen,  nicht  Gespanne, 
nicht  Strafsen,  sondern  Wagen,  Gespanne  und  Strafsen  schafft 
er  sich;  daselbst  ist  nicht  Wonne,  Freude  und  Lust,  sondern 
Wonne,  Freude  und  Lust  schafft  er  sich;  daselbst  sind  nicht 
Brunnen,  Teiche  und  Flüsse,  sondern  Brunnen,  Teiche  und 


.9  9  M'i  ' 


\'l 


272 


XIII.  Die  Zustände  der  Seele. 


Flüsse  schafft  er  sich,  —  denn  er  ist  der  Schöpfer.    Darüber 

sind  diese  Verse: 

Abwerfend  was  des  Leibes  ist  im  Schlafe, 
Schaut  schlaflos  er  die  schlafenden  Organe; 
Ihr  Licht  entlehnend  kehrt  zum  Ort  dann  wieder 
Der  gold'ge  Geist,  der  einige  Wandervogel. 

Das  niedre  Nest  läfst  er  vom  Leben  hüten 

Und  schwingt  unsterblich  aus  dem  Nest  empor  sich, 

Unsterblich  schweift  er,  wo  es  ihm  beliebet. 

Der  gold'ge  Geist,  der  einige  Wandervogel. 

Im  Traumesstande  schweift  er  auf  und  nieder 
Und  schafft  als  Gott  sich  vielerlei  Gestalten, 
Bald  gleichsam  wohlgemut  mit  Frauen  scherzend. 
Bald  wieder  gleichsam  Schreckliches  erschauend. 

Nur  seinen  Spielplatz  hier  sieht  man. 
Nicht  sieht  ihn  selber  irgendwer. 

Darum  heifst  es:  man  soll  ihn  nicht  jählings  wecken,  denn 
schwer  iöt  einer  zu  heilen,  zu  welchem  er  sich  nicht  zurück- 
findet. —  Darum  sagt  man  auch :  der  [Schlaf]  ist  für  ihn  nur 
eine  Stätte  des  Wachens,  denn  was  er  im  Wachen  sieht,  das- 
selbige  siehe!,  er  auch  im  Schlafe.  —  So  also  dient  daselbst 
dieser  Geist  sich  selbst  als  Licht." 

In  dieser  Stelle  laufen,  in  poetischer  Darstellung,  zwei 
Auffassungsweisen  des  Traumes  durch  einander:  nach  der  einen 
bleibt  der  Geist  wo  er  ist  und  schafft  aus  sich  selbst  heraus 
„vermöge  seines  eigenen  Glanzes,  seines  eigenen  Lichtes"  aus 
den  Materialien  des  Wachens  eine  neue  Welt  der  Gestalten, 
—  nach  der  andern  verläfst  der  Geist  im  Traume  den  Leib 
und  „schweift,  wo  es  ihm  beliebet",  wobei  er  dann  mitunter 
den  Rückweg  zu  seinem  Leibe  nur  schwer  findet. 

Diese  beiden,  nur  auf  der  dichterischen  Darstellung  be- 
sreiL'?,r  ruhenden  und  nicht  eigentlich  differierenden  Auffassungen 
irih.  2,1,18.  ^^^^^^  Brih.  2,1,18  ernst  genommen  und  mit  einander  dahm 
verbunden,  dafs  der  Träumende  zwar  umherschweift,  jedoch 
nur  innerhalb  des  eignen  Leibes:  „Wo  er  dann  im  Traume 
wandelt,  das  sind  seine  Welten;  dann  ist  er  gleichsam  ein 
grofser  König  oder  gleichsam  ein  grofser  Brahmane,  oder -er 
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gehet  gleichsam  ein  in  Hohes  und  Niederes  (uccävacam  nigao- 
chati,  nach  Brih.  4,3,13  uccävacam  iyamänah).  Und  gleichwie 
ein  grofser  König  seine  Untergebenen  mit  sich  nimmt  und  in 
seinem  Lande  nach  Belieben  umherzieht  (Reminiszenz  an  Brih. 
4,3,37 — 38),  also  nimmt  er  jene  Lebensgeister  mit  sich  und 
ziehet  in  seinem  Leibe  nach  Beheben  umher."  Diese  wunder- 
liche, auf  keine  Naturanschauung  gestützte  Theorie  von  einem 
Umherziehen  im  Leibe  beim  Traume  erklärt  sich  als  ein  Ver- 
such, die  verschiedenen  Anschauungen  der  oben  angeführten 
Grundstelle  zu  vermitteln.  Auch  der  Vergleich  mit  dem 
grofsen  Könige  und  grofsen  Brahmanen  scheint  aus  der  Brih.   Übergang 

4.3.20  folgenden  Stelle  geschöpft  zu  sein,  welche  den  Über- i^»  den  Tief- 
gang  vom  träumenden  Bewufstsein,  dies  und  jenes  zu  sein,  Brih.M,8o. 
zum  Bewufstsein  des  Tiefschlafes,  alles  zu  sein,  in  folgender 
Weise  schildert:  „Wenn  es  nun  [im  Traume]  ist,  als  wenn 

man  ihn  tötete,  als  wenn  man  ihn  schünde,  als  wenn  ein  Ele- 
fant ihn  bedrängte  (vicchäyayaü)  ^  als  wenn  er  in  eine  Grube 
stürzte,  —  alles  was  er  im  Wachen  fürchtet,  das  hält  er  da- 
selbst in  seinem  Nichtwissen  für  wirklich,  —  oder  aber  wenn 
es  ist,  als  wäre  er  ein  Gott,  als  wäre  er  ein  König  — ,  wenn 
er  sich  bewufst  wird,  «ich  allein  bin  dieses  Weltall»,  —  das 
ist  seine  höchste  Stätte",  —  nämlich,  wie  das  Folgende  schil- 
dert, die  des  Tiefschlafes,  in  der  man  sich  eins  mit  dem  Weltall, 
d.h.  dem  Brahman,  erkennt  und  daher  ohne  gegenüberstehende 
Objekte  und  mithin  ohne  individuelles  Bewufstsein  ist  (Brih. 

4.3.21  fg.).  Wenn  es  Chänd.  8,10,2  vom  Träumenden  heifst:  ^»«j;;«^^»*- 
„aber  es  ist  doch,  als  wenn  er  getötet  würde,  es  ist  doch,  als 
wenn  sie  ihn  bedrängten  (vicchäyayanti),  als  wenn  er  Unliebes 
erführe,  und  es  ist,  als  wenn  er  weinte",  so  liegt  die  Ver- 
wandtschaft mit  der  angeführten  Stelle  Brih.  4,3,20  auf  der 
Hand.  Das  sinnlose  vicchädayanti  Chänd.  8,10,2  wurde  von 
M.  Müller  (dem  Böhtlingk  und  ich  hierin  folgten)  verändert 
in  vicchäyayanti.  Eine  fast  unumgängUche  Konsequenz  dieser 
Änderung  ist,  bei  der  grofsen  Seltenheit  dieses  Ausdrucks, 
die  Annahme,  dafs  Chänd.  8,10,2  von  Brih.  4,3,20  abhängig 
ist,  —  denn  der  umgekehrte  Fall  oder  auch  eine  Interpolation 
von  Brih.  4,3,20  aus  Chänd.  8,10,2   (woran  wir  Upanishad's 

Dkvbbxh,  0«Bcbiohte  der  Philoiophie.    I,ix.  1" 
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S.  464.  470  noch   dachten)    hat    bei  dem  ganzen  Charakter 
beider  Stellen  wenig  Wahrscheinlichkeit. 

Sicher  abhängig  von  Brih.  4,3  ist  Pra^na  4,5,  wo,  nach- 
dem geschildert  worden,  wie  beim  Schlafe  das  Manas  die  zehn 
Indriya's  in  sich  hereingezogen,  so  dafs  nur  die  Pränafeuer 
in  der  Leibesstadt  wachen,  der  Traum  wie  folgt  beschrieben 
wird:  „Alsdann  geniefst  jener  Gott  [nämhch  das  Manas]  Grofs- 
heit,  sofern  er  das  hier  und  da  Gesehene  nochmals  sieht,  die 
hier  und  da  gehörte  Sache  nochmals  hört,  das  inmitten  der 
Orte  und  Gegenden  einzeln  Wahrgenommene  wieder  und 
wieder  emzeln  wahrnimmt ;  Gesehenes  und  Nichtgesehenes, 
Gehörtes  und  Nichtgehörtes,  Wahrgenommenes  und  Nicht- 
wahrgenommenes,  das  Ganze  schaut  er,  als  der  Ganze  schaut 
er  (sarvam  papjati,  sarvah  pagyati/',  Namen tUch  die  letzten 
Worte,  vergUchen  mit  Brih.  4,3,20  (aham  eva  idam  sarvo  'smi, 
iti  manyate),  machen  die  Abhängigkeit  von  dieser  Stelle  wohl 

unzweifelhaft. 

Von  spätem  Stellen  führen  wir  nur  Mänd.  4  an.  wo  es 
nach  der  oben  mitgeteilten  Erklärung  des  Wachens  in  Pa- 
rallele damit  vom  Träumen  heifst :  „Der  im  Stande  des  Träu- 
mens  befindliche,  nach  innen  erkennende,  siebengliedrige,  neun- 
zehnmündige, das  Auseriesene  geniefsende  Taijasa  ist  sein 
zweites  Viertel".  Die  Ausdrücke  „siebenghedrig",  „neunzehn- 
mündig" werden  erklärt  wie  oben  beim  Wachen;  „das  Aus- 
erlesene geniefsend"  (praviviktahhuj)  heifst  die  Traumseele 
ohne  Zweifel  mit  Bezug  auf  Brih.  4,2,3,  wo  os  von  der  indi- 
viduellen Seele  heifst,  dafs  sie,  im  Gegensatze  zum  Leibe, 
„eine  auserlesenere  Nahrung  habend"  (pramvikta-ähdratara)  sei. 

Eine  Besprechung  der  Illusion  des  Traumes,  zur  Erläute- 
rung der  Illusion  des  Wachens,  bietet  Gaudapäda  2,1  fg. 
4,33  fg.  (Up.  S.  583.  597),  wo  schon  dieselben  Gedanken  auf- 
treten, die  später  seines  Schülers  Schüler,  gankara,  weiter  aus- 
geführt hat  (System  d.  Ved.  S.  371). 

i.  Der  Tiefschlaf. 

übwgang  In  den  Tiefschlaf  geht  der  Traumschlaf  über,  wenn,  mit- 

'^wI^.T'tels  eines  stärkeren    Anlaufes  auf  die  andre  Welt  zu  (Brih. 

^T^lt  4,3,9),  das  träumende  Bewufstsein,  dies  oder  jenes,  ein  Gott, 
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ein  König  usw.  zu  sein,  übergeht,  wie  es  Brih.  4,3,20  schil- 
^  dert,  in  das  Bewufstsein,  das  W^eltganze  zu  sein,  welches,  da 
ihm  keine  Objekte  mehr  gegenüberstehen,  kein  Bewufstsein 
mehr  in  empuischem  Sinne,  sondern  eine  vorübergehende  Eins- 
werdung  mit  dem  präjna  äiman,  dem  ewigen*  Subjekte  des 
Erkennens,  dem  Brahman,  ist.  Diese  Gedanken  werden  aus- 
geführt in  dem  wichtigsten  und  wohl  auch  ältesten  Texte,  der 
vom  Tiefschlaf  handelt,  Brih.  4,3,19—33:  „Aber  gleichwie  dort  ^^^^J^J^;^ 
im  Lufträume  ein  Falke  oder  ein  Adler,  nachdem  er  umher-     Brih. 

4,3,19 — Sl. 

geflogen  ist,  ermüdet  seine  Fittiche  zusammenfaltet  und  sich 
zur  Niederkauerung  begibt,  also  auch  eilt  der  Geist  zu  jenem 
Zustande,  wo  er,  eingeschlafen,  keine  Begierde  mehr  empfindet 
und  kein  Traumbild  schaut".  Weiter  heifst  es,  nach  einem 
Hinweis  auf  die  Adern  Hitdh,  in  denen  nach  Brih.  2,1,19 
usw.  die  Seele  im  Tiefschlafe  ruht,  und  nach  der  Schilde- 
rung des  Überganges  vom  Traume  in  den  Tiefschlaf:  „Das 
ist  die  Wesensform  desselben,  in  der  er  über  das  Verlangen 
erhaben,  vom  Übel  frei  und  ohne  Furcht  ist.  Denn  so  wie 
einer,  von  einem  geUebten  Weibe  umschlungen,  kein  Bewufst- 
sein hat  von  dem,  was  aufsen  oder  innen  ist,  so  auch  hat  der 
Geist,  von  dem  erkenntnisartigen  Selbste  (präjiiena  ätmanä, 
d.  L  dem  Brahman)  umsclilungen,  kein  Bewufstsein  von  dem, 
was  aufsen  oder  innen  ist.  Das  ist  die  Wesensform  desselben, 
in  der  er  gestillten  Verlangens,  selbst  sein  Verlangen,  ohne 
Verlangen  ist  und  von  Kummer  geschieden.  Dann  ist  der 
Vater  nicht  Vater  und  die  Mutter  nicht  Mutter,  die  Welten 
sind  nicht  Welten,  die  Götter  nicht  Götter"  usw.,  alle 
Gegensätze  sind  in  dem  Ewigen,  Einen  ausgelöscht,  „dann  ist 
Unberührtheit  vom  Guten  und  Unberührtheit  vom  Bösen, 
dann  hat  er  überwunden  alle  Qualen  seines  Herzens.  —  Wenn 
er  dann  nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehend,  obschon  er  nicht 
sieht;  denn  für  den  Sehenden  ist  keine  Unterbrechung  des 
Sehens,  weil  er  unvergänghch  ist;  aber  es  ist  kein  Zweites 
aulser  ihm,  kein  andres,  von  ihm  verschiedenes,  das  er  sehen 
könnte".  In  diesem  Fortbestehen  als  reines,  objektloses  Sub- 
jekt des  Erkennens,  welches  im  Tiefschlafe  eintritt,  besteht 
die  Wonne  dieses  Zustandes,  wie  weiterhin  in  einer  schon 
früher  (S.  130)  besprochenen  Ausführung  entwickelt  wird.  — 
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Diese  Oe- 
danken  wer- 
den reafl- 
miert  Brih. 
8,1,19.* 


NaohKsnsh 
S^.  4,19—20 


Faeh  Chänd 
ft,6,a.  8,11,1. 


Als  eine  kurze  Zusammenfassung  der  Gedanken  dieses  Ab- 
schnittes dürfen  wir  wohl  Brih.  2,1,19  betrachten:  „Aber  wenn, 
er  im  Tiefschlafe  ist,  wenn  er  sich  keines  Dinges  bewufst  ist, 
dann  sind  da  die  Hitäh  genannten  Adern,  deren  sich  zweiund- 
siebzigtausend  vom  Herzen  aus  in  dem  Perikardium  verbreiten ; 
in  diese  schlüpft  er  hinein  und  ruht  in  dem  Perikardium;  und 
wie  ein  Jüngling  oder  ein  grofser  König  oder  ein  grofser 
Brahmane,  ein  ÜbermaTs  von  Wonne  (atighnim  dnandasya, 
dieser  Ausdruck  fafst  die  Betrachtungen  Brih.  4,3,33  zusammen, 
oben  S.  129  fg.)  geniefsend,  ruht,  also  ruht  dann  auch  er". 

Die  Einswerdung  mit  dem  Fräna  (der  mit  dem  Trajnä- 
dtman  gleichgesetzt  wird)  ist  das  Wesen  des  Tiefschlafes  auch 
nach  Kaush.  3,3:  „Wenn  ein  Mensch  so  eingeschlafen  ist, 
dafs  er  kein  Traumbild  schaut,  dann  ist  er  eben  in  diesem 
Präna  zur  Einheit  geworden;  dann  geht  in  ihn  die  Rede  mit 
allen  Namen  ein,  das  Auge  mit  allen  Gestalten  ein,  das  Ohr 
mit  allen  Tönen  ein,  das  Manas  mit  allen  Gedanken  ein". 
Eine    Kombination    der    beiden    zuletzt    zitierten    Stellen    ist 

Kaush.  4,19—20. 

Auch  die  Stellen  der  Chänd.  Up.  über  den  Tiefschlaf 
machen  durchweg  den  Eindruck,  sekundärer  Art  zu  sein.  Wir 
führen  sie  an,  indem  wir  auf  die  möglicherweise  als  Vorbild 
benutzten  Stellen  in  Parenthese  hinweisen. 

Chänd.  8,6,3:  „Wenn  nun  einer  so  eingeschlafen  ist  ganz 
und  gar  und  völlig   zur  Ruhe  gekommen,  dafs  er  kein  Traum- 
bild erkennt,    dann   ist  er    hin  ein  geschlüpft   in  diese  Adern 
(Brih.  2,1,19:  «in  diese  schlüpft  er  hinein»);  darum  rühret  ihn 
kein  Übel  an  (Brih.  4,3,22:  «dann  ist  Unberührtheit  vom  Guten 
und  Unberührtheit  vom  Bösen»),  denn  mit  der  Glut  (Chänd. 
6,2,3.  6,8,6)  ist  er  dann  eins  geworden".   Chänd.  8,11,1:  „Wenn 
einer  so  eingeschlafen  ist  ganz  und  gar  und  völlig  zur  Ruhe 
gekommen,  dafs  er  kein  Traumbild  erkennt,  das  ist  das  Selbst, 
so  sprach  er,  das  ist  das  Unsterbliche,  das  Furchtlose,  das  ist 
das  Brahman".     Hierauf  die  Einwendung:    „In   Vernichtung 
ist  er  dann  eingegangen;  hierin  kann  ich  nichts  TröstUches 
erbücken"  (vgl.  die  Einwendung  der  Maitreyi,  Brih.  2,4,13: 
«damit,  o  Herr,  hast  du  mich  verwirrt,  dafs  du  sagst,  nach 
dem  Tode  sei  kein  Bewufstsein»),  worauf  mit  dem  Hinweis 
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auf  Wind  und  Wolke,  Bhtz  und  Donner  entgegnet  wird, 
welche  aus  dem  latenten  Zustande  hervortreten  und  dadurch 
ihre  wahre  Wesenheit  offenbaren:  „so  auch  erhebt  sich  diese 
Vollberuhigung  (samprasäda,  Brih.  4,3,15  «der  Tiefschlaf», 
hier  und  Chänd.  8,3,4  «die  Seele  im  Tiefschlafe»,  vgl.  Brih. 
4,3,7  sa  hi  svapno  hhütvd)  aus  diesem  Leibe  (Brih.  4,3,11: 
«abwerfend  was  des  Leibes  ist  im  Schlafe»),  gehet  ein  in  das 
höchste  Licht  und  tritt  dadurch  hervor  in  eigner  Gestalt  (Brih. 
4,3,9:  «wenn  er  so  schläft,  dann  dient  dieser  Geist  sich  selbst 
als  Licht»):  das  ist  der  höchste  Geist,  der  dort  umherwandelt 
(Brih.  4,3,12:  «unsterbUch  schweift  er,  wo  es  ihm  beliebet»), 
indem  er  scherzt  und  spielt  und  sich  ergötzt,  sei  es  mit  Wei- 
bern (Brih.  4,3,13:  «bald  gleichsam  wohlgemut  mit  Frauen 
scherzend»)  oder  mit  Wagen  (Brih.  4,3,10)  oder  mit  Freunden, 
und  nicht  zurückdenkt  an  dieses  Anhängsel  von  Leib,  an 
welches  der  Präna  angespannt  ist  wie  ein  Zugtier  an  den 
Karren  (Brih.  4,3,35:  «wie  nun  ein  Wagen,  wenn  er  schwer 
beladen  ist,  knarrend  geht»)".  Auf  einem  Mifsverständnis  der 
Verse  Brih.  4,3,11 — 14  scheint  es  zu  beruhen,  wenn  hier,  wie 
schon  Brih.  4,3,15,  dem  Tiefschlafe  beigelegt  wird,  was  nur 
dem  Traumschlafe  zukommt.  —  Als  ein  Einswerden  mit  der 
Glut  (t^as)  wird  der  Tiefschlaf,  wie  Chänd.  8,6,3,  auch  auf- 
gefafst  Pra^na  4,6:  „Aber  wenn  er  von  der  Glut  überwältigt 
ist,  dann  schaut  jener  Gott  keine  Träume,  und  dann  herrscht 
in  diesem  Leibe  jene  Lust". 

Ganz  aus  Reminiszenzen  zusammengestoppelt  ist  endlich 
die  Schilderung  des  Tiefschlafes  Mänd.  5:  „Der  Zustand,  wo 
er,  eingeschlafen,  keine  Begierde  mehr  empfindet  und  kein 
Traumbild  schaut  (Brih.  4,3,19),  ist  der  Tiefschlaf.  Der  im 
Stande  des  Tiefschlafes  befindliche,  einsgewordene  (Brih.  4,4,2), 
durch  und  durch  ganz  aus  Erkenntnis  bestehende  (Brili. 
4,5,13),  aus  Wonne  bestehende  (Taitt.  2,5),  die  Wonne  ge- 
niefsende,  das  Bewufstsein  als  Mund  habende  Präjna  (Brih. 
4,3,21.  35)  ist  sein  drittes  Viertel.  Er  ist  der  Herr  des  Alls 
(Brih.  4,4,22),  er  ist  der  Allwissende  (Mund.  1,1,9),  er  ist  der 
innere  Lenker  (Brih.  3,7),  er  ist  die  Wiege  des  Weltalls 
(Mund.  1,1,6),  denn  er  ist  Schöpfung  imd  Vergang  (Käth. 
6,11)  der  Wesen". 
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5.  Der  Tfiriya. 


Koch  nicht 

In  (lea  ftlteni 
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Der  Tbpa. 


Wachen,  Traumschfaf  und  Tiefschlaf  sind  die  drei  Zu- 
stände des  Ätman,  welche  allein  in  den  altern  üpanishad's 
vorkommen;  nach  ihnen  wird  im  Tiefschlafe  die  völlige  Ems- 
werdung  mit  Brahman  und  damit  das  Ilöchsterreichbare  er- 
reicht; Brih.  4,3,32:  „Dieses  ist  sein  höchstes  Ziel,  dieses  ist 
sein  höchstes  Glück,  dieses  ist  seine  höchste  Welt,  dieses 
ist  seine  höchste  Wonne".  Diese  vom  Tiefschlafe  gesagten 
Worte  schUefsen  den  Gedanken  an  einen   noch  höheren  Zu- 

stand  aus. 

Erst  später,  mit  dem  Aufkommen  der  Yogapraxis,  lernte 
man  im  Yoga  einen  Zustand  der  Seele  kennen,  der  noch  höher 
steht  als  der  Tiefschlaf,  sofern  die  Einswerdung  mit  Brahman 
und  die  damit  verbundene  höchste  Wonne,  welche  im  Tief- 
schlafe ohne  Fortdauer  des  individuellen,  die  Erinnerung  daran 
auch  nach  dem  Erwachen  bewahrenden,  Bewufstseins  eintritt, 
im  Yoga  unter  vollem  Fortbestehen  des  wachenden,  indivi- 
duellen Bewufstseins  sich  verwirklicht.  Den  Yoga,  in  seinem 
Unterschiede  vom  Tiefschlafe,  schildert  sehr  klar  Gaudapäda 
Mändükya-K.  3,33 fg.: 

Als  ewig  wandellos  Wissen, 
Vom  Gewufsten  verschieden  nicht, 
Das  Brahman  wird  gewufst  allzeit,  — 
Vom  Ew'gen  Ew'ges  wird  gewufst. 

Dieser  Vorgang  besteht  darin, 
Dafs  zwangweis  alle  Regungen 
Des  Geistes  unterdrückt  werden,  — 
Anders  ist  es  im  tiefen  Schlaf. 

Der  Geist  erlischt  im  Tiefschlafe, 
Nicht  erlischt  er,  wenn  unterdrückt. 
Sondern  Brahman,   das  furchtlose, 
Wird  er,  ganz  nur  Erkenntnislicht. 

Diese  durch  den  Yoga  bewerkstelligte,  bei  vollem  Wachen 
eintretende  Unterdrückung  des  Bewufstseins  der  Objekte  und 
Einswerdung  mit  dem  ewigen  Subjekte  des  Erkennens  be- 
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zeichnete  man  neben  Wachen,  Träumen  und  Tiefschlafen  als  »« i^' 'y* 
den  „vierten"  Zustand  des  Ätman,  caturüm  (Mänd.  7)  oder, 
mit  der  altvedischen  und  daher  mehr  feierlichen  Form  für 
caturtha,  als  Turiya  (auch  Turya),  wobei  sowohl  „der  Turlya'*' 
(sc.  älma)  als  auch  „das  Turiyam''  (sc.  sthänam)  gesagt  wurde. 
Da  dieser  Zustand  der  Sache  nach  mit  der  Yogapraxis  zu- 
sammenfällt, so  werden  wir  ihn  bei  Betrachtung  dieser  in 
einem  spätem  Zusammenhange  näher  kennen  lernen  und  wollen 
hier  nur  die  Stellen  namhaft  machen,  in  denen  die  Lehre  vom 
Turiya  zuerst  auftritt.  Vorbereitet  ist  dieselbe  ohne  Zweifel 
durch  die  alte  Theorie  von  den  vier  Füfsen  des  Brahman  als 
Gdyatri  (Chänd.  3,12.  3,18.  4,5—8.  Brih.  5,14,  wo  auch  schon 
der  Ausdruck  turiya  erscheint),  aber  die  ältesten  Stellen,  in 
welchen  der  Turiya  als  besonderer,  vierter  Zustand  des  Ätman 
proklamiert  wird,  sind  erst  Mänd.  7  und  Maitr.  6,19.  7,11. 
Hierbei  dürften  die  Stellen  aus  der  Maitr.  Up.  (Nachtrag)  die 
späterei;^  sein,  da  sie  den  Turiya-Zustand  bereits  als  bekannt 
voraussetzen,  was  Mänd.  7  nicht  der  Fall  ist,  wo  auch  noch 
'Turiya  als  Terminus  fehlt  und  dafür  einfach  caturtha  gesagi 
wird.     Die  von  Spätem  vielbenutzte  Stelle  Mänd.  7  lautet: 

„Nicht  nach  innen  erkennend  und  nicht  nach  aufsen  er- 
kennend, noch  nach  beiden  Seiten  erkennend,  auch  nicht  durch 
und  durch  aus  Erkenntnis  bestehend,  weder  bew^ufst  noch  un- 
bewufst,  —  unsichtbar,  unbetastbar,  ungreifbar,  uncharak- 
terisierbar,  undenkbar,  unbezeichenbar,  nur  in  der  Gewifsheit 
des  eignen  Selbstes  gegründet,  die  ganze  Weltausbreitung 
auslöschend,  beruhigt,  selig,  zweitlos,  —  das  ist  das  vierte 
(caturtha)  Viertel,  das  ist  der  Ätman,  den  soll  man  er- 
kennen". 

Die  beste  Auslegung  geben  die  zugehörigen  Strophen  des 
Gaudapäda  1,12—16: 

Nicht  der  Wahrheit  noch  Unwahrheit, 
Nicht  seiner  selbst  noch  anderer 
Ist  irgend  sich  bewufst  Präjna  (der  Tiefschlaf), 
Ewig  alles  der  Vierte  (turya)  schaut. 

Im  Nicbterkennen  der  Vielheit 
Sind  der  Präjna  und  Vierte  gleich; 
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K.ichMaitr. 
6,1%  7,11. 


Spiter« 
8t«U«n. 


Doch  Vräjna  liegt  im  Keimschlummer, 
Der  Vierte  keinen  Schlummer  kennt. 

Traum  und  Schlaf  sind  der  zwei  ersten, 
Traumloser  Schlaf  des  Präjna  ist, 
Weder  Träumen  noch  auch  Schlafen 
Schreibt  dem  Vierten  zu,  wer  ihn  kennt. 

Der  Träumende  erkennt  irrig. 
Gar  nicht  erkennt  der  Schlafende; 
Beide  irren,  wo  das  schwindet, 
Da  wird  der  vierte  Stand  erreicht. 

In  anfanglosem  Weltblendwerk 
•   Schläft  die  Seele;  wenn  sie  erwacht, 
Dann  wacht  in  ihr  das  zweitlose 
Schlaf-  und  traum-lose  Ewige. 

Diese  Theorie  vom  Turiya  als  bekannt  voraussetzend, 
fordert  Maitr.  6,19  bei  Schilderung  des  Yoga  dazu  aiif,  „die 
Prdna  genannte  individuelle  Seele  in  dem,  was  Turyam  ge- 
nannt wird,  niederzuhalten",  und  verteilt  7,11  die  vier  Zu- 
stände des  Ätman  auf  die  vier  FüTse  des  Purusha  (deren  einen 
alle  Wesen  bilden,  während  drei  unsterblich  im  Himmel  sind, 
Rigv.  10,90,3,  oben  I,  i,  S.  156)  derart,  dafs  Wachen,  Traum 
lind  Tiefschlaf  den  einen,  hingegen  der  Turiya  die  drei  andern 
Füfse  des  Brahman  bildet: 

Der  im  Auge  und  der  im  Traum, 
"   Der  im  Tiefschlaf  und  der  zuhöchst, 
Das  sind  seine  vier  Abarten, 
Doch  am  gröfsten  der  vierte  ist. 

Ein  Viertel  Brahman*s  in  Dreien, 

In  dem  letzten  drei  Viertel  sind 

Zu  schmecken  Wahrheit  und  Täuschung, 

Ward  zweiheitlich  das  grofse  Selbst 

Von  spätem  Stellen  über  den  Turiya  (vgl.  Brahma-Up.  2. 
Sarvopanishats.  8.  Hahsa-Up.  8)  wollen  wir  nur  an  die  Aus- 
führungen Nrisinhottaratäp.  Up.  2  und  8  erinnern,  wo  mit 
weiterer  Zuspitzung  des  Begriffes  auch  an  dem  Turiya  noch 
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vier  Grade  als  ota,  anujndtri,  anujnd  und  avihüpa  (weltdurch- 
waltend,  geistdurchleuchtend,  Geistigkeit,  Indifferenz)  unter- 
schieden werden,  von  denen  die  drei  ersten  immer  noch  mit 
„Tiefschlaf,  Traum  und  blofser  Täuschung"  behaftet  sind,  und 
nur  avikalpa,  die  völlige  Auslöschung  aller  Unterschiede,  von 
jedem  Weltgeschmack  gereinigt,  als  iuriyarturiyay  „der  Vierte 
des  Vierten",  absolut  reines  Denken  ist. 
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Des  Systems  der  üpanishad's  vierter  Teil: 

Eschatologie 

oder  die  Lelire  von  der  Seelen wandernng  und  Erlösniig 
sowie  von  dem  Wege  zu  ihr  (praktische  Philosophie). 

XIV.  Die  Seelenwanderung. 

1.  Philosophische  Bedeutung  der  Seelenwanderungslehre. 

PT.ktt.ei.,  Was  wird  aus  dem  Menschen  nach  dem  Tode  ?  —  Diese 

dw'siete?.  Frage  führt  uns  zu  dem,  wenn  nicht  bedeutendsten,  so  doch 
^*näV  jedenfalls  origineUsten  [und  einflufsreichsten  Dogma  der  in- 
•*  todien.*''  dischen  Weltanschauung,  zur  Lehre  von  der  Seelenwanderung, 
welche  von  den  Zeiten  der  Upanishad's  bis  auf  die  Gegen- 
wart in  dem  Vorstellungskreise  der  Inder  eine  dominierende 
Stellung  eingenommen  hat  und  noch  jetzt  von  der  gröfsten 
praktischen  Wirkung  ist.*  —  Der  Mensch,  so  etwa  äuTsert 
sich  ^ankara  (zu  Brahmasütra  2,1,34  und  öfter),  ist  wie  eine 
Pflanze:  wie  diese  entsteht  er,  entwickelt  sich  und  geht  schliefs- 
lich  wieder  zugrunde.     Aber  nicht  vollständig;   sondern   wie 


*  In  Jaypur  besuchte  mich  (Dezember  1892)  mit  andern  ein  alter, 
kaum  bekleideter  Pandit,  welcher  tastend  seinen  Weg  zu  mir  fand;  man 
bedeutete  mich,  dafs  er  vollständig  blind  sei.  Nicht  wissend,  dafs  ihm  die 
Blindheit  angeboren  war,  fragte  ich  teilnehmend,  durch  welchen  Unglücks- 
fall er  sich  sein  Gebrechen  zugezogen  habe?  Sofort  und  ohne  dadurch 
irgendwie  in  seiner  guten  Laune  beeinträchtigt  zu  werden,  war  er  mit  der 
Antwort  bei  der  Hand:  Jcenaäd  aparädhena  pürvasmin  janmani  kritena 
„durch  irgendein  in  einer  früheren  Geburt  begangenes  Vergehen". 


von  der  Pflanze  der  Same  übrig  bleibt,  so  bleiben  auch  beim 
Tode  des  Menschen  seine  Werke  als  ein  Same  bestehen,  wel- 
cher, aufs  neue  in  das  Reich  des  Nichtwissens  ausgesät,  genau 
entsprechend  seiner  Beschaffenheit,  ein  neues  Dasein  hervor- 
bringt.   Jeder  Lebenslauf  ist  einerseits  mit  aUen  seinen  Taten 
und  Leiden  die  unausbleibliche  Folge  der  Werke  einer  früheren 
Geburt,  und  bedingt  anderseits,  durch  die  in  ihm  begangenen 
Werke,  ein  nächstfolgendes  Leben.     In  dieser  Überzeugung 
liegt  nicht  nur  ein  wirksamer  Trost  in  den  Leiden  des  Da- 
seins, welche  sämtlich  als  selbstverschuldete  erscheinen,  son- 
dern  auch  ein  kräftiger  Sporn  zum  sittüchen  Wohlverhalten, 
und  zahlreich  sind  die  Beispiele  aus  der  epischen  und  drama- 
tischen Poesie  der  Inder,  in  denen  ein  Leidender  die  Frage 
aufwirft:  was  mag  ich  in  einer  früheren  Geburt  verbrochen 
haben  ?  und  sogleich  daran  die  Reflexion  knüpft :  ich  wiU  doch 
nicht  wieder  sündigen  und  so  schweres  Leid  über  mich  in 
einem  künftigen  Lebenslaufe  bringen. 

Diese  Vorstellung,  so  mythisch  sie  ist,  enthält  doch  einen  ^j«  j^i;^ 
Kern  philosophischer  Wahrheit,  nur  dafs  derselbe  schwer  zu  wahrhit. 
entwickeln  ist.     Denn   eigentlich  ist   die   ganze  Frage:    was 
wird  aus  uns  nach  dem  Tode?  eine  unstatthafte,  und  könnte 
uns  jemand  darauf  die  volle  und  richtige  Antwort  geben,   so 
würden  wir   diese   Antwort   gar   nicht  verstehen.     Denn   sie 
würde    eine  Anschauung    der   Dinge    ohne    Raum,  Zeit   und 
Kausahtät  voraussetzen,    an    welche    als   Anschauungsformen 
unser  Erkennen  für  immer  gebunden  ist.     Entschliefsen  wir 
uns  aber,  der  Wahrheit  Gewalt  anzutun  und  das  Raumlose 
räumlich,  das  Zeitlose  zeitlich,   das  Kausalitätlose  unter  dem 
Gesichtspunkte  der  Kausahtät  aufzufassen,  so  lassen  sich  auf 
die  Frage:  was  wird  mit  uns  nach  dem  Tode?  (die  schon  falsch 
gestellt  ist,  weil  sie   die  Form   der  Zeithchkeit    hereinzieht) 
drei  Antworten  geben,  indem  wir  nur  die  Wahl  haben  zwi- 
schen  1)  Vernichtung,   2)  ewiger  Vergeltung  in  Himmel  und  B^ei^Mf«^ 
HöUe  und  3)  Seelen  Wanderung.     Gegen  die   erste  Annahme  "'Jodl*"" 
sträubt  sich  nicht  nur  der  Egoismus,  sondern  eine  uns  ein- 
wohnende,   tiefer   als    alle    Erkenntnis    wurzelnde  Gewifsheit 
unserer  metaphysischen,  keinem  Entstehen  und  Vergehen  unter- 
worfenen Wesenheit;  die  zweite  Annahme,  welche  für  ein  so 
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kurzes,  irrsames  und  allen  Zufälligkeiten  der  Erziehung  und 
Lebenserfahrung  unterworfenes  Dasein  ewigen  Lohn  oder 
ewige  Strafe  in  Aussicht  stellt,  richtet  sich  schon  durch  das 
unerhörte  Mifs Verhältnis,  in  dem  hier  Ursache  und  Wirkung 
zu  einander  stehen,  und  so  bleibt,  für  die  empirische  (streng 
genommen  unstatthafte)  Erwägung  des  Problems  nur  die  dritte 
•  Annahme  übrig,  dafs  unser  Dasein  nach  dem  Tode  in  andern 
Formen,  andern  räumlichen  und  zeitlichen  Verhältnissen  seine 
Fortsetzung  findet,  also  in  gewissem  Sinne  eine  Seelenwande- 
rung, und  auch  der  bekannte  Beweis  Kants,  welcher  die  Un- 
sterbHchkeit  auf  die  nur  in  unendhchem  Annäherungsprozefs 
erreichbare  Verwirkhchung  des  uns  eingeborenen  Sittengesetzes 
gründet,  würde  nicht  für  eine  Unsterbhchkeit  im  herkömm- 
lichen Sinne,  sondern  für  die  Seelen  Wanderung  sprechen. 
Die  Wahr-  Souach   ist    die    Seelenwanderungslehre    zwar    nicht    die 

wand?  deV  strcugc  philosophischc  Wahrheit,  jedoch  ein  Mythus,  welcher 
^*^'"'  eine  für  uns  unfafsbar  bleibende  Wahrheit  vertritt  und  daher 
ein  schätzbares  Surrogat  derselben  ist.  Könnten  wir  von  ihm 
das  intellektuelle  Schema  von  Raum,  Zeit  und  Kausalität  in 
Abzug  bringen,  so  würden  wir  die  volle  Wahrheit  haben:  wir 
würden  dann  einsehen,  dafs  die  unaufhörliche  Wiederkehr  der 
Seele  nicht  in  Zukunft  und  in  andern  Räumen,  sondern  schon 
hier  und  in  der  Gegenwart  sich  verwirklicht,  dafs  aber  dieses 
Hier  allgegenwärtig  und  diese  Gegenwart  eine  ewige  ist. 

Diese  Anschauungen  stimmen  im  wesentlichen  überein  mit 
denen  des  spätem  Vedänta,  welcher  den  Glauben  an  die  Seelen- 
wanderung festhält,  jedoch  nur  für  die  exoterische  Anschauung 
der  aparä  vidyä;  für  die  esoterische,  parä  vidyä,  kommt  mit 
der  Realität  der  Welt  auch  die  Reahtät  der  Seelenwanderung 
in  Wegfall. 

Wir  wollen  jetzt  versuchen,  die  Genesis  dieses  merk- 
würdigen Dogmas  an  der  Hand  der  vedischen  Texte  zu  ver- 
yexhtttTuig  folgen.  Vorher  aber  müssen  wir  noch  einem  Mifsverständnisse 
*iw'tänd-'  vorbeugen.  Wenn  es  gelegentlich  von  den  Vätern  heifst,  dafs 
sie  „einherziehen,  das  Aussehen  von  Vögeln  annehmend",  oder 
wenn  die  Seele  der  sterbenden  buddhistischen  Mutter  in  ein 
Schakal  Weibchen  eingeht,  um  ihren  reisenden  Sohn  vor  dem 
unheilvollen  Walde  zu  warnen,   wenn  die  Toten   in   ein  die 


muef. 


Grabesstätte  der  Gebeine  umschwirrendes  Insekt  fahren,  wenn 
die  Väter  zu  den  Wurzeln  der  Pflanzen  hinschlüpfen  (Olden- 
berg,  Religion  des  Veda,  S.  563.  581.  582),  so  sind  dips  popu- 
läre Vorstellungen,  welche  mit  dem  Hineinfahren  des  Vetala 
in  den  Leichnam  oder  dem  Beseelen  mehrerer  Leiber  durch 
den  Yogin  auf  einer  Linie  stehen,  mit  dem  Seelenwanderungs- 
glauben aber  nichts  zu  tun  haben,  —  so  wenig  wie  die  alt- 
ägyptische Vorstellung,  dafs  der  Tote  wiederkommen  kann. 
Gestalten  anzunehmen,   welche  er  will  (welche  von  Herodot 
2,123  mifsverständUch  auf  Seelenwanderung  gedeutet  worden 
zu  sein  scheint),  oder  die  sieben  Weiber  in  dem  Goetheschen 
Gedichte,  welche  des  Nachts  als  sieben  Werwölfe  erscheinen. 
Abergläubische  Vorstellungen  wie  diese  haben  bei  allen  Völ- 
kern und  zu  allen  Zeiten  bestanden,   sind  aber  kein  Seelen- 
wanderungsglaube und  haben  auch  diesen,  wenigstens  in  In- 
dien, nicht  hervorgebracht,  ja  auch  schwerlich  irgendwelchen 
Einflufs   darauf  geübt,    indem,    wie  wir   zeigen  werden,   die 
Theorie   der   Seelenwanderung   beruht   auf   der  Überzeugung 
von  der  Vergeltung  der  guten  und  bösen  Werke,  welche  man 
zuerst  im  Jenseits  eintreten  liefs,  dann  aber,  aus  Gründen,  die 
uns   die  Texte   aufschliefsen   werden,   aus  jenem  imaginären 
Jenseits  ins  Diesseits  veriegte.    Wenn  dabei  diese  Vergeltung 
mitunter  sogar  zu  einem  tierischen  oder  pflanzlichen  Dasein 
führt,  so  ist  dies  nur  eine  nebenbei  sich  ergebende  Konsequenz, 
auf  welcher  durchaus  nicht  der  Nachdruck  liegt,  so  sehr  auch 
gerade  dieser  Umstand  den  Gegnern  der  Seelen wanderungs- 
lehre  von  jeher  als  besonders  charakteristisch  erschienen  ist 
und   seit    den  Zeiten  des   Xenophanes   (Diog.  L.  8,36)  ihren 
Spott  hervorgerufen  hat 

2.  Altredische  Eschatologie. 

In  keinem  vedischen  Texte  vor  den  Upanishad's  ist  die 
Öeelenwanderungslehre  nachzuweisen,    wiewohl    sie  von  den  wandenmg 
Upanishad's  selbst  schon  in  den  Rigveda  zurückveriegt  wird.     uia£ 
Aber  gerade  die  geflissenthche  Art,  mit  der  dies   geschieht^ 
spricht  dafür,  dafs  wir  es  mit  einem  neu  aufkommenden  Dogma 
zu   tun   haben,   für  welches   eine  Bestätigung  in   altheiligen 
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r  andern: 
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Texten  gesucht  wurde.     Drei  Stellen  kommen   hier   in  Be- 
tracht. 
Vermeint.  Brih.  1,4,10  wiid  von  Vämadeva,  dem  Dichter  von  Rig- 

i!j,m"el°m  veda  fv,  gesagt,  dals  er  (vermöge  einer  gästra-drishti ,  einer 
^«^^^-    inspirierten  Anschauung,  wie  Bädaräyana  1,1,30  hei  Erwähnung 
dieses  Falles  sagt)   sich  als  Brahman  erkannt  habe,  und  als 
Beweis  für  sein  Brahmanwissen  wird  das  Durchschauen  seiner 
früheren  Geburten  als  Manu  und  Sürya  angeführt:    „Dieses 
,  erkennend  hub  Vämadeva,  der  Rishi,  an  (Rigv.  4,26,1): 

Ich  war  einst  Manu,  ich  war  einst  die  Sonne". 

Deutlicher  noch  wird  Ait.  2,4  die  Autorität  des  Värnadeva 
angerufen,  um  zu  beweisen,  dafs  auf  die  erste  Geburt  (als 
Kind)  und  die  zweite  Geburt  (durch  die  geistliche  Erziehung) 
eine  dritte  Geburt  nach  dem  Tode  erfolge :  „Nachdem  er  voll- 
bracht, was  zu  tun,  und  alt  geworden,  scheidet  er  dahin; 
dieser  wird,  von  hier  abscheidend,  abermals  geboren;  das  ist 
seine  dritte  Geburt.     Darum  sagt  der  Rishi  (Rigv.  4,27,1): 

Im  Mutterleibe  noch  verweilend,  hab'  ich 
Erkannt  alle  Geburten  dieser  Götter; 
Mich  hielten  hundert  eiserne  Burgfesten, 
Doch,  als  ein  Falke,  schnellen  Flugs,  entfloh  ich. 

Also  hat,  da  er  noch  in  dieser  Weise  im  Mutterleibe  lag, 
Vämadeva  gesprochen."  Das  Zitat  aus  dem  Vämadevahymnus 
hat  an  dieser  Stelle  nur  dann  einen  Sinn,  wenn  man  unter 
dem  Falken  die  Seele  und  unter  den  eisernen  Burgfesten  die 
von  ihr  durchwanderten  Leiber  (vgl.  Brih.  2,5,18)  versteht. 

Dafs  beide  Vämadevazitate  mit  der  Seelenwanderungslehre 
nichts  zu  tun  haben,  bedarf  keiner  Ausführung.  In  dem 
ersten  rühmt  Indra  seine  Zaubermacht,  die  ihm  erlaubt,  allerlei 
Gestalten  anzunehmen  (vgl.  Rigv.  6,47,18:  Indro  mäyäfjhih 
pururüpa'  iyate);  in  dem  zweiten  schildert  entweder  der  schon 
im  Mutterleibe  weise  Falke  des  Indra,  wie  er  seine  befestigten 
Wohnsitze  verläfst,  um  den  Soma  vom  Himmel  zu  holen,  — 
oder  es  ist  der  weise  Soma  selbst,  welcher  erzählt,  wie  er, 
aus  seinen  eisernen  Burgfesten  vom  Falken  entführt,  „als 
Falke"  (d.  h.  von  diesem  getragen)  auf  die  Erde  herabkommt. 
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Mehr 'scheint  es  auf  den  ersten  Blick  mit  einem  dritten 
Zitate  auf  sich  zu  haben.  In  dem  grofsen  Seelenwanderungs- 
texte heifst  es  bei  Erwähnung  des  Götterweges  Brih.  6,2,2: 
„Und  hast  du  wohl  auch  das  Wort  des  Weisen  nicht  ver- 


nonmien,  der  da  spricht: 


Zwei  Wege,  hört'  ich,  gibt  es  für  die  Menschen: 
Den  Weg  der  Väter  und  den  Weg  der  Götter. 
Auf  diesen  findet  alles  sich  zusammen, 
Was  zwischen  Vater  sich  und  Mutter  reget." 

Diese  Übersetzung  ist  richtig  im  Sinne  der  Upanishad,  nicht 
aber  im  Sinne  des  Originals,  welches  sich  (von  keinem  der 
bisherigen  Übersetzer  vermerkt)  Rigv.  10,88,15  findet  in  einem 
Hymnus,  der  den  Agni  in  seiner  doppelten  Rolle  als  Sonne 
bei  Tage  und  als  Feuer  bei  Nacht  feiert.  Nach  diesem  Zu- 
sammenhange kann  es  kaum  zweifelhaft  sein,  dafs  unter  den 
beiden  Wegen,  welche  alles  vereinigen,  was  zwischen  Erde 
und  Himmel  sich  regt,  Tag  und  Nacht  zu  verstehen  und  dem- 
entsprechend zu  übersetzen  ist:  „Von  den  Vorfahren  hörte 
ich,  dafs  es  zwei  Wege  gibt  für  die  Götter  sowohl  wie  die 
Menschen".  Sie  alle  sind  den  Gesetzen  des  Tages  und  der 
Nacht  unterworfen. 

Die  Hvmnen  des  Rigveda  wissen  somit  noch  nichts  von   Eechato- 
einer  Seelen  Wanderung,    sondern    lehren   für    die   Guten   em    Hymn« 
Fortleben  unter  Führung  des  Yama  bei  den  Göttern,  für  die  '^^an»»!. 
Bösen  ein  nur  dunkel  angedeutetes  Fahren  in  die  Tiefe.    Dies 
ist  auch  der  Standpunkt  der  Atharvahymnen  und  Brähmana's; 
nur  dafs  sich  die  Vorstellung  einer  Vergeltung  der  Werke  im 
einzelnen  entwickelt.    Aber  diese  Vergeltung  hegt  immer  nur 
im  Jenseits,  und  erst  in  den  Upanishad's  wird  sie  ins  Dies- 
seits verlegt.     Ein   kurzer  Blick  auf  die  altvedische  Eschato- 
logie wird  dies  bestätigen. 

Das  unsterbliche  Fortleben  bei  den  Göttern  erscheint  in  FoitiebeB 

.  nach  dem 

vielen,  namentlich  den  älteren,  Hymnen  des  Rigveda  als  eme 
besondere  Gnadengabe  der  Götter,  um  deren  Verleihung  Agni 
(1,31,7),  die  Marut's  (5,55,4),  Mitra-Varuna  (5,63,2),  Soma 
(1,91,1)  und  andere  Götter  angefleht  werden,  und  welche 
namentlich  dem  freigebigen  Spender  in  Aussicht  gestellt  wird 
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(yah  prinäti,  sa  ha  deoeshu  gacchati  usw.  1,125,5—«).    Später- 
r-«.     hin  ist  es  Yama,  der  erste  Mensch,  welcher  für  viele  Nach- 
geborene den  Weg  zu  jenen  Uchten  Höhen  gefunden  hat  und 
dort  als  Zusammenscharer  der  Menschen  (samgamano  jananam) 
thront  (10,14,1  fg.)-    Um  zu  ihm  zu  gelangen,  mufs  die  Seele 
des  Toten   glücklich  vorüberkommen  an   den   beiden   bunt- 
scheckigen,   vieräugigen,    breitnasigen    Hunden    des    Yama 
(10  1 4,10),  welche,  wie  es  scheint,  den  Eingang  zur  Himmels- 
welt bewachen  und  nicht  jedem  gestatten,  worin  wohl  die  erste 
Spur  eines  Totengerichtes  zu  finden  ist,  wie  es  m  der  spat- 
indischen Eschatologie  von  Yama  geübt  wird.    Nach  anderer 
Anschauung  (10,14,12)  haben  diese  Hunde  die  Aufgabe,  unter 
den  Menschen   umherzuwandem    und   die    zum  Sterben   Be- 
stimmten abzuholen.     Nach  10,165,4  ist  die  Taube  (kapola) 
der  Todesbote  des  Yama;  auch  von  der  Fufsschlinge  oder  dem 
Fangnetze  (padbi{am)  des  Yama  ist  10,97,16  die  Rede,  so  dafe 
er  schon  für  die  Sänger  des  Rigveda  auch  die  Schrecken  des 
Todes  repräsenÜert.     Aber  überwiegend  ist  in  dieser  altem 
Zeit  die  Auffassung  des  Yama  als  des  Fürsten  im  Reiche  der 
Seligen,  wie  er  in  der  Feme   (1,36,18),  mitten  im  Himmel 
(10 15  14),  im  Schofse  der  Morgenröte  (10,15,7),  im  höchsten 
Himmel  (Väj.  Samh.  18,51.  Atharvav.  18,2,48),  in  e^^dgem  lichte 
(9113  7)   thront.     Dort   sitzt   er,    mit   den  Göttem   zechend, 
B.«.k.i.   unter  'einem  schönbelaubten  Baume  (10,135,1),  dort  scharen 
""Ji""'  sich  um  ihn  die  Abgeschiedenen,  um  den  Yama,  den  Varuna 
zu  schauen  (10,14,7);  sie  lassen  das  Unvollkommene  hinter 
sich   und   kehren   zu   ihrer   wahren   Heimat   zurück  {hitvaya 
avadyam  punar  astam  ehi,  10,14,8),  zu  der  Weideflur,  die  ihnen 
niemand   mehr   rauben  wird  (10,14,2),   wo   nicht   mehr  der 
Schwache  dem  Starken  tributpflichtig  ist  (Atharvav.  3,29,3), 
wo  sie  unsterblich  fortlebend  in  Gemeinschaft  mit  Yama,  mit 
den  Göttern  „am  Festmabl  sich  erfreuen"  {sadhamadarrt  m„- 
danti,  Rigv.  10,14,10.  Atharvav.  18,4,10  usw.).     Man  hat  sich 
mehrfach  beflissen,  den  sinnUchen  Charakter  hervorzuheben, 
den  die  altvedischen  Schüdemngen  des  Fortlebens  im  Jenseite 
tragen.    Hierzu  ist  zu  bemerken,  dafs  ein  Vorstellen  der  himm- 
lischen Freuden  nach  Analogie  der  irdischen  dem  Menschen 
natürUch  und  (soweit  man   nicht   bei  der   blofsen  Negation 


stehen  bleiben  will)  unvermeidlich  ist,  dafs  auch  Jesus  sich 
das  Himmelreich  als  eine  festhche  Versammlung  vorstellt,  bei 
der  zu  Tisch  gegangen  (Matth.  8,11)  und  Wein  getrunken  wird 
(Matth.  26,29),  dafs  auch  ein  Dante  undMilton  nicht  umhin  konn- 
ten, dieser  irdischen  Welt  alle  Farben  zu  ihren  Gemälden  zu  ent- 
lehnen.  Übrigens  zeigen  sich  in  den  altvedischen  Schilderungen 
des  Jenseits,  je  nach  der  Individuahtät  des  Dichters,  grofse 
Verschiedenheiten,  von  der  im  Gemeinsinnlichen  schwelgenden 
Phantasie  des  Dichters  von  Atharvav.  4,34  an  (der  seine  Ge- 
sinnungsweise schon  genugsam  bekundet  durch  die  Art,  wie 
er  seinen  Reisbrei  und  dessen  Schenkung  an  die  Brahmanen 
preist,  —  fast  möchte  man  das  Ganze  für  eine  Parodie  halten, 
doch  vgl.  oben  I,  i,  S.  209),  bis  hinauf  zu  der  mehr  geistigen 
Anschauungsweise  der  schönen  Verse,  Rigv.  9,113,7—11,  die 
wir  (mit  Auslassung  des  Refrains)  hier  übersetzen. 

7.  Das  Reich,  wo  unerschöpflich  Licht, 
Aus  dem  entspringt  der  Sonne  Glanz, 
In  dieses  Reich  versetze  mich, 

Das  ewige,  unsterbliche. 

8.  Dort,  wo  als  König  Yama  thront, 
Im  Heiligsten  der  Himmelswelt, 
Wo  Wasser  stets  lebendig  strömt, 
Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

9.  Wo  Wandeln  ist  nach  Lust,  wo  sich 
Der  dritte,  höchste  Himmel  wölbt, 
Wo  lichterfüllte  Räume  sind, 

Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

10.  Wo  Wünschung  und  Auswünschung,  w 
Der  Sonne  andre  Seite  scheint. 

Wo  Labung  ist  und  Sättigung, 

Dort  lasse  mich  unsterblich  sein, 

• 

11.  Wo  Wonne  ist  und  Seligkeit, 
Wo  Freude  über  Freude  wohnt. 

Wo  sich  der  Sehnsucht  Sehnen  stillt. 
Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

Dort  wohnen  auch  die  „Väter"  zusammen  mit  den  Göttem;  stenmi^aw 
wie  diese,  werden  sie  angerufen,   herbeizukommen  und   das    "  ***' ' 
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(mh  prinäti,  sa  ha  deveshu  gaechati  usw.  1,125,5— C).    Später- 
r— .     hin  ist  es  Tama,  der  erste  Mensch,  welcher  für  viele  Nach- 
geborene den  Weg  zu  jenen  Uchten  Höhen  gefunden  hat  und 
dort  als  Zusammenscharer  der  Menschen  (samgamano  jananam) 
thront  (10,14,1  fg.)-    Um  zu  ihm  zu  gelangen,  mufs  die  Seele 
des  Toten   glücklich  vorüberkommen  an   den   beiden   bunt- 
scheckigen,   vieräugigen,    breitnasigen    Hunden    des    Yama 
(10  14,10),  welche,  wie  es  scheint,  den  Eingang  zur  Himmels- 
welt bewachen  und  nicht  jedem  gestatten,  worin  wohl  die  erste 
Spur  eines  Totengerichtes  zu  finden  ist,  wie  es  in  der  spat- 
indischen Eschatologie  von  Yama  geübt  wird.    Nach  anderer 
Anschauung  (10,14,12)  haben  diese  Hunde  die  Aufgabe,  unter 
den  Menschen   umherzuwandem    und   die    zum  Sterben   Be- 
stimmten abzuholen.     Nach  10,165,4  ist  die  Taube  (kapotu) 
der  Todesbote  des  Yama;  auch  von  der  Fufsschlinge  oder  dem 
Fangnetze  (padbiiam)  des  Yama  ist  10,97,16  die  Rede,  so  dafs 
er  schon  für  die  Sänger  des  Rigveda  auch  die  Schrecken  des 
Todes  repräsenüert.     Aber  überwiegend  ist  in  dieser  altera 
Zeit  die  Auffassung  des  Yama  als  des  Fürsten  im  Reiche  der 
Seligen,  wie  er  in  der  Ferae  (1,36,18),  mitten  im  Himmel 
(101514),  im  Schofse  der  Morgenröte  (10,15,7),  im  höchsten 
Himmel  (Väj.  Samh.  18,51.  Atharvav.  18,2,48),  in  ewigem  lichte 
(9113  7)   thront.     Dort   sitzt   er,   mit   den  Göttern   zechend, 
R.iuwt  unter  'einem  schönbelaubten  Baume  (10,135,1),  dort  scharen 
*"  '"■""  sich  um  ihn  die  Abgeschiedenen,  um  den  Yama,  den  Varuna 
zu  schauen  (10,14,7);   sie  lassen  das  Unvollkommene  hinter 
sich   und  kehren   zu   ihrer   wahren   Heimat   zurück  (httv&ya 
avadyam  punar  astam  ehi,  10,14,8),  zu  der  Weideflur,  die  ihnen 
niemand   mehr   rauben  wird  (10,14,2),   wo   nicht   mehr  der 
Schwache  dem  Starken  tributpflichtig  ist  (Atharvav.  3,29,3), 
wo  sie  unsterblich  forÜebend  in  Gemeinschaft  mit  Ywna,  mit 
den  Göttern  „am  Festmahl  sich  erfreuen«  {sadhamad^nt  m,i- 
danti,  Rigv.  10,14,10.  Atharvav.  18,4,10  usw.).    Man  hat  sich 
mehrfach  beflissen,  den  sinnUchen  Charakter  hervorzuheben, 
den  die  altvedischen  Schüderungen  des  ForUebens  im  Jenseite 
tragen.    Hierzu  ist  zu  bemerken,  dafs  ein  Vorstellen  der  himm- 
lischen Freuden  nach  Analogie  der  irdischen  dem  Menschen 
natürlich  und  (soweit  man   nicht   bei  der   blofsen  Negation 
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stehen  bleiben  will)  unvermeidlich  ist,  dafs  auch  Jesus  sich 
das  Himmelreich  als  eine  festhche  Versammlung  vorstellt,  bei 
der  zu  Tisch  gegangen  (Matth.  8,11)  und  Wein  getrunken  wird 
(Matth.  26,29),  dafs  auch  ein  Dante  undMilton  nicht  umhin  konn- 
ten, dieser  irdischen  Welt  alle  Farben  zu  ihren  Gemälden  zu  ent- 
lehnen.  Übrigens  zeigen  sich  in  den  altvedischen  Schilderungen 
des  Jenseits,  je  nach  der  Individuahtät  des  Dichters,  grofse 
Verschiedenheiten,  von  der  im  Gemeinsinnlichen  schwelgenden 
Phantasie  des  Dichters  von  Atharvav.  4,34  an  (der  seine  Ge- 
sinnungsweise schon  genugsam  bekundet  durch  die  Art,  wie 
er  seinen  Reisbrei  und  dessen  Schenkung  an  die  Brahmanen 
preist,  —  fast  möchte  man  das  Ganze  für  eine  Parodie  halten, 
doch  vgl.  oben  I,  i,  S.  209),  bis  hinauf  zu  der  mehr  geistigen 
Anschauungsweise  der  schönen  Verse,  Rigv.  9,113,7 — 11,  die 
wir  (mit  Auslassung  des  Refrains)  hier  übersetzen. 

7.  Das  Reich,  wo  unerschöpflich  Licht, 
Aus  dem  entspringt  der  Sonne  Glanz, 
In  dieses  Reich  versetze  mich, 

Das  ewige,  unsterbliche. 

8.  Dort,  wo  als  König  Yama  thront, 
Im  Heiligsten  der  Himmelswelt, 
Wo  Wasser  stets  lebendig  strömt, 
Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

9.  Wo  Wandeln  ist  nach  Lust,  wo  sich 
Der  dritte,  höchste  Himmel  wölbt, 
Wo  lichterfüllte  Räume  sind. 

Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

10.  Wo  Wünschung  und  Auswünschung,  w* 
Der  Sonne  andre  Seite  scheint, 

Wo  Labung  ist  und  Sättigung, 

Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

• 

11.  Wo  Wonne  ist  und  Seligkeit, 
Wo  Freude   über  Freude  wohnt, 

Wo  sich  der  Sehnsucht  Sehnen  stillt, 
Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

Dort  wohnen  auch  die  „Väter"  zusammen  mit  den  Göttern;  steütm^aw 
wie  diese,  werden  sie  angerufen,   herbeizukommen   und   das    "    **' ' 
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Opfer  zu  geniefsen;  wie  den  Göttern,  werden  auch  den  Vätern 
die  Wunderwerke  der  Schöpfung  (8,48,13),  das  Schmücken 
des  Himmels  mit  Sternen  (10,68,11),  das  Heraufführen  der 
Sonne  (10,107,1)  usw.  zugeschrieben.  So  stehen  sie  im  all- 
gemeinen auf  gleicher  Stufe  mit  den  Göttern,  und  wenn  auch 
gelegentlich  eine  Andeutung  von  verschiedenen  Aufenthalts- 
•  orten  der  Väter  schon  im  Eigveda  (10,15,1—2)  sich  findet, 
so  ist  ihm  doch  eine  Unterscheidung  von  verschiedenen  Graden 
der  Seligkeit,  wie  sie  ein  späterer  Text  für  die  Väter,  die 
geborenen  Götter  und  die  Werkgötter  annimmt  (Brih.  4,3,33. 

Taitt.  2,8),  noch  fremd. 
Die  Bösen.  Über  das  Schicksal  der  Bösen  enthält  der  Rigveda  nur 

dunkle  Andeutungen.    Sie  sind  „prädesüniert  für  jenen  tiefen 
Ort"  {idam  padam  ajanata  gahMram,  4,5,5),  werden  von  Indra 
und    Soma    in    die   Höhle   (vavra),    in    bodenlose   Finsternis 
(anäramhhanam  tamas)  gestofsen  (7,104,3),  in  die  Grube  {kartay 
9,73,8),   in   die  äufserste  Finsternis   (10,152,4);   vieUeicht  ist 
auch  „die  bhnde  Finsternis"  (andham  tamas),  der  schon  nach 
Rigv.  10,89,15.  10,103,12  die  Feinde  verfallen  sollen,  hierher- 
zuziehen, ein  Ausdruck,   der  von  den  Upanishad's  öfter  ge- 
braucht wird  (Brih.  4,4,10—11.  Iqh  3.  9.  12,  vgl.  Käth.  1,3), 
nur  dafs  sie  unter  den  „freudlosen,  mit  blinder  Finsternis  be- 
deckten Welten",  in  die  der  Nichtwissende  nach  dem  Tode 
fährt,  nicht  mehr  eine  imaginäre  Hölle,  sondern  diese  Welt 
verstehen,  in  der  wir  leben. 
Fortent-  Die  eschatologischeu   Anschauungen   des  Rigveda   treten 

dl^Be"  A?-  uns,  weiter  entwickelt,  in  den  Atharvahymnen  und  Brähmana's 
■chauungen.  ^j^^g^ggj^      ü^^^j.  ^^s  Schicksal   der  Guten  und  Bösen  finden 
sich  einige  nähere  Angaben.     Schon  an  die   spätem  Höllen- 
schilderungen erinnern  Verse  wie  Atharvav.  5,19,3.  13: 

Die  den  Brahmanen  anspieen, 
Auf  ihn  warfen  den  Nasenschleim, 
Die  sitzen  da  in  Blutlachen, 
Als  Nahrung  kauend  eignes  Haar. 

Die  Tränen,  die  herabrollten, 
Des  Jammernden,  Gequälten,  die 
Haben  Götter  als  Trinkwasser, 
Brahmanenquäler,  dir  bestimmt. 


Eingehender  schildern  die  Brähmana's  „die  Welt  der 
Werkfrommen"  {sukritäm  loka,  ein  Ausdruck,  der  im  Rigveda 
nur  einmal,  10,16,4,  vorkommt,  dann  aber,  bezeichnenderweise, 
immer  häufiger  wird,  Väj.  Samh.  18,52.  Atharvav.  3,28,6. 
9,5,1.  11,1,17.  18,3,71  usw.).  Sie  erstehen  im  Jenseits  nach 
ihrem  ganzen  Leibe  mit  allen  Ghedem  und  Gelenken  (sarva- 
ianu,  sarvanga,  sarvaparus,  Atharvav.  11,3,32.  Qatap.  Br.  4,6,1,1. 
11,1,8,6.  12,8,3,31);  aber  dieser  Leib  ist  ein  verklärter,  und  je 
nach  dem  Grade  ihrer  Opferleistungen  brauchen  viele  Fromme 
im  Jenseits  nur  einmal  in  vierzehn  Tagen,  vier  Monaten,  sechs 
Monaten,  zwölf  Monaten,  hundert  Jahren  Nahrung  zu  sich  zu 
nehmen,  oder  sie  können  dieselbe  auch  ganz  entbehren  (^atap. 
Br.  10,1,5,4).  So  leben  sie  in  ewiger  Gemeinschaft,  Welt- 
gemeinschaft, Wesensgemeinschaft  (säyujyam,  saloJcatä,  sarü- 
patd)  mit  den  Göttern,  mit  Äditya  (Ait.  Br.  3,44.  Taitt.  Br. 
3,10,9,11),  mit  Agni,  Varuna,  Indra  (^atap.  Br.  2,6,4,8),  oder 
auch  schon  mit  dem  unpersönlichen  Brahman  (^atap.  Br.  11,4,4,2). 
Ja,  (Jatap.  Br.  10,5,4,13  heifst  es  von  dem  Wissenden  schon: 
„Selbiger  ist  frei  von  Verlangen,  im  Besitze  alles  Verlangten, 
nicht  [lockt]  ihn  das  Verlangen  nach  irgend  etwas.  Darüber 
ist  dieser  Vers: 

Durch  Wissen  steigen  sie  aufwärts 
Dorthin,  wo  das  Verlangen  schweigt; 
Nicht  Opfergabe  reicht  dorthin. 
Nicht  Bufse  des  Nichtwissenden. 

Denn  nicht  kann  jene  Welt  durch  Opfergaben,  nicht  durch 
Askese  erlangen,  wer  solches  nicht  weifs.  Denn  nur  dem 
solches  Wissenden  gehört  jene  Stätte."  —  Hier  tritt  schon  an 
Stelle  des  Werkes  und  der  Askese  das  Wissen  und,  ent- 
sprechend, an  Stelle  der  himmlischen  Herrhchkeit  die  Er- 
lösung; diese  setzt  somit  die  Seelenwanderung  nicht  voraus 
(wie  Weber,  Zeitschr.  d.  D.  M.  G.  IX,  239,  annimmt),  denn 
von  Seelenwanderung  ist  vor  den  Upanishad's  noch  keine 
Rede.  Wohl  aber  liegen  die  Voraussetzungen  derselben  schon 
in  den  Brähmana's,  wie  wir  jetzt  nachweisen  wollen. 
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der  Vergel- 
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3.  Die  Keime  der  Seelenwanderungslelire. 

Es  ist  der  Hauptzweck  der  Brähmana's,  rituelle  Werke 
vorzuschreiben  und  für  deren  Vollbringung  mannigfachen  Lohn, 
mitunter  auch  für  die  Unterlassung  Schaden  und  Strafe  in 
Aussicht  zu  stellen.  Indem  sie  diese  Belohnungen  wie  auch 
Strafen  teilweise  ins  Jenseits  verlegen,  tritt  an  Stelle  der  alt- 
vedischen  Vorstellungen  von  einer  unterschiedslosen  Seligkeit 
der  Frommen  die  Idee  der  Vergeltung  und  damit  die 
Notwendigkeit,  den  Abgeschiedenen,  je  nach  ihrem  Wissen 
und  ihren  Werken,  verschiedene  Lose  im  Jenseits  in  Aussicht 
zu  stellen.  Wie  aber  die  älteste  Form  der  Strafe  bei  allen 
Naturvölkern  die  Rache  ist,  so  besteht  auch  diese  Vergeltung 
ursprünglich  darin,  dafs  alles  Gute  und  Böse,  welches  wir 
hier  jemand  angetan  haben,  von  ebendemselben  im  Jenseits 
uns  wiederum  angetan  wird.  Einen  drastischen  Ausdruck 
findet  diese  Theorie  in  dem  Ausspruche  ^atap.  Br.  12,9,1,1: 
„Denn  welche  Speise  der  Mensch  in  dieser  Welt  isset,  die- 
selbige  isset  ihn  dafür  wieder  (praty-atti)  in  jener  Welt". 
Einen  Beleg  dazu  bietet  die  Erzählung  ^atap.  Br.  11,6,1  von 
der  Vision  der  Strafen  im  Jenseits,  welche  dem  Bhrigu  zu- 
teil wurde,  und  wir  dürfen  Weber,  welcher  (Zeitschr.  d.  D. 
M.  G.  IX,  237  fg.)  diese  Fragen  zuerst  besprochen  hat,  wohl 
vollständig  beistimmen,  wenn  er  die  liturgische  Ausdeutung 
dieser  Vision  für  eine  sekundäre  Zutat  des  Brähmanaverfassers 
erklärt  (vgl.  imsere  analoge  Vermutung  bei  einem  andern 
Falle,  oben  I,  i,  S.  177).  Nach  Abzug  derselben  bleibt  als 
Kern  übrig,  dafs  Bhrigu  in  den  verschiedenen  Regionen 
schreiende  Männer  sieht,  von  welchen  andere  schreiende  Män- 
ner Glied  für  GHed  zerhauen,  zerschnitten  und  verzehrt  werden 
unter  den  Worten:  „so  haben  diese  uns  in  jener  Welt  getan, 
und  so  tun  wir  ihnen  in  dieser  Welt  wieder".  Der  Schlufs 
der  Vision  von  dem  schwarzen  Mann  mit  gelben  Augen  und 
dem  Richterstab  in  der  Hand,  zu  dessen  Seiten  die  schöne 
und  die  häfsliche  Frau  (die  guten  und  bösen  Werke)  stehen, 
läfst  über  deren  ursprünglichen  Sinn  wohl  keinen  Zweifel, 
dene  Aus  dcr  primitiven  Vergeltungslehre,  wie  sie  dieses  durch 

im  Jenseits.  Zufall   in    eiucm    spätem   Brähmanatexte  aufbewahrte   Stück 


zeigt,  mag  sich  dann  allmähhch  der  Begriff  einer  ausgleichen- 
den Gerechtigkeit  entwickelt  haben,  wie  er  hervortritt  ^atap. 
Br.  11,2,7,33:   „Denn  auf  eine  Wage  legen  sie  es  [das  Gute 
und  Böse]   in  jener  Welt.     Und   welches  von  beiden  über- 
wiegen wird,  dem  wird  er  nachfolgen,  sei  es  dem  Guten  oder 
dem  Bösen."    Nicht  alle  finden,  nach  etwas  andrer  Anschauung, 
den  Weg  zur  Himmelswelt,  Taitt.  Br.  3,10,11,1:  „manch  einer 
vermag,  wenn  er  aus  dieser  Welt  dahinscheidet,  seine  Stätte 
nicht  aufzufinden,  sondern,  vom  Feuer  [bei   der  Leichenver-         # 
brennung]   verwirrt  und  vom  Rauche  beklommen ,  findet  er 
seine  Stätte  nicht  auf".     Andre  werden   für  ihre  Missetaten 
auf  kürzere  oder  längere  Zeit  von  der  Väterwelt  femgehalten, 
Taitt.  Samh.  2,6,10,2:  „wer  einen  [Brahmanen]   bedroht,   der 
soll  es  büfsen  mit  hundert  [Jahren];  wer  sich  an  ihm  vergreift, 
mit  tausend;   wer  aber  sein  Blut  vergiefst,   der  soll,  so  viele 
Staubkörnchen  dasselbe  hervorströmend  benetzt,  so  viele  Jahre 
die  Väterwelt  nicht  finden ;  darum  soll  man  einen  Brahmanen 
nicht  bedrohen,  nicht  angreifen,  nicht  sein  Blut  vergiefsen, 
denn  um  eine,  so  grofse  Versündigung  handelt  es  sich  dabei". 
Hier  scheint  die  „Väterwelt"  noch,  wie  im  Rigveda,  als  höch- 
stes Ziel  vorzuschweben;   mit  der  Zeit  aber  trat  ein  Unter- 
schied hervor  zwischen  dem  Götterwege  und  dem  Väterwege  Götterweg 
(Atharvav.    15,12    usw.),     und     entsprechend    zwischen    d^ji  """^^^l*'" 
Götterwelt  als  dem  Aufenthalte  der  Sehgen  und  der  Väter- 
welt als  der  Stätte  der  Vergeltung.     Ähnhch   schon  wie  in 
der  spätem  Seelen wanderungslehre  heifst  es,  dafs  die  Pforte 
zur  Himmelswelt  im  Nordosten  (^atap.  Br.  6,6,2,4),   und  die 
Pforte  zur  Väterwelt  im  Südwesten  sich  befindet  (^atap.  Br. 
13,8,1,5),   eine  Bestimmung,   die  umsomehr  ins  Gewicht  fällt, 
weil  sie  sich  an  zwei  verschiedenen  Stellen  findet,  somit  nicht 
einer  gelegentlichen  Systematisierung  zuzuschreiben  ist.    Jeder 
Mensch  wird  in  der  von  ihm  erwirkten  Welt  geboren  (^aüip. 
Br.  6,2,2,27),  wir  hören  von  einer  „Unsterblichkeit",   die  nur 
hundert  Jahre  dauert  (^atap.  Br.  10,1,5,4),  und  dafs,  wer  den 
Göttern  opfert,   „nicht  eine  so  grofse  Welt  erwirbt,  wie  der, 
welcher  dem  Ätman  opfert"  (Qatap.  Br.  11,2,6,14).     In  einem 
andern  Texte  wird  gesagt,  dafs  „Tag  und  Nacht  (die  ZeitJ  in 
jener  Welt  bei  dem  solches  nicht  Wissenden  den  Schatz  [der 
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guten  Werke]  aufzehren"  (Taitt.  Br.  3,10,11,2),  und  Naciketas 
erbittet  als  zweiten  Wunsch  die  Niehtversiegung  (akshiti)  der 
guten  Werke  (Taitt.  Br.  3,11,8,5,  oben  I,  i,  S.  176).  Beson- 
ders häufig  begegnen  wir  der  Befürchtung,  dafs,  im  Gegen- 
satze zu  der  erhofften  Unsterblichkeit  {amritatvam,  dem  „nicht- 
mehr-sterben-Können"),  dem  Menschen  in  der  jenseitigen  Welt 

Der  Wieder- ein  abermaliges  Sterben  {punarmrityn^  der  Wiedertod)  bevor- 

***^seTti*°  stehen  könne,  gegen  welches  dann  allerlei  Mittel  an  die  Hand 
^  gegeben  werden.     Taitt.  Br.  3,11,8,6  (oben  I,  i,  S.  176):  wer 

das  Naciketasfeuer  schichtet  oder  weifs,  der  wehrt  den  Wieder- 
tod ab;  —  Kaush.  Br.  25,1:  wer  den  Äquinoktialtag  feiert, 
der  überwindet  den  Hunger  und  den  Wiedertod;  —  ^atap. 
Br.  2,3,3,9:  vom  Wiedertode  wird  erlöst,  wer  also  diese  Er- 
lösung vom  Tode  am  Agnihotram  weifs;  —  10,1,4,14:  der 
Yajamäna,  welcher  das  Feuer  schichtet,  wird  zur  Gottheit  des 
Feuers  und  überwindet  dadurch  den  Wiedertod;  —  10,2,6,19: 
wer  weifs,  wie  der  Hunger  vor  der  Nahrung  flieht,  der  Durst 
vor  dem  Tranke,  das  Unglück  vor  dem  Glück,  die  Finsternis 
vor  dem  Lichte,  der  Tod  vor  der  Unsterblichkeit >  vor  dem 
fliehen  diese  alle,  und  er  wehrt  den  Wiedertod  ab;  —  ebenso, 
wer  in  bestimmter  Weise  das  Feuer  schichtet  (10,5,1,4),  ein 
bestimmtes  Opfer  bringt  (11,4,3,20),  in  bestimmter  Weise  den 
Veda  studiert  (11,5,6,9).  So  wird  „die  Abwehr  des  Wieder- 
todes" schliefsHch  zur  stereotypen  Formel  (10,6,1,4  fg.),  die 
gelegentlich  auch  da  verwendet  wird,  wo  sie  keinen  Sinn  zu 
geben  scheint  (12,9,3,11).  Auch  in  altem  Upanishadtexten 
beoresnen  wir  ihr:  den  Wiedertod  wehrt  ab,  wer  weifs,  dafs 
der  Tod  sein  Selbst  ist  (Brih.  1,2,7),  dafs  die  Opfer  dem 
Ätman  gelten  (Brih.  1,5,2),  dafs  es  ein  Wasser  gibt,  das 
Feuer  des  Todes  zu  löschen  (Brih.  3,2,10),  dafs  der  Wind  die 
-  Besonderheit  und  Allgemeinheit  ist  (Brih.  3,3,2).  —  Dafs  dieser 

Der  Wieder-  Wicdcrtod  von  einem  abermaligen  Sterben  im  Jenseits  zu  ver- 
nich^^  stehen  ist,  lehren  besonders  zwei  Stellen;  ^'atap.  Br.  12,9,3,12: 

wilcTwung.  „damit  bringt  er  seine  Väter,  welche  sterblich  sind,  zur  Un- 
sterblichkeitsstätte, sie,  die  sterbhch  sind,  läfst  er  von  der 
Unsterbhchkeitsstätte  aus  wiedererstehen;  wahrlich,  der  wehrt 
von  seinen  Vätern  den  Wiedertod  ab,  der  solches  weifs";  — 
^atap.  Br.  10,4,3,10:  „die  nun  solches  wissen  oder  dieses  Werk 


\\ 


tun,  die  entstehen  nach  dem  Tode  wieder,  und  indem  sie 
wieder  entstehen,  so  entstehen  sie  zur  Unsterblichkeit;  die 
aber  solches  nicht  wissen  oder  dieses  Werk  nicht  tun,  die 
entstehen  nach  dem  Tode  wieder  und  werden  immer  wieder 
und  wieder  seine  Speise".  Aus  dem  Parallelismus,  den  diese 
Stelle  zwischen  Unsterblichkeit  und  Wieder tod  aufstellt,  er- 
gibt sich,  dafs  auch  der  letztere  nicht  als  Seelen  Wanderung, 
sondern  nur  von  einem  Wiedererstehen  und  Wiedersterben 
im  Jenseits  verstanden  werden  darf.  Man  brauchte  aber  nur 
jenen  Wiedertod  aus  dem  imaginären  Jenseits  ins  Diesseits 
zu  verlegen,  um  bei  der  Seelen wanderungslehre  anzulangen. 
Dies  geschieht  erst  auf  dem  Boden  der  Upanishad's,  und  die 
Gründe,  welche  zu  diesem  letzten  Schritt  veranlafsten,  werden 
sich  uns  nicht  verbergen.  Hier  sei  nur  noch  bemerkt,  dafs 
nicht  alle  Upanishadtexte  die  Seelenwanderung  kennen  oder 
anerkennen,  und  wenn  es  Brih.  1,5,16  heifst:  „die  Menschen- 
welt ist  zu  erwerben  nur  durch  einen  Sohn,  nicht  durch 
sonst  ein  Werk;  durch  das  Werk  wird  die  Väterwelt,  durch 
das  Wissen  die  Götterwelt  erworben",  so  weifs  auch  noch 
dieser  Text  nichts  von  Seelen  Wanderung,  wenn  er  nicht  gar 
als  ein  Protest  gegen  dieses  neu  aufkommende  Dogma 
aufzufassen  ist.  —  Ebenso  können  noch  Stellen  wie  Brih. 
1,4,15  (das  gute  Werk  wird  am  Ende  zunichte)  und 
sogar  3,8,10  (Opfer  und  Askese  bringt  nur  endlichen 
Lohn)  von  einer  Aufzehrung  des  Werkschatzes  im  Jenseits 
verstanden  werden. 

4*  Die  Genesis  der  Seelenwandemngslelire. 

Der  Haupttext  der  Seelenwanderungslehre,  von  dem  so  ^«'  ch^^a! 
ziemlich  alles  Folgende  abhängig  ist,  findet  sich  in  zweifacher,  5,3-10 
meist  wörthch  übereinstimmender  Rezension  Chänd.  5,3 — 10 
und  Brih.  6,2  (^atap.  Br.  14,9,1).  Die  Inder  nennen  ihn  die 
Fünffeuerlehre  (pancägnividyä).  Er  ist,  wie  bereits  Upanishad's 
S.  137  fg.  gezeigt  wurde,  zusammengeschweifst  aus  zwei  ver- 
schiedenen Teilen,  der  Fünffeu  er  lehre  (im  engem  Sinne) 
CMnd.  5,4,1—5,9,2  =  Brih.  6,2,9—6,2,14,  und  der  Zweiweg- 
lehre Chänd.  5,10  =  Brih.  6,2,15— 16.    Indem  wir  diese  beiden 


(Brih.  6,2). 
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Namen  für  die  beiden  Teile  reservieren,  wollen  wir  das  Ganze 
hier  und  in  der  Folge  kurzweg  den  Haupttext  nennen. 
Brih.6,2nur  Auffallend  ist  zunächst,  dafs  dieser  für  alle  Folge  so 
^%j^g!"  hochwichtige  Text  sich  Brih.  6,2  nur  in  einem  Nachtragteile 
(khüakändam)  findet,  nicht  in  den  beiden  Hauptteilen  dieser 
Upanishad,   dem   MadJmkändam  Brih.  1 — 2  und  dem   Yäjna- 

valhiakändam  Brih.  3 — 4.    Als  man  diese  beiden  sammelte  und 

%/       •  •  • 

weiterhin  mit  einander  verband,  mufs  er  wohl  noch  nicht  zu 
haben  gewesen  sein;  denn  warum  hätte  man  ihn  sonst  über- 
gangen, da  er  doch  später,  seiner  Wichtigkeit  entsprechend, 
Aufnahme  fand?  Schon  dies  weist  darauf  hin,  dafs  er  spät 
entstanden  und  ein  sekundäres  Produkt  ist.  Noch  mehr  sein 
Inhalt. 

Doppelte  Der  genannte  Haupttext  lehrt  eine  doppelte  Vergeltung, 

ii^'naupt-  einmal  durch  Lohn  und  Strafe  im  Jenseits,  sodann  nochmals 
durch  Wiedergeburt  auf  der  Erde.  Dies  ist  offenbar  se- 
kundär und  nichts  anderes  als  eine  Verschmelzimg  der  im 
Veda  überkommenen  Vergeltung  im  Jenseits  mit  der  neu  auf- 
gekommenen Vergeltung  der  Seelenwanderungslehre.  Folglich 
werden  wir  die  ursprüngliche  Seelen  Wanderungslehre  da  zu 
suchen  haben,  wo  sie  für  sich  allein  und  ohne  Verknüpfung 
mit  der  altvedischen  Vergeltung  im  Jenseits  auftritt,  und  dies 
führt  uns  zu  den  Yäjiiavalkyapartien  Brih.  3  und  4,  in  denen 
wir  nun  schon  so  oft  die  ursprüngüchste  Form  der  Upanishad- 
lehre  gefunden  haben.  In  ihnen  können  wir  die  Genesis  der 
Seelenwanderung  mitsamt  den  zu  ihr  führenden  Motiven  noch 
beobachten.  Nach  einer  gleichfalls  schon  altvedischen,  neben 
der  gewöhnlichen  herlaufenden  und  mit  ihr  schwer  vereinbaren 
Auffassung  gehen  beim  Tode  des  Menschen  sein  Auge  zur 
Sonne,  sein  Odem  zum  Winde,  seine  Rede  zum  Feuer,  seine 
GHeder  in  die  verschiedenen  Teile  des  Universums  ein.  An 
diesen  schon  Rigv.  10,16,3  ausgesprochenen  und  ^atap.  Br. 
10,3,3,8  weiter  ausgeführten  Gedanken  knüpft  die  Stelle  an, 
die   wir   hier   in   extenso   mitteilen,    da    sie   zum    erstenmal, 

Erttesvor-  go  wcit  wir  sehcu,  und  noch  als  ein  grofses  Geheimnis  den 
^sSsien-  'Gedanken  der  Seelenwanderung  ausspricht  und   zugleich  die 

w»a  erung.  j^j^^^^  erkennen  läfst,  welche  zu  dieser  Verlegung  der  Ver- 
geltung aus  dem  Jenseits  ins  Diesseits  führten. 
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Brih.  3,2,13:  „«Yäjnavalkya»,  so  sprach  er  (der  Sohn  des 
Ritabhäga),  «wenn  nach  dem  Tode  dieses  Menschen  seine 
Rede  in  das  Feuer  eingeht,  sein  Odem  in  den  Wind,  sein 
Auge  in  die  Sonne,  sein  Manas  in  den  Mond,  sein  Ohr  in 
die  Pole,  sein  Leib  in  die  Erde,  sein  Ätman  in  den  Akä,9a 
(Weltraum),  seine  Leibhaare  in  die  Kräuter,  seine  Haupthaare 
in  die  Bäume,  sein  Blut  und  Samen  in  das  Wasser,  —  wo 
bleibt  dann  der  Mensch?»  —  Da  sprach  Yäjnavalkya: 
«Fafs  mich,  Ärtabhäga,  mein  Teurer,  an  der  Hand;  darüber 
müssen  wir  beiden  unter  uns  allein  uns  verständigen,  nicht 
hier  in  der  Versammlung».  —  Da  gingen  die  beiden  hinaus 
und  beredeten  sich;  und  was  sie  sprachen,  das  war  Werk, 
und  .was  sie  priesen,  das  war  Werk.  —  Fürwahr,  gut  wird 
einer  durch  gutes  Werk,  böse  durch  böses." 

In  den  letzten  Worten  wird  das  Motiv,  welches  dem  Motive  de» 
Dogma  der  Seelenwanderung  zugrunde  liegt,  klar  ausge-  derungs- 
sprochen.  Es  ist  die  grofse,  von  Geburt  an  vorhandene,  mo- 
ralische Verschiedenheit  der  Charaktere,  welche  schon  den 
Sängern  des  Rigveda  zu  denken  gab  (10,117,9,  oben  I,  i,  S.  94), 
und  die  an  unsrer  Stelle  der  Philosoph  daraus  erklärt,  dafs 
der  Mensch  schon  vor  seiner  Geburt  einmal  da  war,  und  dafs 
sein  angeborener  Charakter  die  Frucht  und  Folge  eines  vorher- 
gegangenen Tuns  ist. 

Deutlicher  noch  spricht  sich  Yäjnavalkya  in  der  berühmten 
Stelle  Brih.  4,4,2 — 6  aus,  wo  es,  nach  Schilderung  des  Aus- 
zuges der  Seele  aus  dem  Leibe,  unmittelbar  daran  anschliefsend 
heifst: 

„Dann  nehmen  ihn  das  Wissen  und  die  Werke  bei  der 
Hand  und  seine  vormalige  Erfahrung  (pürvapraßnä).  —  Wie 
eine  Raupe,  nachdem  sie  zur  Spitze  des  Blattes  gelangt  ist, 
einen  andern  Anfang  ergreift  und  sich  selbst  dazu  hinüber- 
zieht, so  auch  die  Seele,  nachdem  sie  den  Leib  abgeschüttelt 
und  das  Nichtwissen  [d.  h.  die  empirische  Existenz]  losgelassen 
hat,  ergreift  sie  einen  andern  Anfang  und  zieht  sich  selbst 
dazu  hinüber.  —  Wie  ein  Goldschmied  von  einem  Bildwerke 
den  Stoff  nimmt  und  daraus  eine  andere,  neuere,  schönere 
Gestalt  hämmert,  so  auch  diese  Seele,  nachdem  sie  den  Leib 
abgeschüttelt  und  das  Nichtwissen  losgelassen  hat,  so  schafft 


^ 
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sie  sich  eine  andere,  neuere,  schönere  Gestalt,  sei  es  der  Väter 
oder  der  Gandharven  oder  der  Götter  oder  des  Prajäpati 
oder  des  Brahman,  oder  anderer  Wesen.  ...  Je  nachdem 
einer  nun  besteht  aus  diesem  oder  jenem,  je  nachdem  er  han- 
delt, je  nachdem  er  wandelt,  danach  wird  er  geboren:  wer 
Gutes  tat,  wird  als  Guter  geboren,  wer  Böses  tat, 
wird  als  Böser  geboren,  heilig  wird  er  durch  heiliges 
Werk,  böse  durch  böses.  —  Darum,  fürwahr,  heilst  es  (vgl. 
gatap.  Br.  10,6,3,1.  Chänd.  3,14,1,  oben  I,  i,  S.  264.  336):  aDer 
Mensch  ist  ganz  und  gar  gebildet  aus  Begierde  (käma);  je 
nachdem  seine  Begierde  ist,  danach  ist  seine  Einsicht  (kratu)y 
je  nachdem  seine  Einsicht  ist,  danach  tut  er  das  Werk  (kar- 
man),  je  nachdem  er  das  Werk  tut,  danach  ergehet  es  ihm». 
—  Darüber  ist  dieser  Vers: 

Dem  hängt  er  nach,  dem  strebt  er  zu  mit  Taten, 
Wonach  sein  inn'rer  Mensch  und  sein  Begehr  steht; 

Wer  angelangt  zum  Endziele 

Der  Werke,  die  er  hier  begeht, 

Der  kommt  aus  jener  Welt  wieder 

Zu  dieser  Welt  des  Werks  zurück. 

So  geht  es  mit  dem  Verlangenden  ( kämaymnäna).^'' 
Noch  keine  Diese  Stelle  kennt  noch  keine   doppelte  Vergeltung,  im 

verge^itJ^g.  Jonsoits  uud  wiederum  auf  Erden,  sondern  nur  eine  solche 
durch  Seelenwanderung;  sofort  nach  dem  Tode  geht  die  Seele, 
je  nach  ihren  guten  oder  bösen  Werken,  in  einen  neuen  Leib 
ein.  Dies  ergibt  sich  zur  Evidenz  nicht  nur  aus  dem  Bilde 
von  der  Raupe,  die,  sowie  sie  das  eine  Blatt  aufgezehrt  hat, 
sich  zu  einem  andern  hinüberzieht,  sondern  auch  daraus,  dafs 
das  Gebiet  der  Seelen  Wanderung  sich  durch  Menschenwelt, 
Väterwelt  und  Götterwelt  bis  zu  Prajäpati  und  dem  persön- 
hchen  Brahman  hinauf  erstreckt,  dafs  mithin  Väterwelt  und 
Götterwelt  nicht,  wie  nach  der  spätem  Theorie,  für  eine  Ver- 
geltung neben  und  aufser  derjenigen  durch  Seelenwanderung 
verwendet  werden  können.  Anders  wäre  es,  wenn  wir  in  dem 
angehängten  Verse  prdpya  antani  mit  ^ankara  als  hhnktvä 
2)halam  auffassen  müfsten :  „nachdem  er  (im  Jenseits)  die  Frucht 
der  Werke  genossen,  kehrt  er  aus  jener  Welt  zu  dieser  Welt 
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des  Werkes  zurück".  In  diesem  Falle  würde  der  Vers  (der 
jedenfalls  eine  spätere  Zutat  ist)  mit  dem  Vorhergehenden 
in  Widerspruch  stehen.  Er  kann  aber  sehr  wohl  auch  be- 
deuten: „Nachdem  er  mit  einem  Lebenslaufe  (wie  die  Raupe 
mit  ihrem  Blatte)  fertig  ist,  so  kehrt  er  nach  dem  Tode  zu 
einem  neuen  Lebenslaufe  wieder". 

Somit  kennt  die  Eschatologie  des  Yäjfiavalkya  (Brih.  1 — 5) 
noch  keine  doppelte  Vergeltung,  im  Jenseits  und  abermals 
durch  einen  neuen  Lebenslauf,  sondern,  wie  es  auch  natürUch 
ist,  nur  eine  einfache  durch  Wiedergeborenwerden  im  Reiche 
der  empirischen  Realität  (Menschenwelt,  Väterwelt,  Götter- 
welt); an  die  Stelle  der  altvedischen  Vergeltung  im  Jenseits 
ist  die  Vergeltung  durch  Seelen  Wanderung  getreten;  von  dem 
Erlösten  heifst  es  nicht  mehr:  „er  wehrt  den  Wiedertod  ab", 
sondern:  „er  kehrt  nicht  wieder  zurück"  (Chänd.  4,15,6.  8,15. 
Brih.  6,2,15.  Pragna  1,10  etc.). 

5.  Die  Fortbildung  der  Seelenwandernngslehre. 

In  den  Religionen  pflegt,  wie  wir  schon  öfter  hervorhoben 
(oben  I,  I,  S.  180.  I,  ii,  S.  107  fg.),  neben  den  neu  aufkommenden 
Gedanken  das  Alte  seine  durch  die  Tradition  geheihgten  Rechte 
zu  behaupten.  So  sehen  wir  auch  hier,  wie  neben  dem  Glau- 
ben an  eine  Wiederkehr  zur  Erde  die  alten  Vorstellungen  von 
einer  Vergeltung  des  Guten  und  Bösen  im  Jenseits  fortbestehen 
imd  mit  der  Seelenwanderungslehre  eine  Verbindung  eingehen, 
so  dafs  nun  alle  guten  und  bösen  Werke  eine  doppelte  Ver- 
geltung erfahren,  einmal  im  Jenseits  und  wiederum  durch  ein 
neues  Erdenleben,  wodurch  das  bereits  voll  und  ganz  Ver- 
goltene nochmals  vergolten,  und  eigenthch  der  ganze  Begriff 
der  Vergeltung  aufgehoben  wird.  Dies  geschieht  in  dem  Haupt- 
texte der  Seelenwanderungslehre,  Chänd.  5,3 — 10  =  Brih.  6,2. 
Wir  haben  aber,  wie  bereits  bemerkt  imd  wie  Upanishad's 
S.  137  des  weitern  nachgewiesen,  in  diesem  Haupttexte  zwei 
Teile  zu  unterscheiden,  einen  altem  Teil  Chänd.  5,4 — 9  (Brih. 
(),2,9 — 14),  den  wir  als  Fünffeuerlehre  (im  engem  Sinne), 
und  einen  Jüngern  Chänd.  5,10  (Brih.  6,2,15),  den  wir  als 
Zw  ei  weg  lehre    bezeichnen    wollen.      Auf    erstere    beziehen 
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sich  zwei,  auf  die  letztere  die  drei  übrigen  der  zu  Eingang 
gestellten  Fragen.  Die  Verschiedenheit  beider  Teile  ergibt 
sich,  neben  andern  Up.  S.  139  angeführten  Gründen,  schon 
zur  Evidenz  daraus,  dafs  der  Glaube,  graddhä,  nach  der  Zwei- 
weglehre in  Brahman  ohne  Wiederkehr  führt,  während  er 
nach  der  Fünffeuerlehre  gerade  das  Vehikel  für  die  Rückkehr 
zur  Erde  bildet. 
DiaFttnf.  Der  erste,  ältere  Teil,  die  Fünffeuer  lehre,  nimmt  allem 

(euerlehre.     .  ,      .  . 

Anscheme  nach,  ebenso  wie  die  angeführten  Aussprüche  des 
Yäjfiavalkya,  keine  Vergeltung  im  Jenseits  an,  sondern  schil- 
dert, wie  die  Seele,  nachdem  sie  bei  der  Leichenverbrennung 
„in  lichtfarbener  Gestalt*'  (Brih.  G,2,14)  zum  Himmel  gefahren 
ist,  von  dort  sofort,  wie  es  scheint,  durch  die  drei  Weltgebiete, 
Himmel,  Luftraum,  Erde,  sowie  durch  den  väterlichen  und 
mütterlichen  Leib  als  fünf  Durchgangsstationen  zu  einem  neuen 
Erdendasein  zurückkehrt.  Dies  ist  die  Beantwortung  der 
zu  Eingang  gestellten  Frage:  „Weifst  du,  wie  bei  der  fünften 
Opferung  die  Wasser  mit  Menschenstimme  redend  werden 
(Chand.  5,3,3.  Brih.  6,2,2)?"  Wie  bei  Yäjnavalkya  als  ein 
grofses  Geheimnis  (Brih.  3,2,13,  oben  S.  297),  so  tritt  auch 
hier  noch  die  Seelenwanderungslehre  als  etwas  Neues,  nicht 
zu  Profanierendes,  in  mystischer  Verhüllung  auf.  So  nahe 
nämlich  den  Christen,  die  den  Leichnam  begraben,  der 
Vergleich  desselben  mit  dem  in  die  Erde  gesenkten  Samen- 
korn liegt  (1.  Kor.  15),  so  nahe  liegt  es  in  Indien,  wo  die 
Leiche  verbrannt  wird,  diese  Verbrennung  als  eine  Opferung 
aufzufassen.  Und  wie  der  ins  Feuer  gegossene  Opfertrank 
(Milch,  Soma  usw.)  in  vergeistigter  Gestalt  zu  den  Göttern 
aufsteigt,  so  steigt  das  Unsterbliche  des  Menschen  aus  dem 
Leichenfeuer  zum  Himmel  empor.  Dieses  Unsterbliche  liiefs 
bei  Yäjfiavalkya  Icarman,  das  Werk  (oben  S.  297),  in  unsrer 
Stelle  wird  es,  in  Analogie  mit  der  Opferflüssigkeit  als  „das 
Wasser"  und  weiterliin  als  „der  Glaube"  bezeichnet.  Diese 
mystisch  verhüllenden  Ausdrücke  machen  den  Vedänta- 
theologen  viel  zu  schaffen  (System  des  Vedänta  S.  401.  408), 
bedeuten  aber  im  Grunde  das  Nämliche,  sofern  die  eigentliche 
Essenz  und  sozusagen  die  Seele  des  als  Opferflüssigkeit  (äpas) 
emporsteigenden  Werkes  (karman)  der  Glaube  (graddhä)  ist. 
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mit  welchem  es  dargebracht  wurde.  Dieses  „Werk",  wie 
Yäjfiavalkya,  dieser  „Glaube",  wie  unsre  Stelle  wohl  im  An- 
schlufs  an  ihn  sagt,  steigt  als  das  Unsterbliche  des  Menschen 
zum  Himmel  auf  und  wird  dort  von  den  Göttern  fünfmal 
hinter  einander  in  den  Opferfeuem  des  Himmels,  des  Luft- 
raums, der  Erde,  des  Mannes  uj;^d  des  Weibes  geopfert,  wo- 
durch es  der  Reihe  nach  aus  Glaube  zu  Soma,  aus  Soma  zu 
Regen,  aus  Regen  zur  Nahrung,  aus  der  Nahrung  zum  Sperma, 
aus  dem  Sperma  zum  Embryo  wird  und  so  zu  einem  aber- 
mahgen  Dasein  auf  der  Erde  führt. 

Viel  weiter  entwickelt  ist  die  zweite  Hälfte  des  Haupt- 
textes, welche  wir  die  Zweiweelehre  nennen  wollen,   und  Die  zwei- 

^^  weglehr«. 

welche,  die  altvedische  Eschatologie  mit  dem  Seelenwanderungs- 
dogma verknüpfend,  eine  doppelte  Vergeltung  (und  somit  eine 
Vergeltung  des  schon  Vergoltenen)  lehrt,  einerseits  im  Jen- 
seits und  dann  nochmals  durch  Rückkehr  zur  Erde.  Zu  diesem 
Zwecke  läfst  sie  die  Seele  des  Verstorbenen  auf  zwei  ver- 
schiedenen  Wegen  aufsteigen,  dem  Devayäna  (Götterweg)  und 
Pitriydna  (Väterweg),  welche  durch  manche,  zum  Teil  wunder- 
liche Stationen  hindurchführen,  die  sich  jedoch  aufhellen  lassen, 
wenn  man  die  Entstehung  der  Lehre  in  Betracht  zieht.  Schon 
im   Riffveda  und  in  den  Brähmana's  wird  oft   der  Devayäna  J)  ^^^  <*öt- 

'  ,  terweg. 

erwähnt,  ursprünglich  wohl  der  Weg,  auf  welchem  Agni  die 
Opfergabe  zu  den  Göttern  führt,  oder  diese  zu  derselben 
herabsteigen,  dann  aber  auch  der  Weg,  auf  welchem  die  ver- 
storbenen Frommen  zu  den  Göttern  aufsteigen,  um  in  ewiger 
Seligkeit  mit  ihnen,  an  deren  Stelle  später  das  Brahman  tritt, 
zu  leben.  Eine  nähere  Beschreibung  des  Götterweges  findet 
sich  Chänd.  4,15,5:  die  Seele  geht  bei  der  Leichenverbrennung 
in  die  Flamme  ein,  aus  dieser  in  den  Tag,  aus  diesem  in  die 
helle  Monatshälfte,  aus  dieser  in  die  helle  Jahreshälfte  (die 
Sommerzeit),  aus  dieser  in  das  Jahr,  aus  diesem  in  die  Sonne, 
aus  dieser  in  den  Mond,  aus  diesem  in  den  Blitz  und  so 
endlich  in  Brahman.  Dafs  hier  Zeitperioden  als  Raumgröfsen 
erscheinen,  kommt  auch  sonst  vor  (Qatap.  Br.  1,3,5,11.  Chänd. 
2,10,5)  und  ist  in  Indien  nicht  weiter  verwunderlich.  Der 
Sinn  des  Ganzen  ist,  dafs  die  Seele  auf  dem  Götterwege  in 
lichte  und  immer  lichtere  Regionen  gelangt,  wozu  dann  alles, 
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was  hell  ist  und  leuchtet,  herangezogen  wird  als  Durchgangs- 
stufe zu  Brahman,  welches  ja  „der  Lichter  Licht"  (jyotishäm 
jyotis)  ist. 

Nach  Analogie  mit  diesem  Devayäna  konstruierte  man 
nim  weiter  den  Piiriyäna  oder  Väterweg;  wie  jenem  alles 
Helle,  Glänzende,  so  wies  man  diesem  das  entsprechende 
dunkle  Gegenstück  zu.  Hierbei  entstand  jedoch  die  Schwierig- 
keit, dafs  man  den  Mond,  der  schon  dem  Devayäna  angehörte, 
auch  hier  beim  Pitriyäna  nicht  entbehren  konnte.  Denn  nach 
einer  alten,  wenig  geklärten  Vorstellung  war  der  Mond  der 
Aufenthalt  der  Abgeschiedenen  (Kaush.  2,8),  wobei  man  dann 
weiterhin  (Brih.  6,2,16.  Kaush.  1,2,  aber  noch  nicht  Kaush.  2,9!) 
seine  Zunahme  und  Abnahme  mit  dem  Heraufsteigen  und 
Herabsteigen  der  Seelen  in  Verbindung  brachte.  Somit  den 
Mond  als  Endziel  des  Pitriyäna  festhaltend,  konstruierte  man 
diesen  im  übrigen  in  Analogie  mit  dem  Devayäna,  indem  die 
Seele  nicht  in  die  Flamme,  sondern  in  den  Rauch,  nicht  in 
den  Tag,  sondern  in  die  Nacht,  nicht  in  die  helle,  sondern  in 
die  dunkle  Monatshälfte,  nicht  in  die  Sommermonate,  sondern 
in  die  Wintermonate,  nicht  in  das  Jahr,  sondern  in  die  Väter- 
welt, nicht  in  die  Sonne,  sondern  in  den  ÄkaQa  (nur  Chänd.), 
und  endlich,  wie  beim  Devayäna,  in  den  Mond  eingeht,  jedoch 
nicht  als  Durchgangsstation,  sondern  um  dort,  „solange  noch 
ein  Bodenrest  [der  guten  Werke]  vorhanden  ist"  (Chänd. 
5,10,5),  zu  verweilen.  —  Eine  Schilderung  der  vorübergehenden 
Seligkeit  auf  dem  Monde  wird  von  unserm  Texte  taktvoll 
umgangen;  an  ihre  Stelle  tritt  die  alte  Vorstellung  von  dem 
Somabecher  der  Götter,  welcher,  nachdem  sie  ihn  ausgetrunken, 
jedesmal  wieder  neu  gefüllt  wird  (Rigv.  10,85,5:  „wenn  sie, 
0  Gott,  dich  austrinken,  so  schwillst  du  darauf  wieder  an"); 
sofern  dies  Gefülltwerden  durch  die  Seelen  geschehen  soU 
(Kaush.  2,8.  1,2),  würden  diese  von  den  Göttern  genossen, 
was  dann  im  spätem  Vedänta  zu  einem  gegenseitigen  Ge- 
messen der  Götter  und  Frommen  im  Umgange  mit  einander 
ausgedeutet  wird  (System  d.  Ved.  S.  393.  416).  Die  Seligkeit 
auf  dem  Monde  dauert  yävat  sampätam  „solange  ein  Boden- 
rest vorhanden"  (Chänd.  5,10,5),  worin  liegt,  dafs  die  Ver- 
geltung dort  eine  vollständige  ist;  dennoch  erfolgt  darauf  eine 
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nochmalige  Vergeltung  auf  der  Erde.  Das  Herabsteigen  ist 
hier  nicht,  wie  in  der  Fünffeuerlehre,  ein  Durchgang  durch 
die  fünf  Opferfeuer  als  Glaube,  Soma,  Regen,  Nahrung,  Same, 
sondern  eine  allmähliche  Verdichtung  der  Seelenmaterie  zu 
Äther,  Wind,  Rauch,  Nebel,  Wolke,  Regen,  Pflanze,  Nahrung, 
Same,  worauf  der  Eingang  in  einen  neuen  Mutterschofs  und 
die  abermalige  Geburt  erfolgt.  —  Neben  dem  Götterweg,  3)  Der  dritte 
welcher  für  Wissen  und  Glauben  zu  einem  Eingange  in  Brah- 
man ohne  Rückkehr  führt,  und  dem  Väterweg,  welcher  für 
Opfer,  fromme  Werke  und  Askese  zum  Monde  und  von  da 
zurück  zur  Erde  leitet,  deutete  unser  Text  ursprünglich  nur 
dunkel  auf  den  „dritten  Ort"  als  Schicksal  der  Bösen  hin, 
welche  als  niedere  Tiere  wiedergeboren  werden. 

Einen  Schritt    weiter    in    der  Entwicklung    dieser  Ideen    wider- 
führen uns  die  Brih.  6,2,16  fehlenden  imd  nur  Chänd.  5,10,7  "^z'i^ätze 
eingefügten  Zusätze,  welche,  im  Widerspruche   mit   dem      5,10^7. 
ursprünglichen  Texte  der  Zweiweglehre,  unter  denen,  die 
vom  Monde  zurückkehren,  solche  von  „erfreuhchem  Wandel" 
und  solche  von  „stinkendem  Wandel"  unterscheiden;  erstere 
werden    als   Brahmanen,    Kshatriya's,    Vaigya's,   letztere    als 
Hunde,   Schweine  oder  Candäla's  wiedergeboren.     Hierdurch 
wird  mm  der  „dritte  Ort"  neben  Götterweg  und  Väterweg 
überflüssig  \md   sollte  ganz  wegfallen,    bleibt  aber  dennoch 
bestehen. 

Dieser  Widerspruch,  wie  auch  die  oben  besprochene  In-  Kaush.  1,1 

als  ein 

konzinnität,  dafs  der  Mond  dem  Väterwege  und  Götterwege  Ausgleichs- 
gemeinsam ist,  scheint  früh  bemerkt  worden  zu  sein.  Als  ein 
Versuch,  beide  Übelstände  zu  heben,  ist  Kaush.  1,2  anzusehen. 
Hier  wird,  imter  Beseitigung  des  „dritten  Ortes",  mit  Nach-  - 
druck  erklärt:  „alle,  die  aus  dieser  Welt  abscheiden,  gehen 
sämtlich  zum  Monde".  Dort  aber  werden  sie  einer  Prüfung 
über  ihr  Wissen  unterworfen  und  gehen,  je  nach  Ausfall  der- 
selben, entweder  den  Devayäna  (Kaush.  1,3),  der  zu  Brahman 
ohne  Rückkehr  führt,  oder  (der  Name  Pitriyäna  kommt  nicht 
vor)  sie  gehen  zurück  zu  einer  neuen  Geburt,  „sei  es  als 
Wurm,  oder  als  Fhege,  oder  als  Fisch,  oder  als  Vogel,  oder 
als  Löwe,  oder  als  Eber,  oder  als  Beif stier,  oder  als  Tiger, 
oder  als  Mensch,  oder  als  sonst  etwas".    Auch  diese  Aufzählung 
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scheint  eine  Nachbildung  der  Chänd.  6,9,3.  6,10,2  vorkom- 
menden zu  sein;  denn  dort  war  sie  durch  den  Zusammen- 
hang berechtigt,  während  sie  hier  als  ziemlich  überflüssig 
erscheint. 

Von  spätem  Stellen,  welche  alle  nach  der  einen  oder  andern 
Seite  auf  dem  bisher  Entwickelten  beruhen,  wollen  wir  zum 
Schlüsse  nur  die  wichtigsten  nennen.  Käth.  2,10  wird  die 
Vergänghchkeit  des  Schatzes  der  guten  Werke  {gevadhi,  wie 
Taitt.  Br.  3,10,11,2)  gelehrt.  Weiter  heifst  es  in  betreff  der 
Rückkehr,  Käth.  5,7: 

Im  Mutterschofs  geht  ein  dieser, 
Verkörpernd  sich  zur  Leiblichkeit,  — 
In  eine  Pflanze  fährt  jener,  — 
Je  nach  Werk,  je  nach  Wissenschaft. 

Deuthche  Abhängigkeit  von  Chänd.  5,3 — 10  zeigt  Mund. 
1,2,10: 

Auf  des  Werkhimmels  Rücken  genossen  habend, 
Geh'n  sie  zurück  in  diese  Welt  und  tiefer. 

Auf  die  fünf  Feuer  der  Pancägnividyä  (Chänd.  5,4  fg.) 
bezieht  sich  auch  Mund.  2,1,5: 

Aus  ihm  entsteht  das  Feuer,  dessen  Brennholz  die  Sonne  ist 

(Chänd.  5,4,1), 
Aus  Soma  wird  Regen  (Chänd.  5,5,2),  Pflanzen  aus  der  Erde, 
Der  Mann  ergiefst  den  Strom  in  die  Genossin  (Chänd.  5,8,2), 
Nachkommen  viele  sind  dem  Geist  geboren. 


Aul  Grund  von  Chänd.  5,10  werden  Väterweg  und  Götter- 
weg (unter  Mifsverstehen  des  Ausdrucks  ,^graddhd  tapa'*'*'  üi 
Chänd.  5,10,1)  geschildert  Pragna  1,9 — 10.  Zur  Bestätigung 
wird  auf  den  Vers  Rigv.  1,164,12  (oben  I,  i,  S.  111)  ver- 
wiesen, welcher  jedoch  mit  der  Sache  nicht  das  mindeste  zu 
tun  hat. 


XY.  Die  Erlösung.    1.  Bedeutung  der  Erlösungslehre. 
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XV.  Die  Erlösung. 

1.  Bedentung  der  Erlösungslehre* 

Die  Liebe  zum  Leben  ist  von  allen  Trieben,  die  deT  st&rke  der 
menschlichen  Natur  eingepflanzt  sind,  der  stärkste.  Wir  bringen  ^^Leben°™ 
jedes  Opfer,  um  nur  das  Leben  zu  erhalten.  Ein  langes  Leben 
wünschen  wir  uns  und  den  Unsrigen;  wir  beglückwünschen 
die,  welche  es  erreichen,  und  beklagen  denjenigen,  welcher  vor 
der  Zeit  abberufen  wird;  und  der  Grund  unsrer  Trauer  um 
den  zu  früh  Verstorbenen  ist  (wenn  wir  uns  einmal  deutliche 
Rechenschaft  davon  geben)  nicht  sowohl,  dafs  er  uns  fehlt, 
als  vielmehr,  dass  wir  ihm  fehlen;  wir  bemitleiden  ihn,  weil 
ihm  das  Dasein,  als  wäre  es  ein  hohes  Gut,  zu  frühzeitig  ent- 
zogen wurde.  Wenn  wir  uns  über  den  Tod  eines  Angehörigen 
damit  trösten,  djifs  wir  uns  die  Leiden,  Gefahren  und  Nöte 
vergegenwärtigen,  denen  er  entronnen  ist,  so  ist  dies  die 
Stimme  der  Reflexion;  ein  reines  Naturgefühl  spricht  anders: 
es  sagt  uns,  dafs  der  Verlust  des  Lebens  das  Schlimmste  ist, 
was  den  Menschen  treffen  kann.  Die  höchste  Strafe  ist  und 
bleibt  die  Todesstrafe.  Ja,  so  stark  ist  in  uns  der  Trieb  zum 
Leben,  dafs  das  ganze  Dasein  nichts  anderes  als  eben  dieser, 
im  Raum  als  Leib,  in  der  Zeit  als  Leben  sich  ausbreitende 
Trieb  selbst  ist. 

Wie  ist  es  unter  diesen  Umständen  mögHch,  dafs  bei  der  wunBch  dei 
Menschheit  im  Verlaufe  ihrer  Entwicklung  wiederholt  einev^Dwef«. 
Stimmung  aufkommen  imd  sich  befestigen  konnte,  welche 
jenen  Drang  zu  leben,  auf  dem  unsre  ganze  empirische  Exi- 
stenz beruht,  als  etwas  empfindet,  was  eigentlich  nicht  sein 
sollte,  so  dafs  als  die  wahre  Aufgabe  des  Menschen  nicht  die 
Befriedigung  des  Naturtriebes,  sondern  seine  Aufhebung  er- 
scheint, imd  somit  als  höchstes  Ziel  eine  Erlösung  (moksha) 
vorschwebt,  und  zwar  eine  Erlösung,  nicht  aus  einem  be- 
stimmten Dasein,  wie  sie  der  Tod  bringt,  sondern  eine  solche 
von  dem  Dasein  überhaupt,  welche,  wie  ein  ims  eingeborenes 
Gefühl  bekundet,  nicht  ohne  weiteres  durch  den  Tod  zu  er- 
langen ist. 


DBiragKir,  Oeichichte  der  Philosophie.    I,ii. 
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scheint  eine  Nachbildung  der  Chänd.  6,9,3.  6,10,2  vorkom- 
menden zu  sein;  denn  dort  war  sie  durch  den  Zusammen- 
hang berechtigt,  während  sie  hier  als  ziemlich  überflüssig 
erscheint. 

Von  spätem  Stellen,  welche  alle  nach  der  einen  oder  andern 
Seite  auf  dem  bisher  Entwickelten  beruhen,  wollen  wir  zum 
Schlüsse  nur  die  wichtigsten  nennen.  Käth.  2,10  wird  die 
Vergänghchkeit  des  Schatzes  der  guten  Werke  {gevadhi,  wie 
Taitt.  Br.  3,10,11,2)  gelehrt.  Weiter  heifst  es  in  betreff  der 
Rückkehr,  Käth.  5,7: 

Im  Mutterschofs  geht  ein   dieser, 
Verkörpernd  sich  zur  Leiblichkeit,  — 
In  eine  Pflanze  fährt  jener,  — 
Je  nach  Werk,  je  nach  Wissenschaft. 

Deutliche  Abhängigkeit  von  Chänd.  5,3 — 10  zeigt  Mund. 
1,2,10: 

Auf  des  Werkhimmels  Rücken  genossen  habend, 
Geh'n  sie  zurück  in  diese  Welt  und  tiefer. 

Auf  die  fünf  Feuer  der  Pancägnimdyd  (Chänd.  5,4  fg.) 
bezieht  sich  auch  Mund.  2,1,5: 

Aus  ihm  entsteht  das  Feuer,  dessen  Brennholz  die  Sonne  ist 

(Chänd.  5,4,1), 
Aus  Soma  wird  Regen  (Chänd.  5,5,2),  Pflanzen  aus  der  Erde, 
Der  Mann  ergiefst  den  Strom  in  die  Genossin  (Chänd.  5,8,2), 
Nachkommen  viele  sind  dem  Geist  geboren. 


Aul  Grund  von  Chänd.  5,10  werden  Väterweg  und  Götter- 
weg (unter  Mifsverstehen  des  Ausdrucks  ,,Qraddhä  tapa'^^  iti 
Chänd.  5,10,1)  geschildert  Pragna  1,9 — 10.  Zur  Bestätigung 
wird  auf  den  Vers  Rigv.  1,164,12  (oben  I,  i,  S.  111)  ver- 
wiesen, welcher  jedoch  mit  der  Sache  nicht  das  mindeste  zu 
tun  hat. 
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XV.   Die  Erlösung. 

1.  Bedeutnng  der  Erldsnngslelire* 

• 

Die  Liebe  zum  Leben  ist  von  allen  Trieben,  die  der  stärke  de» 
menschlichen  Natur  eingepflanzt  sind,  der  stärkste.  Wir  bringen  ^^libenT 
jedes  Opfer,  um  nur  das  Leben  zu  erhalten.  Ein  langes  Leben 
wünschen  wir  uns  und  den  Unsrigen;  wir  beglückwünschen 
die,  welche  es  erreichen,  und  beklagen  denjenigen,  welcher  vor 
der  Zeit  abberufen  wird;  und  der  Grund  unsrer  Trauer  um 
den  zu  früh  Verstorbenen  ist  (wenn  wir  uns  einmal  deutliche 
Rechenschaft  davon  geben)  nicht  sowohl,  dafs  er  uns  fehlt, 
als  vielmehr,  dass  wir  ihm  fehlen;  wir  bemitleiden  ihn,  weil 
ihm  das  Dasein,  als  wäre  es  ein  hohes  Gut,  zu  frühzeitig  ent- 
zogen wurde.  Wenn  wir  uns  über  den  Tod  eines  Angehörigen 
damit  trösten,  dafs  wir  uns  die  Leiden,  Gefahren  und  Nöte 
vergegenwärtigen,  denen  er  entronnen  ist,  so  ist  dies  die 
Stimme  der  Reflexion;  ein  reines  Naturgefühl  spricht  anders: 
es  sagt  uns,  dafs  der  Verlust  des  Lebens  das  Schlimmste  ist, 
was  den  Menschen  treffen  kann.  Die  höchste  Strafe  ist  und 
bleibt  die  Todesstrafe.  Ja,  so  stark  ist  in  uns  der  Trieb  zum 
Leben,  dafs  das  ganze  Dasein  nichts  anderes  als  eben  dieser, 
im  Raum  als  Leib,  in  der  Zeit  als  Leben  sich  ausbreitende 
Trieb  selbst  ist. 

Wie  ist  es  unter  diesen  Umständen  möglich,  dafs  bei  der  wünsch  dex 
Menschheit  im  Verlaufe  ihrer  Entwicklung  wiederholt  einev^Dwef«. 
Stimmung  aufkommen  und  sich  befestigen  konnte,  welche 
jenen  Drang  zu  leben,  auf  dem  unsre  ganze  empirische  Exi- 
stenz beruht,  als  etwas  empfindet,  was  eigentlich  nicht  sein 
sollte,  so  dafs  als  die  wahre  Aufgabe  des  Menschen  nicht  die 
Befriedigung  des  Naturtriebes,  sondern  seine  Aufhebung  er- 
scheint, und  somit  als  höchstes  Ziel  eine  Erlösung  (moJcsha) 
vorschwebt,  und  zwar  eine  Erlösung,  nicht  aus  einem  be- 
stinmiten  Dasein,  wie  sie  der  Tod  bringt,  sondern  eine  solche 
von  dem  Dasein  überhaupt,  welche,  wie  ein  uns  eingeborenes 
Gefühl  bekundet,  nicht  ohne  weiteres  durch  den  Tod  zu  er- 
langen ist. 
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XV.  Die  Erlösung. 


Die  Idee  de.         Diese   seltsamste   aUer   Stimmungswandlungen  läfst  sich 
n??g3?   nirgendwo  reiner  verfolgen  als  in  Indien,   wo  die  Erlösung, 

"'?nJien/''  Ungetrübt  durch  das  Hineinspielen  zufälliger  Geschichts- 
begebenheiten, nicht  als  Loskaufung,  Genugtuung,  Versöhnung 
u.  dgl.  erscheint,  sondern  einfach  als  eine  Loslösung  von  dem 
empirischen  Dasein  mit  allen  seinen  Trieben,  welche  als  Fesseln 
(handha,  graha),  als  Knoten  (grantki)  empfunden  werden,  die 
das  Herz  an  die  Sinnendinge  knüpfen.  Auch  in  Indien  war 
dies  nicht  immer  so,  und  es  hegt  ein  langer  Entwicklungs- 
gang, eine  ungeheure  Wandlung  zwischen  den  Sängern  des 
Rigveda,  die,  von  glühender  Lebenslust  erfüllt,  vor  dem  Tode 
schaudern  (Rigv.  7,89)  und  sich  selbst  und  ihren  Nachkommen 
hundert  Jahre  zu  leben  wünschen,  —  und  zwischen  den  Worten, 
mit  denen  der  gröfste  Dichter  Indiens  sein  Meisterwerk  be- 
schUefst : 

Auch  mir  zunichte  mache  meine  Neugeburt 

Der  Gott,  der  sich  allmächtig  durch  sich  selbst  erschuf. 

—  Noch  oft  wird  die  Philosophie  der  Zukunft  ihren  Bhck 
nach  Indien  wenden,  um  die  Erlösungslehre  in  ihrem  ur- 
sprünglichen Mutterlande  zu  studieren;  wir  wollen  jetzt  tun, 
was  wir  vermögen,  um  uns  die  Genesis  dieses  merkwürdigsten 
aller  Dogmen  verständlich  zu  machen. 


2.  Ursprung  der  Erlösungslehre. 

Albrecht  Weber  hat  in  einer  sehr  beachtenswerten  Ausein- 
de\'selSef  andersetzunff  (Zeitschrift  der  D.  M.  G.  IX,  239)  die  Vermutung 
soeienwan-  ausgesprocheu ,  dafs  die  Lehre  von  der  Erlösung  durch  das 
%7^Tn.    Dogma  von  der  Seelenwanderung  bedingt  sei.     Dem  milden 
Sinn   und  denkenden  Geiste    der  Inder   habe   die  Annahme 
widerstrebt,  dafs  für  die  Werke  dieses  kurzen  Lebens  ent- 
weder ewiger  Lohn  oder  ewige  Strafe  im  Jenseits  folgen  solle. 
Aus  diesem  Dilemma  habe  er  sich  zu  retten  gesucht  durch 
das  Dogma  der  Seelenwanderung,  in  Wahrheit  aber  sich  nur 
tiefer  verstrickt,  indem  zu  der  ewigen  Vergeltung  a  parte  post 
nun  noch  eine  solche  a  parte  ante  getreten  sei,  und  so  habe 
er  sich  schliefshch  durch  „ein  Zerhauen  des  Knotens"  geholfen. 


2.  Ursprung  der  Erlösungslehre. 
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indem  er  in  der  Erlösung  die  ganze  individuelle  Existenz  zu- 
nichte werden  liefs,  so  dafs  jetzt  als  höchster  Lohn  alles  Stre- 
bens  erschienen  sei,  was  in  alter  Zeit  als  höchste  Strafe  ge- 
golten habe.  —  Aber  abgesehen  davon,  dafs  die  Erlösung  der 
vorbuddhistischen  Zeit  durchaus  keine  Vernichtung,  sondern 
vielmehr  umgekehrt  eine  Erhebung  über  das  in  sich  Nichtige 
ist,  so  entspricht  diese  ingeniöse  Konstruktion  dem  historischen 
Entwicklungsgang  auch  darum  nicht,  weil,  wie  wir  sehen 
werden,  das  Dogtna  von  der  Erlösung  älter  ist  als  die  Seelen- 
wanderungslehre, mithin  nicht  eine  Folge  derselben  sein  kann. 

Von  andrer  Seite  hat  man  mehrfach  die  Sehnsucht  nach  ^j;,^;;^^ 
Erlösung  aus  dem  Drucke  zu  verstehen  gesucht,   der  durch  ^^^^^ 
die   brahmanische   Lebensordnung  auf  dem   indischen   Volke 
gelastet  habe.     Demselben   sei,    so  meint  man,   infolge  der 
geistigen  Knechtung  durch  die  Brahmanen,   der  materiellen 
durch  die  Kshatriyas,   die  alte  Freude  am  Dasein  verdorben 
worden  und  abhanden  gekommen.  —  Aber,  nicht  zu  erwähnen, 
dafs    die    Lebensbedingungen    im    reichen    Gangestale    wohl 
schwerUch  schlechtere  als  vormals  im  Pendschäb  waren,  und 
dafs  die  Idee  der  Erlösung  sicher  nicht  im  Kreise  der  Be- 
drückten, sondern  vielmehr  der  Bedrücker  entsprungen  ist,  so 
ist  eine  pessimistische  Stimmung,  wie  sie  von  dieser  Theorie 
vorausgesetzt  wird,  den  Zeiten,  in  welchen  die  Erlösungslehre 
entsprang,    durchaus    noch    nicht    eigen    (oben   S.  128.  229). 
Allerdings  wird  durch  die  Erlösung  auch  das  Leiden  seiner 
ganzen  Möglichkeit  nach  aufgehoben,  aber  erst  der  Buddhis- 
mus hat  das,   was   eine  blofse  Folge  war,  zum  Grunde  ge- 
macht, und,  indem  er  die  Erlösung  als  eine  Flucht  vor  den 
Leiden  des  Daseins  auffafste,  den  Egoismus  zur  Grundtrieb- 
feder der  Religion  gemacht,  —  wenn  auch  nicht  so  wie  später 
der  Islam,   welcher  nicht  müde  wird,  den  Leuten  die  himm- 
lische HerrUchkeit  und  die  Schrecknisse  der  Hölle  auszumalen. 

Die  Erlösung  kann  nicht   aus  diesen  oder  irgendwelchen  ßiejri^ö^ 
andern  im  Willen  liegenden  Motiven  abgeleitet  werden,  «ben  ^is^Kon^^e- 
weil  sie,  und  zwar  schon  bei  ihrem  ersten  Auftreten,   eine  Atmaniehre, 
Aufhebung  alles  Wollens  ist  (yatra  Mmäh  parägatäh).    Somit 
bleibt  übrig,  dafs  ihr  ursprünghches  Motiv  in  der  Sphäre  des 
Intellektuellen  zu  suchen    ist;    und    hier  wird    sich  uns   die 
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Erlösungslehre  so  sehr  als  die  notwendige  Konsequenz  und 
letzte  Krönung  der  Ätmanlehre  erweisen,  daTs  sie  nur  als  eine 
persönliche  und  sozusagen  praktische  Anwendung  der  ganzen, 
von  uns  bisher  dargestellten  Weltanschauung  der  Upanishad's 
anzusehen  ist,  wie  wir  jetzt  beweisen  wollen, 
xingang  bu  Es  ist  dem  Menschen  natürlich  und  kommt  auch  in  allen 

^'^.^zilr  Regionen  der  Philosophie  zum  Ausdruck,  dafs  er  dasjenige, 
was  für  ihn  Prinzip  der  Dinge   und  Urgrund  der  Welt  ist, 
zugleich  als  das  höchste  Ziel  seines  persönlichen  Strebens  be- 
trachtet.   Dieses  waren  in  der  alten  Zeit  die  Götter,  und  dem- 
entsprechend  war   es   der  höchste   Wunsch   der  altvedischen 
Rishi's,  mit  den  Göttern  nach  dem  Tode  vereinigt  zu  werden, 
um    mit    Agni,    Varuna,    Indra,    Äditya    usw.    zur    Gemein- 
schaft (säyiijijam),  Weltgemeinschaft  (salokaiä),  Wesensgemein- 
schaft (sanipatä)  zu  gelangen    (oben   S.  291).   —   Weiterhin 
erhob  sich  über  die  Götter  das  (unpersönliche)  Brahman;  nun 
Eingang  zu  wurdc  dicscs  das  Endziel,  und  die  Götter  waren  nur  noch  die 
^ÄeL    Pforten,  um  durch  sie  zu  Brahman  zu  gelangen;  ^atap.  Br. 
11,4,4,1:   „Durch  den  Agni  als  die  Pforte  des  Brahman  geht 
er  ein;  indem  er  durch  den  Agni  als  die  Pforte  des  Brahman 
eingeht,    erwirbt    er   mit   Brahman   Gemeinschaft   (sätjujyam), 
Weltgemeinschaft  (salolatä)''.  —  Der  letzte  Schritt  war,  dafs 
man  das  weltschaffende  Prinzip  als  den  Ätman,   das  Selbst, 
Eini-     erfafste,  und,  wie  zu  erwarten,  wurde  nun  Einswerdung  mit 
Itwem    dem  Atman  das  Ziel  alles  Strebens  und  Sehnens.     Dies  ge- 
^^zie'i  *^'  schab  schon,  als  man  noch  nichts  von  Seelenwanderung,  son- 
dern nur  von  einem  Wiedersterben  im  Jenseits  wufste,  wie 
folgende  Stellen  beweisen;  Väj.  Samli.  31,18:   „nur  wer  ihn 
(den  Purusha)  kennt,  entrinnt  dem  Reich  des  Todes;   nicht 
gibt  es  einen  andern  Weg  zum  Gehen";  —  Atharvav.  10,8,44: 
„wer   diesen  kennt,   der  fürchtet  nicht  den   Tod   mehr,   den 
weisen,  alterlosen,  jungen  Ätman";  —  Taitt.  Br.  3,12,9,8:  „das 
Selbst  (ätman)  ist  sein  Pfadfinder,  wer  ihn  findet,  wird  durch 
das  Werk  nicht  mehr  befleckt,  das  böse".     Namentlich  die 
letzte  Bestimmung  zeigt,  dafs  hier  der  Gedanke  der  Erlösung 
schon  voll    und   ganz  vorhanden   ist.     Ebenso  in   folgender, 
schon  oben  zu  anderm  Zwecke  angeführter  Stelle,  ^atap.  Br. 
10,5,4,15:   ,, Selbiger  (der  Ätman)  ist  frei  von  Verlangen,  im 


Besitze  alles  Verlangten,  nicht  [lockt]  ihn  das  Verlangen  nach 
irgend  etwas.    Darüber  ist  dieser  Vers: 

Durch  Wissen  steigen  sie  aufwärts 
Dorthin,  wo  das  Verlangen  schweigt; 
Nicht  Opfergabe  reicht  dorthin, 
Nicht  Bufse  des  Nichtwissenden. 

Denn  nicht  kann  jene  Welt  durch  Opfergaben,   nicht  durch 
Askese   erlangen,  wer  solches  nicht  weifs.     Denn  nur  dem 
solches  Wissenden  gehört  jene  Stätte".     Die  Abweisung  von 
Werk  und  Askese,  die  Betonung  des  Wissens,  die  Aufhebung 
aller  Wünsche  sind  Züge,  welche  beweisen,  dafs  diese  Stelle 
die  Erlösung  als  Einswerdung  mit  dem  Ätman  im  Auge  hat. 
Aber  diese  Einswerdung  erscheint  nach  Analogie  mit  den  her- 
gebrachten Anschauungen  noch  als  ein  Emporsteigen  zu  himm- 
lischen Regionen,  —  als  wäre  der  Ätman  anderswo  zu  suchen 
als  in  uns  selbst.     Ebenso  einige  Seiten  weiter  in  der  schon 
oben  (I,  I,  S.  2G4)  übersetzten  Stelle  gatap.  Br.  10,6,3,  welche 
lehrt,  dafs  das  Schicksal  im  Jenseits  nach  der  Einsicht  (Icratu) 
sich  richtet,  die  der  Mensch  hienieden  erworben,  und  dann  als 
höchste  Einsicht  die  Erkenntnis  des  Ätman  mitteilt,  welcher, 
alle  Weiten  erfüllend,   allo  Welt  durchdringend,   gröfser  als 
Erde  und  Himmel  ist  und  doch  kleiner  als  ein  Reiskorn  oder 
Hirsekorn  im  innern  Selbste  wohnt.     Zum  Schlufs  heifst  es: 
„er  ist  meine  Seele  (ätman);  zu  ihm,  von  hier,  zu  dieser 
Seele  werde  ich  hinscheidend  eingehen".  —Wer  fühlt 
nicht  den  innern  Widerspruch  dieser  Worte,    und  dafs   es, 
wenn  der  Ätman  wirkhch  meine  Seele  ist,  keines  Hingehens 
mehr  zu  ihm  bedarf! 

Hier  war  nur  noch  eine  dünne  Scheidewand  einzustofsen,  ^j^J^^^^J; 
um  einzusehen,  dafs  dasjenige,  was  man  immer  in  unendlicher  ^^^on^eher 
Ferne  suchte,  uns  näher  als  irgendein  Anderes  ist,  und  dafs  wirkuoh*. 
die  als  Gottgemeinschaft,  Brahmangemeinschaft,  Ätmangemein- 
schalt  ersehnte  Erlösung  nicht  erst  in  Zukunft  nach  dem  Tode- 
erreicht  zu  werden  braucht,  sondern  tatsächlich  schon  jetzt 
und  hier  und  von  Ewigkeit  her  erreicht  ist,  —  für  den,  „der 

solches  weifs". 

Als  derjenige,  welcher  diese  letzte  Konsequenz  der  Ätman- 
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lehre  zog,  tritt  uns  wieder  einmal  entgegen  der  Yäjnavalkya 
des  Brihadäranyakam. 

3.  Das  ItmanTvissen  ist  die  Erlösung. 

Die  Er-  Die  Erlösung  darf  nicht  angesehen  werden  als  ein  Werden 

nicht  ein  ZU  etwas,  was  vorher  nicht  war.  Erstlich,  weil  es  im  Kreise 
ttwM.^"  der  metaphysischen  Phänomene,  zu  denen  die  Erlösung  gehört, 
üherhaupt  (wie  alle  metaphysischen  Geister,  nicht  nur  in  In- 
dien, sondern  auch  im  Abendlande  von  Parmenides  und  Piaton 
an  bis  zu  Kant  und  Schopenhauer  hin  erkannt  haben)  kein 
Werden,  sondern  nur  ein  Sein  gibt.  Die  Kausalität  be- 
herrscht alles  Endliche  ohne  Ausnahme,  aber  nichts,  was  dar- 
über hinaus  liegt  oder,  wie  die  Erlösung,  darüber  hinaus  führt. 
Aber  auch  darum  kann  die  Erlösung  kein  Werden  eines  vorher 
nicht  Vorhandenen  sein,  weil  sie  dann  nicht  summum  bonum 
sein  könnte.  Denn  alles  Gewordene  ist  vergänglich ;  was  aus 
dem  Nichts  zu  einem  Etwas  wurde,  kann  auch  aus  dem  Etwas 
in  sein  Nichts  zurückkehren;  was  die  Welle  emporhob,  kann 
sie  auch  wieder  verschlingen;  tö  jjlt^Ssv  el^  ouSlv  perrsi. 

War'  die  Erlösung  anfangend, 
Sie  könnte  nicht  unendlich  sein, 

wie  Gaudapäda  (Kärikä  4,30)  mit  Recht  sagt,  könnte  nicht 
summum  bonum,  nicht  id  quo  maius  cogitari  nequit  sein,  denn 
als  höheres  Gut  liefse  sich  eine  solche  Erlösung  denken,  die 
nicht  geworden  und  daher  auch  nicht  der  Gefahr  ausgesetzt 
ist,  zu  vergehen. 

Somit  ist  die  Erlösung  (die  wir  nicht  nach  unserm  abend- 
ländischen, einseitigen,  aus  historischen  und  darum  engen  Ver- 
hältnissen erwachsenen  Begriffe  beurteilen  dürfen)  keine  eigent- 
hche  Neuentstehung,  keine  xaivr)  xtlcji?,  sondern  nur  die  Inne- 
werdung eines  von  jeher  Vorhandenen,  aber  bis  dahin  uns 
.Verborgenen;  Gaudap.  4,98: 

Alle  Seelen  sind  ursprünglich 
Frei  vom  Dunkel  und  fleckenlos; 
„Urerweckt  schon  und  urerlöst, 
Erwachen  sie",  der  Meister  spricht. 


Die  Erlö- 
sung keine 
•xivt;  xt{9ic. 


Wir  alle  sind  schon  erlöst  (wie  könnten  wir  es  sonst  werden!), 
aber  gleichwie  einen  verborgenen  Goldschatz,  wer  die  Stelle 
nicht  weifs,  nicht  findet,  ob  er  wohl  immer  wieder  darüber 
hingehet,  ebenso  finden  alle  diese  Kreaturen  diese  Brahman- 
welt  nicht,   obwohl  sie  tagtägUch  [im  tiefen  Schlafe]  m  sie 
eingehen;  denn  durch  die  Unwahrheit  werden  sie  abgedrängt' 
(Chänd    8,3,2).     Diese  Unwahrheit  wird  gehoben   durch  die 
Erkenntnis:  „Ich  bin  Brahman",  bin  in  Wahrheit  nicht  Indi- 
viduum, sondern  der  Ätman,  der  Inbegriff  aller  Realität,  bin 
das  Prinzip,  das  alle  Welten  schafft,  trägt  und  erhält.    „Und 
auch   heutzutage,   wer  also  eben  dieses    erkennt:    «Ich  bin 
Brahman!»  der  wird  zu  diesem  Weltall;  und  auch  die  Gotter 
haben  nicht  Macht,  zu  bewirken,  dafs  er  es  nicht  wird.    Denn 
er  ist  die  Seele  (Mmm)  derselben'  (Brih.  1,4,10).     Kurz  und 
treffend  wird  dieser  Gedanke  zusammengefafst  Mund.  3,2,9: 
Wahrlich,  wer  jenes  höchste  Brahman  kennt,  der  wird  zu 
Brahman",  oder  richtiger:  „der  ist  schon  Brahman"  (sa  yo  ha 
val  tat  paramam  brahma  veda,  brahma  eva  bhavati);  denn  die 
Erlösung  wird' nicht  erst  durch    die  Erkenntnis  des  Atman 
bewirkt,  sondern  sie  besteht  in  dieser  Erkenntnis ;  sie  ist 
nicht  eine  Folge  des  Ätmanwissens,  sondern  dieses  Ätman- 
wissen selbst  ist  schon  die  volle  und  ganze  Erlösung.     Wer 
sich  als  den  Ätman,  als  das  Prinzip  aller  Dinge,  weifs,  der 
ist  eben  dadurch  frei  von  allem  Verlangen  (alcämayaniana), 
denn  er  weifs  alles  in  sich,  nichts  aufser  sich,  was  er  noch 
verlangen  könnte;  äptaMmasya  U  spriM?  „was  kann  wünschen, 
wer  alles  hat  (Gaudap.  1,9)?"  -  Und  ferner,  wer  sich  als  den 
Ätman  weifs,   den  „brennet  nicht,  "^^^ ^\ffl^'^^^^'^' 
getan   hat",    sei  es  Gutes  oder  Bö^«\(B?*.  4,4^2.  Chand. 
8  41.  8,13.  Mund.  3,1,3.  Taitt.  2,9.  Kaush.  1,4.  3,1.  Mund.  3,2,9. 
Maitr.  2,7.    6,34' usw.),    seine    Werke    verflanimen    me    der 
Binsenhalm  im  Feuer  (Chänd.  5,24,3,  vgl.  Brih.  5  14,8),  und 
künfÜge  Werke  haften  nicht  an  ihm,  wie  das  Wasser  nicht 
am  Blatte  der  Lotosblüte  (Chänd-  4,14,3).    Seme  Individuahta  , 
den  Träger  aller  Werke,  hat  er  als  eine  Illusion  durchschaut 
indem  ihm  das  Ätmanwissen  und  in  ihm  die  Erlösung  zuteil 
wurde.     Mund.  2,2,8: 


Das  Ätman- 
wissen ist 
Buhon  die 
ErlöBlug. 

Vernich- 
tung des 
Begehxene. 


Vernich- 

tang  der 

Werke. 


^•^^ 
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Wer  jenes  Höchst -und -Tiefste  schaut, 
Dem  spaltet  sich  des  Herzens  Knoten, 
Dem  lösen  alle  Zweifel  sich, 
Und  seine  Werke  werden  Nichts. 

Das    Ätmanwissen    bewirkt    nicht    die    Erlösung, 
Ursprung  sondem  ist  die  Erlösung.    Fragen  wir  nach  dem  Ursprung 
«uTkena!   diescs    duTch    die    ganze    Upanishadliteratur    sich    hindurch- 
ziehenden Gedankens,  so  werden  wir  auf  die  Brih.  3  und  4 
vorliegenden  Reden  des  Yäjnavalkya  (aus  dessen  Gedanken- 
kreis auch  schon  die  oben,  S.  311,  zitierten  Worte  Brih.  1,4,10 
stammen,  vgl.  Brih.  1,4,3)  zurückgewiesen. 
•Die  Er-  Wir  beginnen  mit  Brih.  4,2.    Zum  König  Janaka,  den  wir 

'°S  "a!  uns  als  auf  der  Höhe  des  damaligen  Wissens  (etwa  wie  Närada 
Chänd.  7,1)  stehend  zu  denken  haben,  spricht  Yajfiavalkya: 
„Dieweil  du  nun  also  reich  bist  an  Gefolge  und  Gütern,  die 
Veden  studiert  und  die  Geheimlehren  gehört  hast  (adhitaveda 
und  uJda-upanishatka  bist),  so  sage  mir,  wohin  wirst  du,  wenn 
du  einmal  von  hier  abscheiden  wirst,  gelangen?"  —  „Das  weifs 
ich  nicht,  o  Heiliger,  wohin  ich  gelangen  werde."  [Er  weifs 
es  nicht,  trotz  devayäna  und  devaloka,  von  denen  gewifs  in 
seinen  Veden  und  Upanishad's  die  Rede  war;  ihre  Offen- 
barungen scheinen  bei  dem  König  keinen  vollen  Glauben  mehr 
EU  finden.]  —  Yajfiavalkya  versetzt:  „So  will  ich  es  dir  sagen, 
wohin  du  gelangen  wirst".  —  „0  Heiliger,  sage  es!"  —  Was 
werden  wir  zu  hören  bekommen  ?  Jedenfalls  etwas,  was  nicht 
stärker  als  durch  diese  Einführung  als  etwas  zu  damaliger 
Zeit  völhg  Neues  gekennzeichnet  werden  konnte. 

Zunächst  beschreibt  Yajfiavalkya  den  individuellen  Ätman, 
wie  er  im  Herzen  wohnt,  Indra  und  Viräj  gleichsam  als  seine 
Fühlhörner  in  die  beiden  Augen  erstreckt  und  mitsamt  ihnen 
von  der  Blutmasse  des  Herzens  ernährt  wird.  Plötzlich,  indem 
in  so  grobmateriahstischer  Weise  vom  individuellen  Ätman 
die  Rede  ist,  hebt  es  sieh  wie  ein  Nebel  von  unsem  Augen: 
„«Die  vordere  (östUche)  Himmelsgegend  sind  seine  vorderen 
Organe,  die  rechtsseitige  (südhche)  Himmelsgegend  sind  seine 
rechtsseitigen  Organe»"  usw.,  „«alle  Himmelsgegenden  sind 
alle  seine  Organe.  Er  aber,  der  Ätman,  ist  nicht  so  und  ist 
nicht  so.     Er  ist  ungreifbar,   denn   er  wird  nicht  gegriffen, 
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unzerstörbar,  denn  er  wird  nicht  zerstört;  unhaftbar,  denn  es 
haftet  nichts  an  ihm;  er  ist  nicht  gebunden,  er  wankt  nicht, 
er  leidet  keinen  Schaden.  —  0  Janaka!  du  hast  den  Frie- 
den erlangt!»  —  Also  sprach  Yajfiavalkya." 

Die  letzte  Äufserung  läfst  keinen  Zweifel  darüber,  dafs 
hiermit  die  höchste  Belehrung  erteilt  sein  soll,  in  welcher  wir 
die  Antwort  auf  die  Eingangsfrage:  „wohin  wirst  du,  wenn 
du  einmal  von  hier  abscheiden  wirst,  gelangen?"  zu  suchen 
haben.  Und  diese  Antwort  besagt,  dafs  die  Seele  nach  dem 
Tode  nirgendwohin  gehen  wird,  wo  sie  nicht  schon  von  jeher 
war,  und  nichts  anderes  sein  wird,  als  was  sie  von  jeher  war: 
der  eine,  ewige,  allgegenwärtige  Atman! 

Die  Zweifel,  welche,  bei  der  abrupten  Form  des  Ab- ^^nie^Br-^^ 
Schnittes ,  über  die  Richtigkeit  dieser  Auffassung  bestehen  Brm.  4,8-4. 
könnten,  werden  völlig  beseitigt  durch  die  nicht  mifszuver- 
stehenden  Belehrungen,  welche  Yajfiavalkya  dem  Janaka  Brih. 
4^3_4  erteilt.  Nachdem  hier  als  Schicksal  des  Kämuyamäna, 
„des  Verlangenden"  (und  mithin  sich  noch  nicht  als  den  Atman 
Wissenden),  die  Rückkehr  zu  einem  neuen  Erdendasein  gelehrt 
worden,  so  folgen  Worte,  wie  sie  tiefer,  wahrer,  herrlicher  nie 
aus  Menschenmunde  ergangen  sind  (Brih.  4,4,6 — 7): 

„Nunmehr  von  dem  Nichtverlangenden  (akämayamäna).  — 
Wer  ohne  Verlangen,  frei  von  Verlangen,  gestillten  Verlangens, 
selbst  sein  Verlangen  ist,  dessen  Lebensgeister  ziehen 
nicht  aus,  sondern  Brahman  ist  er,  und  in  Brahman  geht  er 
auf.  —  Darüber  ist  dieser  Vers: 

Wenn  alle  Leidenschaft  schwindet, 
Die  nistet  in  des  Menschen  Herz, 
Dann  wird,  wer  sterblich,  unsterblich, 
Schon  hier  erlangt  das  Brahman  er. 

Wie  eine  Schlangenhaut  tot  und  abgeworfen  auf  einem  Ameisen- 
haufen liegt,  also  liegt  dann  dieser  Körper.  Aber  das  Körper- 
lose, das  Unsterbhche,  das  Leben  ist  lauter  Brahman,  ist  lauter 

Licht."  — 

Wir  wollen  zunächst  diese  Stelle  benutzen,  um  emige 
andere,  an  sich  dunkle,  Aussprüche  des  Yajfiavalkya  auf- 
zuhellen. 


-^it^ 
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Brih.  3,2,11.  Brih.  3,2,11:  „c(Y4jfiavalkya>s  so  sprach  er,  «wenn  dieser 

Mensch  stirbt,  wandern  dann  die  Lebensgeister  aus  ihm  aus 
oder  nicht?»  —  «Mit  nichten!»  sprach  Yäjnavalkya,  «sondern 
ebendaselbst  bleiben  sie  versammelt;  er  schwillt  an,  er  bläht 
sich  auf,  aufgebläht  liegt  der  Tote»."  —  In  dieser  Stelle  hegt, 
wie  bereits  Upanishad's  S.  431  Anm.  bemerkt,  eine  Einschrän- 
kung auf  die  Erlösten  allerdings  nicht  vor,  wie  denn  auch  das 
Aufgeblähtwerden  durch  die  sich  entwickelnden  Gase  an 
jeder  Leiche  ohne  Unterschied  beobachtet  werden  konnte. 
Doch  werden  wir,  wie  schon  die  Mädhyandina's  zu  tun 
scheinen  (Up.  S.  431  Anm.),  die  Worte  nur  von  den  Erlösten 
verstehen  müssen,  wollen  wir  uns  nicht  mit  dem  Ausspruche 
des  Yäjnavalkya  Brih.  4,4,2,  „indem  das  Leben  auszieht,  ziehen 
alle  Lebensorgane  mit  aus'',   in  unvereinbaren  Widerspruch 

setzen. 
Brih.  3,2,12.  Noch  dunklcr  ist  das  Folgende,   Brih.  3,2,12:   „«Yäjna- 

valkya)), so  sprach  er,  «wenn  dieser  Mensch  stirbt,  was  ver- 
läfst  ihn  dann  nicht?»  —  «Der  Name»,  so  sprach  er,  «denn 
unendlich  ist  der  Name,  unendlich  sind  die  ViQve  deväh,  und 
die  unendüche  Welt  erwirbt  er  mit  diesem»."  —  Hier  müssen 
wir,  wie  Up.  S.  431  gezeigt,  unter  dem  Namen  die  unendliche 
„Welt  als  Vorstellung"  verstehen.  Indem  sie  fortbesteht, 
bleibt  das  sie  tragende  Subjekt  des  Erkennens  bestehen. 

Mit  dieser  Erklärung  stimmt  es  schön  zusammen,  dafs 
Yäjnavalkya  Brih.  2,4,12  (=4,5,13)  der  Maitreyi  gegenüber 
behauptet:  „nach  dem  Tode  ist  kein  Bewufstsein",  und  dies 
dahin  erklärt,  dafs  der  unvergängUche,  unzerstörbare  {avinä^in, 
aniicchittiilharman,  4,5,14)  Ätman  nach  dem  Tode  doch  kein 
Bewufstsein  von  Objekten  mehr  habe,  weil  er  als  Subjekt  des 
Erkennens  alsdann  alles  in  sich,  nichts  aufser  sich  habe,  somit 
„keine  Berührung  mehr  mit  der  Materie  habe"  {mäträ-asam- 
sargas  tu  asya  hhavati,  4,5,14  Mädhy.,  vgl.  Upanishad's  S.  4H5 

Anm.). 
Brih.  3,2,10.  Auch  die  mystische  Äufserung  Brih.  3,2,10  von  dem  Wasser 

(der  Erkenntnis),  welches  das  Feuer  des  Todes  auszulöschen 
vermöge,  findet  hierin  ihre  befriedigende  Erklärung. 

Somit  hat  Yäjnavalkya  schon  ganz  die  schopenhauersche 
Definition  der  Unsterbhchkeit  als  einer  ,jUnzerstörbarkeit  ohne 


„Nach  dem 

Tode  ist 

kein  Be- 

wufstBein." 
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Fortdauer'^  (Elemente  der  Metaphysik  §  249)  antizipiert.  Wie 
es  für  den  Wissenden  keine  Reahtät  der  Welt  und  der  Seelen- 
wanderung mehr  gibt,  so  gehört  auch  die  Unsterblichkeit  als 
Fortleben  nach  dem  Tode  zu  der  grofsen  Illusion,  deren  Nichüg- 
keit  er  durchschaut  hat. 

Von  den  zahlreichen  späteren  Upanishadstellen,  welche  m 
ähnücher  Weise  wie  die  bisher  besprochenen  Yäjnavalkyareden 
das  Ätmanwissen  als  die  Erlösung  feiern,  mögen  hier  noch 
einige  folgen. 

Brih.  4,4,12—13.   15—17. 

Doch  wer  sich  als  das  Selbst  erfafst  hat  in  Gedanken, 
Wie  mag  der  wünschen  noch,  dem  Leibe  nachzukranken  ? 
Wem  in  des  Leib's  abgründlicher  Befleckung 
Geworden  ist  zum  Selbste  die  Erweckung, 
Den  als   allmächtig,  als  der  Welten  Schöpfer  wifst! 
Sein  ist  das  Weltall,  weil  er  selbst  das  Weltall  ist. 

Der  Mann,  der  als  sein  eigen  Selbst 
Gott  hat  geschaut  von  Angesicht, 
Den  Herrn  des,  das  da  war  und  wird, 
Der  fürchtet  und  verbirgt  sich  nicht! 

Zu  dessen  Füfsen  rollend  hin  in  Jahr^  und  Tagen  geht  die  Zeit, 
Den  Götter  als  der  Lichter  Licht  anbeten,  als  Unsterbhchkeit, 
In  dem  der  Wesen  fünffach  Heer  mitsamt  dem  Raum  gegründet  stehn, 
Den  weifs  als  meine  Seele  ich,  unsterblich  den  UnsterbUchen ! 

Chänd.  7,26,2. 
Der  Schauende  schaut  nicht  den  Tod, 
Nicht  Krankheit  und  nicht  Ungemach; 
Das  All  nur  schaut  der  Schauende, 
Das  All  durchdringt  er  allerwärts. 

Taitt.  2,9. 
Vor  dem  die  Worte  umkehren 
Und  das  Denken,  nicht  findend  ihn, 
Wer  dieses  Brahman's  Wonne  kennt. 
Der  fürchtet  sich  vor  keinem  mehr. 

Kena  11—12. 
Nur  wer  es  nicht  erkennt,  kennt  es, 
Wer  es  erkennt,  der  weifs  es  nicht,  — 
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Stellen. 
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Nicht  erkannt  vom  Erkennenden,- 
Erkannt  vom  Nicht -Erkennenden. 

In  wem  es  aufwacht,  der  weifa  es 
Und  findet  die   Unsterblichkeit; 
Dafs  er  es  ist,  gibt  ihm  Mannheit, 
Dafs  er  es  weifs,  Unsterblichkeit. 

Käth.  5,12.  6,12—15. 

Pen  einen  Herrn  und  innres  Selbst  der  Wesen, 
Der  seine  eine  Form  ausbreitet  vielfach, 
Wer  den,  als  Weiser,  in  sich  selbst  sieht  wohnen, 
Der  nur  ist  ewig  selig,  und  kein  andrer. 

Nicht  durch  Reden,  nicht  durch  Denken, 
Nicht  durch  Sehen  erfafst  man  ihn: 
«Er  ist!»     Durch  dieses  Wort  wird  er 
Und  nicht  auf  andre  Art  erfafst. 

«Er  istl»  so  ist  er  auffafsbar, 
Sofern  er  beider  Wesen  ist, 
«Er  ist!»  wer  so  ihn  auffafste, 
Dem  wird  klar  seine  Wesenheit. 

Wenn  alle  Leidenschaft  schwindet. 
Die  nistet  in  des  Menschen  Herz, 
Dann  wird,  wer  sterblich,  unsterblich, 
Hier  schon  erlangt  das  Brahman  er. 

Wenn  alle  Knoten  sich  spalten, 
Die  umstricken  das  Menschenherz, 
Dann  wird,  wer  sterblich,  unsterblich.  — 
So  weit  erstreckt  die  Lehre  sich. 

Igä  6—7. 

Doch  wer  die  Wesen  hier  alle 
Wiedererkennt  im  eignen  Selbst 
Und  sich  in  allem,  was  lebet, 
Der  ängstigt  sich  vor  keinem  mehr. 

Wo  zu  den  Wesen  hier  allen 
Das  Selbst  ward  des  Erkennenden,  — 
Wo  wäre  Wahn,  und  wo  Kummer 
Für  ihn,  der  so  die  Einheit  schaut? 
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gvet.  4,18. 
Das  Dunkel  weicht,  nun  ist  nicht  Tag  noch  Nacht  mehr; 
Nicht  seiend,  noch  nichtseiend,  —  selig  nur  ist  er! 
Er  ist  der  Om-Laut,  Savitar's  liebwertes  Licht, 
Aus  ihm  erflofs  das  Wissen  uranfänglich. 

Maitr.  6,34  (Up.  S.  358). 
Wer,  durch  Nachsinnen  reingewaschnen  Geistes,  sich 
Versenkt  im  Ätman,   was  für  Seligkeit  der  fühlt, 
Das  auszudrücken  sind  imstande  Worte  nicht. 
Das  mufs  im  innern  Herzen  man  erfahren  selbst. 

Mund.  3,2,2.  2,2,8.  3,2,8. 

Wer  Wünsche  noch  begehrt  und  ihnen  nachhängt. 
Wird  durch  die  Wünsche  hier  und  dort  geboren; 
Wer  aber  wunschgestillt,  wes  Selbst  bereitet. 
Dem  schwinden  alle  Wünsche  schon  hienieden. 

Wer  jenes  Höchst -und -Tiefste  schaut, 
Dem  spaltet  sich  des  Herzens  Knoten, 
Dem  lösen  alle  Zweifel  sich, 
Und  seine  Werke  werden  Nichts. 

Wie  Ströme  rinnen  und  im  Ozean, 
Aufgebend  Name  und  Gestalt,  verschwinden. 
So  geht,  erlöst  von  Name  und  Gestalt, 
Der  Weise  ein  zum  göttlich  höchsten  Geiste. 

Mändükya-Kärikä  1,16. 
Im  anfanglosen  Weltblendwerk 
Schläft  die  Seele;  wenn  sie  erwacht. 
Dann  wacht  in  ihr  das  zweitlose. 
Schlaf-  und  träum -lose  Ewige. 

Kaivalya  18—23.     (Der  Erlöste  spricht:) 
Was  als  Genufs,   Genufsobjekt, 
Geniefser  die  drei  Stände  kennt, 
Davon  verschieden,  Zuschauer, 
Rein  geistig,  selig  stets  bin  ich. 

In  mir  entstand  das  Weltganze, 
In  mir  nur  hat  Bestand  das  All, 
In  mir  vergeht  es,  dies  Brahman, 
Das  zweitlose,  ich  bin  es  selbst. 
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Des  Kleinen  Kleinstes  bin  ich,  und  nicht  wen'ger 
Bin  grofs  ich,  bin  das  bunte,  reiche  Weltall, 
Der  Alte  bin  ich,  bin  der  Geist,  der  Gottherr, 
Ganz  golden  bin  ich,  seliger  Erscheinung. 

Ohu'  Hand  und  Fufs  bin  ich,  unendlich  mächtig, 
Seh'  ohne  Augen,  höre  ohne  Ohren; 
Ich  bin  der  Wissende,  und  aufser  mir  ist 
Kein  andrer  Wissender  in  ew'gen  Zeiten. 

Durch  alle  Veden  bin  ich  zu  erkennen, 

VedavoUender  bin  ich,  Vedawisser, 

Vom  Guten  frei  und  Bösen,  unvergänglich, 

Geburtlos  bin  ich,   ohne  Leib  und  Sinne. 

Für  mich  gibt  es  nicht  Erde  und  nicht  Wasser, 

Nicht  Feuer,  nicht  den  Wind  und  nicht  den  Äther. 

cbarakte-  Auf  Gfund  dlcser  und    andrer  Stellen  wollen   wir   zum 

Krisen'  Schlufs  hier  eine  kurze  Charakteristik  des  Erlösten  ver- 
suchen. 

Das  Ätmanwissen  bewirkt  nicht  die  Erlösung,  sondern  ist 
die  Erlösung;   denn  wer  es  besitzt,  der  hat  die  Existenz  der 
Welt,  die  Existenz  seiner  Leiblichkeit  und  Individualität  als 
eine  Illusion  (mäyä)  durchschaut.    Hieraus  folgt  alles  Übrige. 
vernich-  1)  Der  Wisscude  ist  akämayamana;  alles  Wünschen,  Be- 

Beg?hren8.  gehrcu,  Verlangen,  alles  Hoffen  und  Fürchten  hat  für  ihn  auf- 
gehört; denn  dies  alles  setzt  ein  Objekt  voraus,  auf  welches 
es  sich  bezieht.  Ein  solches  aber  gibt  es  für  den  Wissenden 
nicht  mehr.  „Wahrlich,  nachdem  sie  dieser  Seele  sich  bewufst 
geworden,  stehen  die  Brahmanen  ab  vom  Verlangen  nach 
Kindern  und  Verlangen  nach  Besitz  und  Verlangen  nach  der 
Welt  und  wandern  umher  als  Bettler.  Denn  das  Verlangen 
nach  Kindern  ist  Verlangen  nach  Besitz,  und  das  Verlangen 
nach  Besitz  ist  Verlangen  nach  Welt;  denn  alle  beide  sind 
eitel  Verlangen"  (Brih.  3,5).  „Dieses  wufsten  die  Altvordern, 
wenn  sie  nicht  nach  Nachkommenschaft  begehrten  und  sprachen: 
«Wozu  brauchen  wir  Nachkommen,  wir,  deren  Seele  diese  Welt 
ist!»"  (Brih.  4,4,22).  —  Kurz  und  trefflich  fafst  dies  Gaudapäda 
(1,9)  in  die  Worte  zusammen:  „Was  kann  wünschen,  wer  alles 
Vernich-  hat?"  —  Darum  kennt  der  Wissende  auch  keine  Furcht  mehr. 
*Fu?chr   „Wer  dieses  Brahman's  Wonne  kennt,  der  fürchtet  nun  und 
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nimmer  sich"  (Taitt.  2,4),  „der  ängstigt  sich  vor  keinem  mehr- 
(Käth.  4,5.  12).  „Denn  wovor  sollte  er  sich  fürchten?  Denn 
vor 'einem  Zweiten  ist  ja  die  Furcht"  (Brih.  1,4,2). 

2)  Die  Erkenntnis  des  Ätman  hebt  über  die  Individualität 
und  damit  über  die  Möglichkeit  des  Schmerzes  hinaus.  „Den 
Kummer  überwindet,  wer  den  Ätman  kennt"  (Chänd.  7,1,3). 
Besessen  wird  der  Bekörperte  von  Lust  und  Schmerz,  denn 
weil  er  bekörpert  ist,  ist  keine  Abwehr  möglich  der  Lust  und 
des  Schmerzes.  Den  Körperlosen  aber  berühren  Lust  und 
Schmerz  nicht"  (Chänd.  8,12,1).  „Darum,  fürwahr,  wer  diese 
Brücke  überschritten  hat  als  ein  Blinder,  der  wird  sehend, 
als  ein  Verwundeter,  der  wird  heil,  als  ein  Kranker,  der  wird 
gesund"  (Chänd.  8,4,2). 

3)  „Und  seine  Werke  werden  Nichts"  (Mund.  2,2,8). 
Alle  Werke,  die  guten  wie  die  bösen,  werden  bei  erlangter 
Erkenntnis  zunichte,  wie  oft  versichert  wird  (vgl.  die  oben 
S  311  angeführten  Stellen).  Denn  die  Individuahtät,  welche 
sie  hervorbrachte,  ist  für  den  Wissenden  nur  ein  Teil  jener 
grofsen  Weltillusion,  die  er  durchschaut  hat. 

4)  Aus  demselben  Grunde  haften  ihm  künftige  Werke 
nicht  mehr  an,  wie  das  Wasser  nicht  am  Blatte  der  Lotos- 
blüte haftet  (Chänd.  4,14,3).  Dafs  er  Böses  tun  sollte,  ist 
durch  seine  Freiheit  von  allem  Verlangen  völlig  ausgeschlossen. 
„Darum,  wer  solches  weifs,  der  ist  beruhigt,  bezähmt,  ent- 
sagend, geduldig  und  gesammelt;  nur  in  sich  selbst  sieht  er 
das  Selbst,  alles  sieht  er  an  als  das  Selbst;  nicht  überwmdet 
ihn  das  Böse,  er  überwindet  alles  Böse,  .  .  .  frei  von  Bösem, 
frei  von  Leidenschaft  und  frei  von  Zweifel,  wird  er  em  Brak- 
fiiana,  er,  dessen  Welt  das  Brahman  ist"   (Brih.  4,4,23).  — 

Wodurch  lebt  dieser  Brähmana  ?  Dadurch,  wodurch  er  lebet, 
wie  es  eben  kommt"  (Brih.  3,5).  Sein  künftiges  Verhalten 
der  Leiblichkeit  nach,  die  er  wie  eine  Schlangenhaut  ab- 
gestreift hat,  ist  völlig  ohne  Belang;  I^ä  2: 

Mag  immerhin,  sein  Werk  treibend, 
Hundert  Jahre  man  wünschen  sich! 
Drum  steht's,  wenn  so  du,  nicht  anders; 
Werkbefleckung  klebt  dir  nicht  an. 


Aufhebung 
des  Leidens. 
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5)  „Wem  dieses  ward,  fürwahr,  der  zweifelt  nicht"  (Chänd. 
3,14,4),  „dem  lösen  alle  Zweifel  sich"  (Mund.  2,2,8),  „frei  von 
Zweifel,  wird  er  ein  Brähmana''  (Brih.  4,4,23).  „Weil  die  Er- 
kenntnis des  Atman  nicht  auf  Reflexion  {tarlca,  Käth.  2,9), 
sondern  auf  unmittelbarer  Innewerdung  (amibhava)  beruht, 
darum  kann  sie  durch  keinen  Zweifel  mehr  erschüttert  werden. 
Die  Täuschung,  nachdem  sie  durchschaut  ist,  kann  nicht  mehr 
täuschen.  Die  Frage  nach  der  Möglichkeit  eines  Rückfalls 
kann  nicht  erhoben  werden  und  wird  nicht  erhoben. 

4,  Die  Erlösnngslehre  in  empirischem  Gewände. 

1)  Der  Ätman  ist  unerkennbar. 

2)  Der  Ätman  ist  die  alleinige  Reahtät. 

3)  Das  Innewerden  des  Ätman  ist  die  Erlösung. 

In  diesen  drei  Sätzen  hegt  die  metaphysische  Wahrheit 
der  Upanishadlehre.  Ihre  weitere  Ausgestaltung  besteht  darin, 
dafs  diese  metaphysische  Walirheit  (ähnlich  wie  m  der  Grie- 
chischen und  der  Neuern  Philosophie)  unberechtigterweise 
in  die  Sphäre  der  Erkennbarkeit  herabgezogen  und  mit  em- 
pirischen Formen  umkleidet  wird.  1)  Der  Ätman  wird  zu 
einem  Objekt  der  Erkenntnis,  welches  er  in  Wahrheit  nicht 
ist.  2)  Der  Welt  wird  ihre  Reahtät  belassen,  und  der  hier- 
durch entstehende  Widerspruch  ausgeghchen  durch  die  immer 
wiederkehrende  Versicherung,  dafs  die  Welt  mit  dem  Ätman 
identisch  sei.  3)  Die  Erlösung  endlich  erscheint  fälschlich  in 
der  Anschauungsform  der  Kausahtät  als  ein  Werden  zu  etwas, 
was  vorher  nicht  war,  und  in  den  Anschauungsformen  der 
Zeit  und  des  Raumes  als  die  Aufhebung  einer  zeitlichen  und 
räumlichen  Trennung  von  dem  Ätman,  welche  in  Wahrheit 
nie  bestanden  hat  und  daher  auch  nicht  aufgehoben  zu  werden 

braucht. 

Hieraus  entspringt  die  empirische  und  daher  irrige  Auf- 
fassung, dafs  die  Erlösung  (welche  in  Wahrheit  von  jeher  be- 
stand und  schon  im  Augenblicke  des  Erkennens  uns  voll- 
ständig zum  Bewufstsein  kommt)  voll  und  ganz  erst  mit 
Auflösung  des  Leibes  erreicht  werde.  Chänd.  3,14,4:  „zu  ihm 
werde  ich,  von  hier  abscheidend,  eingehen";  —  Chänd.  6,14,2: 
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„diesem  [Welttreiben]  werde  ich  nur  so  lange  angehören,  bis 
ich  erlöst  sein  werde,  darauf  werde  ich  heimgehen";  —  Käth.  5,1: 
vimuktag  ca  vimucyate  „und  wenn  er  vom  Leibe  erlöst  worden 
(oder:  nachdem  er  schon  durch  die  Erkenntnis  erlöst  worden), 
wird  er  [endgültig  erst  im  Tode]  erlöst".  —  Einer  spätem 
Zeit  gehört  das  Gleichnis  von  dem  Töpferrade  (dem  Leben)  »»■  *«- 
an,  welches  zu  Ende  rollt,  auch  nachdem  das  Gefäfs  (die  Töpferrad. 
Erlösung)  schon  fertig  ist  (System  d.  Ved.  S.  459.  Garbe, 
Sänkhyaphilosophie  S.  182),  sowie  die  Unterscheidung  zwischen 
solchen,  die  erst  mit  dem  Tode  erlöst  werden  (videhamuJäi), 
und  solchen,  die  es  schon  bei  Lebzeiten  sind  (jivanmuJcti),  »ie/tea»- 
Diese  Unterscheidung  und  jener  Vergleich  stammen  erst  aus 
der  realistischen,  dem  Sänkhyam  zutreibenden,  Periode  des 
Vedänta.  Beide  sind  uns  in  den  Upanishad's  (mit  Ausnahme 
ganz  später)  nicht  begegnet  und  stehen  mit  dem  ursprüng- 
lichen Sinn  der  Erlösungslehre  im  Widerspruch.  Nach  dieser 
ist  jeder,  sobald  er  das  Ätman  wissen  besitzt,  ein  jwanmuMa; 
die  weitere  Fortdauer  oder  Nichtfortdauer  seiner  Leiblichkeit 
ist  ihm,  wie  alles  andere  in  der  Welt,  gleichgültig;  durch  den 
Tod  erlangt  er  nichts,  was  er  nicht  schon  vorher  besessen 
hätte,  und  wird  nichts  los,  was  er  nicht  schon  vorher  durch 
Erkenntnis  von  sich  gelöst  hätte. 

Wie  die  Theorie  der  VidehamukU  nebst  den  sie  vor- 
bereitenden  Upanishadstellen  auf  der  falschen  Annahme  ruht, 
als  wenn  zwischen  uns  und  dem  Ätman  eine  zeitliche 
Trennung  bestände,  so  ist  es  nicht  minder  falsch  und  auf 
einer  unberechtigten  Anwendung  der  empirischen  Erkenntnis- 
weise beruhend,  wenn  zwischen  beiden  eine  räumliche  Tren-  i^«'  sin- 

'  ^  ,  .  gang  «Tim 

nung  angenommen  wird,  so  dafs  es  erst  eines  Hinganges  zu  Ätman  («u 
dem  Ätman  bedarf,  um  ihn  zu  erreichen.  Doch  ist  diese  An- 
schauungsweise, unter  Nachwirkung  der  alten  Vorstellungen 
eines  Hinganges  zu  den  Göttern,  zum  Brahman,  zum  Ätman 
(oben  S.  309),  auch  in  den  Upanishad's  nicht  selten.  Dafs 
die  dabei  zutage  tretenden  Vorstellungen  wenig  zusammen- 
stimmen, liegt  in  der  Natur  der  Sache.  Wir  wollen  die 
wichtigsten  Stellen  in  der  Kürze  überblicken. 

Ganz  mythisch  (wiewohl  dem  Yäjfiavalkya  in  den  Mund    ^®8}"« 
gelegt)  ist  Brih.  3,3  die  Beschreibung  des  Weges,  welcher  die 

DxüSSKV,  Oeschichte  der  Philosophie.    I,n.  «1 
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XV.  Die  Erlösung. 


Lösung 

aller 
Zweifel. 


Drei  meta- 
physische 
Grund- 
wahrheiten. 


Wnikleidung 
derselben 
mit  empi- 
rischen 
Formen. 


Die  Er- 
lösung als 
ein  Werden 
zu  etwas. 


Erst  nach 
dem  Tode 
verwirk- 
licht. 


5)  „Wem  dieses  ward,  fürwahr,  der  zweifelt  nicht"  (Ch&nd. 
3,14,4),  „dem  lösen  alle  Zweifel  sich"  (Mund.  2,2,8),  „frei  von 
Zweifel,  wird  er  ein  Brähmana''  (Brih.  4,4,23).  „Weil  die  Er- 
kenntnis des  Atman  nicht  auf  Reflexion  (tarlca,  Käth.  2,9), 
sondern  auf  unmittelbarer  Innewerdung  (amihhava)  berulit, 
darum  kann  sie  durch  keinen  Zweifel  mehr  erschüttert  werden. 
Die  Täuschung,  nachdem  sie  durchschaut  ist,  kann  nicht  mehr 
täuschen.  Die  Frage  nach  der  Möglichkeit  eines  Rückfalls 
kann  nicht  erhoben  werden  und  wird  nicht  erhoben. 

4.  Die  ErlÖsnngrslehre  in  empirischem  Gewände. 

1)  Der  Ätman  ist  unerkennbar. 

2)  Der  Ätman  ist  die  alleinige  Realität. 

3)  Das  Innewerden  des  Ätman  ist  die  Erlösung. 

In  diesen  drei  Sätzen  hegt  die  metaphysische  Wahrheit 
der  Upanishadlehre.  Ihre  weitere  Ausgestaltung  besteht  darin, 
dafs  diese  metaphysische  Wahrheit  (ähnUch  wie  m  der  Grie- 
chischen und  der  Neuern  Philosophie)  unberechtigterweise 
in  die  Sphäre  der  Erkennbarkeit  herabgezogen  und  mit  em- 
pirischen Formen  umkleidet  wird.  1)  Der  Ätman  wird  zu 
einem  Objekt  der  Erkenntnis,  welches  er  in  Wahrheit  nicht 
ist.  2)  Der  Welt  wird  ihre  Reahtät  belassen,  und  der  hier- 
durch entstehende  Widerspruch  ausgeghchen  durch  die  immer 
wiederkehrende  Versicherung,  dafs  die  Welt  mit  dem  Ätman 
identisch  sei.  3)  Die  Erlösung  endlich  erscheint  fälschlich  in 
der  Anschauungsform  der  Kausahtät  als  ein  Werden  zu  etwas, 
was  vorher  nicht  war,  und  in  den  Anschauungsformen  der 
Zeit  imd  des  Raumes  als  die  Aufhebung  einer  zeitlichen  und 
räumhchen  Trennung  von  dem  Ätman,  welche  in  Wahrheit 
nie  bestanden  hat  und  daher  auch  nicht  aufgehoben  zu  werden 

braucht. 

Hieraus  entspringt  die  empirische  und  daher  irrige  Auf- 
fassung, dafs  die  Erlösung  (welche  in  Wahrheit  von  jeher  be- 
stand und  schon  im  Augenblicke  des  Erkennens  ims  voll- 
ständig zum  Bewufstsein  kommt)  voll  und  ganz  erst  mit 
Auflösung  des  Leibes  erreicht  werde.  Chänd.  3,14,4:  „zu  ihm 
werde  ich,  von  hier  abscheidend,  eingehen";  —  Chänd.  6,14,2: 
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„diesem  [Welttreiben]  werde  ich  nur  so  lange  angehören,  bis 
ich  erlöst  sein  werde,  darauf  werde  ich  heimgehen";  —  Käth.  5,1: 
vimuktag  ca  vimucyate  „und  wenn  er  vom  Leibe  erlöst  worden 
(oder :  nachdem  er  schon  durch  die  Erkenntnis  erlöst  worden), 
wird  er  [endgültig  erst  im  Tode]  erlöst".  —  Einer  spätem 
Zeit  gehört  das  Gleichnis  von  dem  Töpferrade  (dem  Leben)  ^Yi*d!^ 
an,  welches  zu  Ende  rollt,  auch  nachdem  das  Gefafs  (die  Töpferrad. 
Erlösung)  schon  fertig  ist  (System  d.  Ved.  S.  459.  Garbe, 
Sänkhyaphilosophie  S.  182),  sowie  die  Unterscheidung  zwischen 
solchen,  die  erst  mit  dem  Tode  erlöst  werden  (videhamuMi), 
und  solchen,  die  es  schon  bei  Lebzeiten  sind  (nvanmuMi).  nieyfoa»- 
Diese  Unterscheidung  und  jener  Vergleich  stammen  erst  aus 
der  realistischen,  dem  Sänkhyam  zutreibenden,  Periode  des 
Vedänta.  Beide  sind  uns  in  den  Upanishad's  (mit  Ausnahme 
ganz  später)  nicht  begegnet  und  stehen  mit  dem  ursprüng- 
lichen Sinn  der  Erlösungslehre  im  Widerspruch.  Nach  dieser 
ist  jeder,  sobald  er  das  Ätman  wissen  besitzt,  ein  jwanmuTäa; 
die  weitere  Fortdauer  oder  Nichtfortdauer  seiner  Leiblichkeit 
ist  ihm,  wie  alles  andere  in  der  Welt,  gleichgültig;  durch  den 
Tod  erlangt  er  nichts,  was  er  nicht  schon  vorher  besessen 
hätte,  und  wird  nichts  los,  was  er  nicht  schon  vorher  durch 
Erkenntnis  von  sich  gelöst  hätte. 

Wie  die  Theorie  der  VidehamukU  nebst  den  sie  vor- 
bereitenden Upanishadstellen  auf  der  falschen  Annahme  ruht, 
als  wenn  zwischen  uns  und  dem  Ätman  eine  zeitliche 
Trennung  bestände,  so  ist  es  nicht  minder  falsch  und  auf 
einer  unberechtigten  Anwendung  der  empirischen  Erkenntnis- 
weise beruhend,  wenn  zwischen  beiden  eine  räumliche  Tren-  !>"  sin- 

.  .  .  gang  mm 

nung  angenommen  wird,  so  dafs  es  erst  eines  Hinganges  zu  Ätman  («u 
dem  Ätman  bedarf,  um  ihn  zu  erreichen.  Doch  ist  diese  An- 
schauungsweise, unter  Nachwirkung  der  alten  Vorstellungen 
eines  Hinganges  zu  den  Göttern,  zum  Brahman,  zum  Ätman 
(oben  S.  309),  auch  in  den  Upanishad's  nicht  selten.  Dafs 
die  dabei  zutage  tretenden  Vorstellungen  wenig  zusammen- 
stimmen. Hegt  in  der  Natur  der  Sache.  Wir  wollen  die 
wichtigsten  Stellen  in  der  Kürze  überblicken. 

Ganz  mythisch  (wiewohl  dem  Yäjfiavalkya  in  den  Mund    weg  int 
gelegt)  ist  Brih.  3,3  die  Beschreibung  des  Weges,  welcher  die 

DxvssxK,  Geschichte  der  Philoiophie.    I,n.  21 
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Darbringer  des  Ägvamedha  als  des  höchsten  Opfers  zwischen 
den  Schalen  des  Welteies  hindurch  ins  Jenseits  leitet,  wo  sie 
der   Wind  in  Empfang  nimmt.     Auch   die   am  Schlufs  ver- 
heilsene  Abwehr  des  Wiedertodes  für  den,  welcher  den  Wind 
als  Besonderheit  und  Allgemeinheit   (individuellen   und  kos- 
mischen Präna)  weifs,  zeigt,  dafs  dieses  Stück  noch  der  Zeit 
vor  der  Upanishadlehre  zuzuschreiben  ist  —  Als   eine  Fort- 
setzung desselben   könnte  betrachtet  werden  Brih.  5,10,  wo 
geschildert  wird,  wie  die  Dahingeschiedenen  (ohne  Unterschied) 
im  Jenseits  vom  Winde  in  Empfang  genommen    und   dann 
durch   Sonne  und   Mond   zu   der  „Welt,    welche  ohne  Hitze 
und  ohne  Kälte  {agokam  ahimam,  d.  h.  ohne  die  Gegensätze 
des  Erdendaseins)  ist",  gelangen,  um  daselbst  „unaufhörliche 
Jahre"  zu  weilen.  —  Zur  Sonne  nimmt  seinen  Weg  auch  der 
Sterbende  Brih.  5,15  (igä  15—18),  nur  dafs  er  sich  als  identisch 
mit  dem  Purusha  in   der  Sonne   erkennt,    worin    schon    ein 
Hineinspielen  der  Ätmanlehre  und  eine  Einbettung  derselben 
in  die  überkommenen  mythologischen  Vorstellungen  gefunden 
werden  kann.  —  Dasselbe  gilt  von  Chund.  3,13,  wo  zunächst 
die  fünf  Präna  s  nebst  den  entsprechenden  fünf  Sinnesorganen 
und  fünf  Naturgöttern  als  die   fünf  „Götteröffnungen"  (devor 
sushayas)   bezeichnet   und    als    „die   fünf  Dienstmannen    des 
Brahman  und  Türhüter  der  Himmelswelt"  beschrieben  wer- 
den, dann  aber  das  durch  sie  zu  erreichende  „Licht,  welches 
jenseits  des  Himmels  dort  leuchtet",  identisch  gesetzt  wird  mit 
dem  Lichte,   „welches  hier  inwendig  im  Menschen  ist".   — 
Auch  die  Eschatologie  von   Chänd.  8,1—6   zeigt  diese  Ver- 
mischung mythologischer  und  philosophischer  Vorstellungen, 
wenn  Chänd.  8,6,1—5  der  Weg  durch  die  Adern  und  die  mit 
ihnen  verbundenen  Sonnenstrahlen  zur  Sonne  hin  geschildert 
wird,   während  doch  vorher  8,3   die  Brahmanwelt   nicht   in 
transzendenten    Femen,    sondern    im    Herzen    nachgewiesen 
worden  war.    Dafs  dabei  die  Grundanschauung  philosophisch, 
und  die  mythische  Ausmalung  spätere  Verbrämung  ist,  zeigt 
sich  recht  deutlich  daran,  dafs  8,5,3  aus  aranyam,  der  „Ein- 
samkeit",  in    die    sich    der  Brahman   Suchende    zurückzieht, 
„zwei  Seen  in  der  Brahmanwelt,  im  dritten  Himmel  von  hier" 
mit  Namen  ara-  und  -mja  gemacht  werden.    Hieran  sind  noch 
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andere  Herrhchkeiten  der  Brahmanwelt  (das  Gewässer  Airarn-^ 
madiyam,   der  Feigenbaum  Somasavana,    die  Burg   Äparäjttd 
und  der  Palast  PrahJmvimitam) ,  von  einer  spätem  Hand,  wie 
wir  llpanishad's  S.  188  gezeigt,  angefügt  worden.  —  VieUeicht 
schon  abhängig  von  dieser  Stelle  ist  die  noch  weiter  gehende 
Schilderung  der  Brahmanwelt  Kaush.  1,3,  wo  unter  anderm 
nicht  nur  der  Palast  Äpardjitam  (hier  neutr.)  wiederkehrt^ und 
ein  Baum  llya  vorkommt,  sondern  auch  „der  See  Ära"  er- 
wähnt wird,  dessen  Name  eine  abgeleitete  Bildung  von  dem 
See  ara-  Chänd.  8,5,3  sein  dürfte,  somit  für  die  Abhängigkeit 
von  dieser  Stelle  beweisend  sein  würde.  —  Einer  andern  An- 
schauung  als   Chänd.  8,6,1-5   gehört  der  Chänd.  8,6,6  an- 
gehäncrte   und  Käth.  6,16  wiederkehrende  Vers  an,  welcher 
nicht  erst  beim  Eingang  in  die  Sonne,   sondern  schon  beim 
Austreten  aus  dem  Leibe    die  Aussonderung  der  durch  die 
101»**  Ader  aufsteigenden  Erlösten   stattfinden  läfst.  —  Hier- 
mit verwandt  ist  der  Weg  der  Erlösten  durch  Kopfscheitel, 
Feuer,    Wind    und    Sonne    zu    Brahman    hinauf,    wie    ihn 
Taitt/l,6  beschreibt.  —  Alle  diese  Stellen  stehen  unter  dem 
Einflüsse  des  Upanishadgedankens,  den  sie  in  empirische  For- 
men kleiden,  indem  sie  ihn  mit  den  hergebrachten  mytho- 
logischen Anschauungen  verquicken.  Recht  grell  tritt  dies  hervor 
Ait.  3,4:  Vdmadeva,  nachdem  er  sich  als  den  Atman  erkannt, 
hat,  „aus  dieser  Welt  emporsteigend,  in  jener  Himmelswelt  alle 
Wünsche  erlangt  und  ist  unsterblich  geworden"  —  sehr  über- 
flüssigerweise, nachdem  er  sich  schon  mit  dem  Atman,  dem 
Prinzip  aller  Dinge,  als  identisch  erfafst  hatte. 

Eine  Klärung  fanden  diese  Vorstellungen  durch  Aus-  ^ej^^« 
gestaltung  der  Theorie  vom  Devaydna,  wie  sie  Chänd.  4,15,5 
vorliegt,  und  Verknüpfung  derselben  mit  der  analogen  Kon- 
struktion des  Piiriydna  in  der  Fünffeuerlehre,  dem  grofsen 
Haupttexte  der  Seelenwanderungslehre,  den  wir  oben  be- 
€prachen.  Wir  sahen  (oben  S.  301),  wie  man  die  Seelen  der 
Erlösten  durch  eine  Reihe  heller  Schichten  (Flamme,  Tag, 
helle  Monatshälfte,  helle  Jahreshälfte,  Jahr,  Sonne,  Mond  und 
Blitz)  bis  in  Brahman  hinein  gelangen  liefs,  von  welchem  „sie 
nicht  mehr  auf  dem  Rückwege  zu  diesem  menschlichen  Dasein 
zurückkehren".     Analog  dem  Devayäna  wurde  dann  weiter 
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mittels  der  entsprechenden  dunkeln  Schichten  (oben  S.  302) 
der  Pitriyäna  konstruiert,  wobei  man  jedoch,  wie  gezeigt,  nicht 
vermeiden  konnto,  den  Mond  beiden  Wegen  gemeinsam  sein 
zu  lassen.    Diesen  Übelstand  sucht  der  Urheber  von  Kaush.  1,2 
zu  heben,  indem  er,  die  bis  zum  Monde  führenden   beider- 
seitigen Vorstufen  kassierend  oder  ignorierend,  alle  zum  Monde 
gehen,   von   dort   die   Nichtwissenden   zurückkehren   \md   die 
Wissenden  den  Devayäna  antreten  läfst,  welchem  zum  Ersatz 
für  jene    unterdrückten    Stufen    eine   Reihe    neuer    Stationen 
(Mond,  Feuerwelt,  Windwelt,  Varunawelt,  Indrawelt,  Prajä- 
patiwelt,  Brahmanwelt)  gegeben  werden.    Diese  werden  dann 
von  spätem  Vedäntisten  den  vormaUgen  Stationen  des  Devor 
yäna  einfach  eingereiht  (System  des  Ved.  S.  475);  im  übrigen 
hat  die  Theorie  der  weniger  beachteten  Kausliitaki  nicht  ent- 
fernt die  Bedeutung  gewonnen  wie  die  von  der  Autorität  von 
Chänd.  5,3—10  und  Brih.  6,2  getragene  Pancägnividyä.     Auf 
ihr  beruhen  fast   alle   spätem   Darstellungen   des  Devayäna, 
wie  namentlich  die  Mund.  1,2,11.  3,1,6.  Pragna  1,10  vorkom- 
menden.    Daneben  bleibt  der  Yäjfiavalkyagedanke,  dafs  das 
Ätmanwissen  schon  die  Erlösung  ist,  zu  Recht  bestehen  und 
wird  oft  ganz  ungescheut  mit  der  Devayänatheorie  verbunden 
vorgetragen,  wodurch  dann  schroffe  Widersprüche  entstehen; 
man  vergleiche  z.  B.  Käth.  6,14—15  mit  Käth.  6,16,  oder  Mund. 
3,2,2  mit  Mund.  3,1,10. 
Die  Krama-         Eiuc  Ausglcichung  dicscr  Widersprüche  versucht  die  spätere 
Theorie  von  der  KramamiiJcti  oder  Stufenerlösung,  nach  welcher 
die  für  gläubige  Verehrung  auf  dem  Devayäna  zu  Brahman 
aufsteigenden  Seelen  zwar  noch  nicht  erlöst  sind,  da  ihnen 
das  volle  Wissen  noch  fehlt,  doch  auch  nicht  zurück  zur  Erde 
gehen   (denn   es  heifst:    „für  solche   ist  keine  Wiederkehr" 
Brih.  6,2,15.  Chänd.  4,15,5.  8,15),  sondern  in  Brahman's  Welt 
vor  dem  Ende  des  Kalpa,   wo   auch   sie   vergeht,   das  volle 
Wissen  und  somit  die  ewige  Erlösung  erlangen  (vgl.  System 
d.  Ved.  S.  430.  472).    In  den  Upanishad's  scheint  die  Krama- 
mukti  bereits   von  der  Qvet.  Up.  1,4.   1,11-  ö,7  vertreten  zu 
werden  (vgl.  die  Anm.  dort);  noch  älter  aber  dürfte  der  Vers 
Mund.  3,2,6  (Mahänär.  10,22.  Kaival^a  3— -4)  sein: 
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Die  der  Vedäntalehre  Sinn  ergriffen, 
Entsagungsvoll,  die  Büfser,  reinen  "Wesens, 
In  Brahman's  Welt  zur  letzten  Endzeit  werden 
Vom  Unzerstörbaren  erlöset  alle. 


XVI.  Die  praktische  Philosophie. 

1*  Yorbemerknngr« 

Jede  theoretische  Weltanschauung  schliefst  in  sich  Urteile  ^*3J|J^* 
über  den  relativen  Wert  oder  Unwert  der  Dinge  und  gewinnt  uttt 
dadurch  einen  Einflufs  auf  unser  praktisches  Verhalten.  Darum 
hat  jedes  philosophische  System  eine  ethische  Seite,  mag  die- 
selbe nun  zu  einer  besondern  Ethik  ausgestaltet  sein  oder 
nicht,  und  gerade  auf  diese  Seite  legt  unser  Gefühl  ein  so 
grofses  Gewicht,  dafs  wir  geneigt  sind,  den  Wert  einer  philo- 
sophischen Weltansicht  abzuschätzen  nach  den  ethischen  Folge- 
rungen, die  sich  aus  ihr  ergeben  haben  oder  abgeleitet  werden 
können.  Wir  lassen  uns  dabei  leiten  durch  das  alte  Wahr- 
wort: „An  ihren  Früchten  sollt  ihr  sie  erkennen"  (Matth.  7,16j. 
Indes  kann  auch  dieses  Wort  nicht  ohne  Einschränkung  gelten. 
Denn,  um  in  dem  von  Jesu  gebrauchten  Bilde  zu  bleiben,  es 
kann  geschehen,  dafs  ein  Baum  gut  ist  und  dennoch  keine, 
oder  keine  guten  Früchte  bringt,  —  etwa  weil  seine  Blüten 
zu  frühzeitig  von  dem  kalten  Eishauche  der  Erkenntnis  der 
Wahrheit  berührt  wurden. 

Und  dieser  Fall  dürfte  in  Indien  tatsächlich  vorliegen.  -^^^^ 
Selten  hat  die  ewige  philosophische  Wahrheit  einen  schärferen 
und  treffenderen  Ausdruck  gefunden  als  in  der  Lehre  von  der 
erlösenden  Erkenntnis  des  Ätman.  Und  dennoch  ist  diese 
Erkenntnis  jenem  eisigen  Hauche  zu  vergleichen,  welcher  jede 
Entwicklung  hemmt,  jedes  Leben  erstarren  macht.  Wer  sich 
als  den  Ätman  erkannt  hat,  der  ist  zwar  allem  Begehren  und 
damit  der  Möglichkeit  eines  unmoralischen  Verhaltens  für 
immer  entrückt,  aber  zugleich  ist  ihm  jeder  Ansporn  zu  irgend- 
welchem Tun  und  Schaffen  genommen :  er  ist  aus  dem  ganzen 
Kreise  der  individuellen,  illusorischen  Existenz  herausgetreten, 
sein  Leib  ist  nicht  mehr  sein  Leib,  seine  Werke  sind  nicht 
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mehr  seine  Werke ;  alles,  was  er  weiterhin  noch  tun  mag  oder 
nicht  tun  mag,  gehört  mit  zu  dem  Bereiche  der  grofsen  Täu- 
schung, die  er  durchschaut  hat,  und  ist  daher  ohne  jeden  Belang. 
Darum  leht  er  klrtga'  eva  „wie  es  eben  kommt"  (Brih.  3,5,1;  er 
ist  yädricchika,  Mandiikya-K.  2,37.  Paramahansa-Up.  4),  und  Iqk 
l — 2  gestattet  ihm,  sich  hundert  Jahre  zu  wünschen,  zu  leben 
und  zu  geniefsen,  kein  Werk  wird  ihn  beflecken,  wird  dich 
bellecken,  evam  tvayi  „wenn  so  du",  d.  h.  wenn  du  das  Wellall 
in  dem  Abgrunde  der  göttlichen  Wesenheit  versenkt  hast. 
Nur  mühsam  und  künstlich  weifs  die  Bhagavadgitä  aus  diesen 
Voraussetzungen  die  Forderung  eines  heroischen  Handelns  ab- 
zuleiten, wie  wir  in  einem  spätem  Teile  unseres  Werkes  sehen 
werden.  Durch  das  erlangte  Ätmanwissen  wird  jedes,  und 
somit  auch  das  moralische,  Handeln  aus  den  Angeln  gehoben. 
Aber  auch  zur  Erlangung  der  erlösenden  Erkenntnis  kann 
btdinlSng.  das  sittliche  Verhalten  nur  indirekt,  nicht  direkt  beitragen. 
Denn  diese  Erkenntnis  ist  nicht  ein  Werden  zu  etwas,  das 
vorher  nicht  wäre  und  durch  geeignete  Mittel  bewirkt  werden 
könnte,  sondern  sie  ist  das  Innewerden  eines  schon  vorher, 
schon  von  Ewigkeit  her  Vorhandenen,  sie  wird  (schon  in  spä- 
tem Upanishad's)  verglichen  mit  dem  Erwachen  (prahodha, 
Hahsa-Up.  1.  Ätmaprabodha  1.  Gaudap.  1,14.  3,40.  4,92.  98; 
vgl.  pratihuddha  Brih.  4,4,13,  pratibodha  Kena  12,  jägrata 
Käth.  3,14,  boddhiim  ib.  6,4;  nityah,  guddho,  huddhah  Nrisih- 
hott.  9)  und  erfolgt,  wie  dieses,  von  selbst  (Käth.  2,23)  und 
nicht  durch  Vorsatz.    Mändükya-K.  1,16: 

In  anfanglosem  Weltblendwerk 
Schläft  die  Seele;  wenn  sie  erwacht, 
Dann  wacht  in  ihr  das  zweitlose 
Schlaf-  und  träum -lose  Ewige. 

Die  Er-  —  Erst  Später,  als  die  empirische  Erkenntnisweise  sich  der 
jn'wfrdin  Erlösungslchrc  bemächtigte  und  dieselbe,  wie  gezeigt,  unter 
.u  etwas.  ^^^  Anschauungsform  der  KausaUtät  auffafste,  erschien  das 
erlösende  Wissen  als  ein  Werden  zu  etwas,  als  eine  Wirkung, 
die  auf  bestimmte  Ursachen  erfolgte,  und  die  man  durch  Be- 
förderung der  Ursachen  glaubte  hervorbringen  zu  können. 
Hierbei  fafste  man,  wiederum    empirisch,    die  Erlösung  auf 
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nach  den  äufsem  Symptomen,  durch  welche  sie  in  die  Er- 
scheinung trat.    Dieser  Symptome  aber  waren  vor  allem  zwei :  zwei  sym- 

l).die  Aufhebung  alles  Begehrens,  Erlösung. 

2)  die  Aufhebung  des  Bewufstseins  der  Vielheit' 
Diese  also  galt  es  hervorzubringen  oder  doch  nach  Kräften 
zu  befördern,  und  hieraus  entspringen  zwei  merkwürdige  Er-  ^^^^^^^^ 
scheinungen  der  indischen  Kultur,  welche  schon  in  den  alten    wirken. 
Upanishad's  wurzeln  und  in  einer  Reihe  späterer  Upanishad's 
ihre  Ausbildung  erfahren, 

1)  der  Sannyäsa,  welcher  das  Begehren,  und 

2)  der  Yoga,  welcher  das  Bewufstsein  der  Vielheit 
durch  künstliche  Vorkehrungen  aufzuheben  und  damit  die  er- 
lösende Erkenntnis,  wenigstens  ihren  äufsem  Symptomen  nach, 
zu  erzeugen  bemüht  ist.     In  diesen  beiden,   parallel  neben- 
einanderlaufenden   und   vielfach    sich    berührenden,    Kultur- 
erscheinungen hegt  die   praktische  Philosophie,  welche    aus  JJ^J^^pJ^j^ 
dem    (empirisch    aufgefafsten )    Upanishadgedanken    hervor-    «ophie. 
gewachsen  ist,  und  von  der  wir,  nach  Mafsgabe  des  in  den 
Atharva-Upanishad's  vorliegenden  Materials,  noch  in  der  Kürze 

zu  handeln  haben.  Vorher  aber  wollen  wir  die  wichtigsten 
ethischen  Gedanken,  welche  in  den  Upanishad's  nicht  sowohl 
aus  der  Ätmanlehre  als  vielmehr  neben  ihr  her  entspringen, 
hier  zusammenfassen. 

2.  Die  Ethik  der  üpanishad's. 

Die  Europäer,  praktisch  und  klug  wie  sie  sind,  pflegen  objektiTcr 

1  11  1  ..i  1-    •!  ^^^  subjek- 

eine  verdienstliche  Handlung  vor  allem  zu  schätzen  nach  ihrem  tiver  wert 
objektiven  Werte,  d.  h.  nach  dem  Nutzen,  den  sie  für  die  ^lung!"  " 
Nebenmenschen,  für  viele,  für  alle  zur  Folge  hat.  Wer  in 
dieser  Richtung  die  gröfsten  Wirkungen  erzielt  hat,  gilt  für 
den  gröfsten  Mann  seiner  Zeit;  das  Scherflein  der  Witwe 
bleibt  immer  nur  ein  Scherflein.  Aber  dieser  objektive  Wert 
der  guten  Tat  ist  zu  sehr  von  der  Gunst  und  Ungunst  der 
Verhältnisse,  von  der  Einsicht,  der  Stellung,  den  Hilfskräften 
des  Handelnden  und  andern  Zufälhgkeiten  abhängig,  als  dafs 
er  zum  Mafsstabe  der  moralischen  Würdigung  dienen  könnte. 
Diese  hat  sich  vielmehr  nur  an  den  subjektiven  Wert  einer 
Handlung    zu    halten,    welcher   besteht    in    der    Gröfse    des 
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persönlichen  Opfers,  welches  der  Handelnde  bringt,  oder,  genauer 
gesagt,  in  seinem  Bewufstsein  von  der  Gröfse  des  Opfers, 
welches  er  zu  bringen  glaubt,  und  somit  in  dem  Grade  der 
Selbstverleugnung  (tapas)  und  Entsagung  (nyäsa),  der  in  der 
Handlung  sich  zeigt,  mag  sie  nun  übrigens  für  die  andern 
von  grofsem,  oder  geringem,  oder  auch  von  gar  keinem 
Nutzen  sein. 

iind^«*i!S2.  -^^^^^  Unterscheidung  mag  uns  davor  schützen,  in  eine 

«Tf.wert-  ungerechte  Beurteilung  zu  verfallen,  wenn  wir,  zunächst  mit 
derHrnnd-  emigcr  Befrcmdung,    bemerken,    wie   bei   den    alten   Indern, 

lung  in  den    ,  -r»  *  .  ,  ' 

Upani.h»d'«. deren  Bewufstsem  von  der  menschlichen  Gesellschaft,  von 
ihren  Bedürfnissen  und  Interessen  nur  wenig  entwickelt  war, 
der  Sinn  für  den  objektiven  Wert  der  morahschen  Hand- 
lung (d.  h.  nach  dem,  was  sie  für  andere  ist)  Viel  weniger 
als  bei  uns  besteht,  während  ihre  Schätzung  nach  dem  sub- 
jektiven Wert  (d.  h.  nach  dem,  was  sie  für  den  Handeln- 
den selbst  bedeutet)  in  einer  Weise  vorhanden  ist,  von  der 
wir  wohl  noch  manches  lernen  können.  In  diesem  Sinne  be- 
schäftigt sich  die  Ethik  der  Upanishad's  wesentlich  mit  der 
subjektiven  Bedeutung  der  morahschen  Handlung,  weniger  mit 
ihren  Wirkungen  nach  aufsen  hin,  wiewohl  auch  diese  letztere 
Betrachtungsweise  nur  vor  der  erstem  zurücktritt,  keineswegs 
aber  fehlt,  wie  wir  zunächst  durch  einige  Beispiele  zeigen 
wollen. 

Chänd.  3,17  wird  das  Leben  allegorisch  als  eine  grofse 
Somafeier  betrachtet.  Hierbei  wird,  im  Vorbeigehen,  in  fünf 
Worten  eine  kleine  Ethik  eingeflochten,  indem  als  der  Opfer- 
lohn (daJcshinä),  der  bei  dem  grofsen  Lebensopferfest  zu  spen- 
den ist,  bezeichnet  werden:  1)  tapas  (Askese),  2)  dänam  (Mild- 
tätigkeit), 3)  ärjavam  (Rechtschaffenheit),  4)  ahwsä  (Nicht- 
verletzen)  und  5)  satyavacanam  (Wahrhaftigkeit). 

Taitt.  1,9  werden  zwölf  Pflichten  aufgezählt,  neben  jeder 
von  welchen  immer  wieder  das  „Lernen  und  Lehren  des  Veda" 
eingeschärft  wird.  Sie  sind:  Rechtschaffenheit  und  Wahr- 
haftigkeit; Askese,  Bezähmung  und  Beruhigung;  dazu  als 
Obliegenheiten  des  Hausvaters:  Feueranlegung  und  Agnihotram, 
Gastfreundlichkeit  und  Leutseligkeit,  Kinderpflicht,  Gatten- 
pflicht und  Enkelpflicht. 


2.  Die  Ethik  der  Upanishad's. 


329 


Wie  in  andern  Ländern,  glaubt  man  auch  in  Indien  die 
Stimme  des  moralischen  Gesetzgebers  (Prajäpati)  aus  dem 
Rollen  des  Donners  zu  vernehmen,  dessen  da!  da!  da!  in 
dem  Mythus  Brih.  5,2  als  dämyata!  datta!  dayadhvam!  (be- 
zähmt euch,  gebt  Almosen,  habt  Mitleid)  gedeutet  wird. 

Eine  schöne  Sentenz  über  die  wohltätigen  Wirkungen 
der  guten  Handlung  findet  sich  Mahänär.  9  (Atharva-Rez. 
8,2):  „Wie  von  einem  mit  Blüten  bedeckten  Baume  der  Duft 
weithin  weht,  also  auch  weht  weithin  der  Duft  einer  guten 

Tat". 

•  Auf  der  andern  Seite  findet  das  Böse  seine  scharfe  MiTs- 

billigung  in  dem  Chänd.  5,10,9  erhaltenen  Verse: 

Der  Dieb  des  Goldes  und  der  Branntweintrinker, 

Brahmanenmörder,  Lehrers  Bett  Beflecker, 

Die  vier  und  fünftens,  wer  mit  ihnen  umgeht,  stürzt. 

Wenn  hier  statt  des  allgemeinen  Verbotes  von  Diebstahl, 
Trunksucht,  Mord  und  Ehebruch  nur  spezielle  Fälle  angeführt 
werden,  so  weist  diese  noch  fehlende  Verallgemeinerung,  sowie 
auch  die  Seltenheit  solcher  Warnungen  in  der  Upanishad- 
literatur,  darauf  hin,  dafs  derartige  Verbrechen  nicht  eben 
häufig  waren,  und  dafs  mancher  indische  Fürst  sich  etwas  von 
dem  schönen  Zeugnisse  aneignen  konnte,  welches  Agvapati 
Kaikey a  seinen  Untertanen  Chänd.  5,11,5  ausstellt: 

In  meinem  Reiche  ist  kein  Dieb, 
Kein  Geiziger,  kein  Trunkenbold, 
Kein  Opferloser,  Schriftloser, 
Kein  Buhler,  keine  Buhlerin. 

Dem  entspricht  auch  der  milde,  humane  Ton,  in  welchem 
wir  in  den  Upanishad's  Gatte  und  Gattin,  Vater  und  Sohn, 
Lehrer  und  Schüler,  Fürst  und  Untertanen  mit  einander  ver- 
kehren sehen. 

Wo  die  Moral  nach  aufsen  so  wenig  zu  tun  fand,  da 
konnte  sie  sich  um  so  ungeteilter  dem  Innern  zuwenden,  im 
Bewufstsein  des  Spruches  (Bhag.  G.  6,5): 

In  dir  selbst  deinen  Freund  wisse, 
In  dir  selbst  wisse   deinen  Feind. 
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Tapas  und  Die  Bekämpfung   dieses  innern  Feindes  ist   Tapas  (Askese), 
Ächi"  seine  Besiegung  Nyäsa  (Entsagung),  und  hierin  sind  die  beiden 
^e^ffe.    Grundbegriffe  gegeben,  um  welche  sich  das  ethische  Denken 
in  den  Upanishad's  bewegt.     Über  Tapas  wurde  schon  oben 
(S.  60 — 65)   eingehend   gehandelt,   und   wir  wollen    hier  nur 
noch  hinzufügen,  dafs  Mahänar.  8  sehr  richtig  alle  Tugenden 
für  Tapas  erklärt  werden,  dafs  aber  nach  Mahänar.  62,11  „alle 
jene  niederen  Kasteiungen"  (als  welche  wiederum  eine  ähnhche 
Reihe  von  Tugenden  wie  Taitt.  1,9,  oben  S.  328,  und  Mahä- 
nar. 8  aufgezählt  werden)  überragt  werden  durch  Nyäsa^  die 
Entsagung.    Wichtiger  als  derartige  einzelne  Äufserungen  ist 
es,  dafs  mit  der  Zeit  zu  den  althergebrachten  Lebensstadien 
Die  vier    dcs  Brahmacärin  und  Grihastha  ein  drittes  und  viertes  hinzu* 
Aprama^B    ^^^^^^^  j^  denen  jene  beiden  höchsten  Tugenden,  das  Tapas 
als  Vänaprastha  und  der  Nyäsa  als  Sannyäsin,  gleichsam  ver* 
körpert  sind.    Diese  vier  Stadien  des  Brahmanschülers,  Haus- 
vaters, Waldeinsiedlers  und  herumschweifenden  Bettlers,   in 
denen  nach  späterer  Anschauung  das  Leben  jedes  brahmani- 
schen  Inders  verlaufen  sollte,  werden  in  späterer  Zeit  (zuerst, 
unseres  Wissens,  Qvet.  6,21  ahjCiqramin,  dann  Maitr.  4,3  usw.) 
sehr  bezeichnend  Ägrama'%  d.  h.  „Kasteiungsstätten"  genannt : 
das  ganze  Leben  sollte  in  einer  Reihe  stufenweise  sich  steigern- 
der asketischer  Stadien  verlaufen,  durch  die  der  Mensch,  mehr 
und  mehr  von  allem  irdischen  Hang  geläutert,   seiner  „Hei- 
mat" (asiam)  eutgegenreifen  sollte,  als  welche  das  Jenseits  schon 
Rigv.  10,14,8  bezeichnet  wird.  —  Die   ganze  Geschichte  der 
Menschheit  hat  nicht  vieles,  was  an  Gröfse  diesem  Gedanken 
gleichkommt. 
Eatatehung  In  den  altern  Upanishad's  ist  die  Theorie  von  den  vier 

^"^niV  Äqmma's  erst  in  der  Ausbildung  begriffen.  Chänd.  8,15  er- 
wähnt nur  den  Brahmanschüler  und  Hausvater  und  verheifst 
schon  diesem  für  Studium,  Kindererziehung,  Yogaübung,  Nicht- 
schädigung  und  Opfer  ein  Hinscheiden  ohne  Wiederkehr. 
Chänd.  2,23,1  nennt  neben  diesen  als  dritten  „Zweig  der 
Pflicht"  das  Tapas  (des  Vänaprastha) ;  eine  Reihenfolge  besteht 
noch  nicht;  vielmehr  scheinen  nach  dieser  Stelle  die  Brahman- 
schüler, soweit  sie  nicht  vorzogen  für  immer  im  Hause  des 
Lehrers  zu  bleiben,  sich  teilweise  dem  Hausvaterstand,  teil- 
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weise  dem  Waldleben  zugewandt  zu  haben.    Hierzu  stimmt, 
dafs  Chänd.  5,10  unter  denen,  welche  sterben,  die  Einsiedler 
im  Walde  und  die  Opferer  im  Dorfe  neben  einander  erscheinen. 
Allen  drei  Zweigen  der  Pflicht  stellt  Chänd.  2,23,1  den  „in 
Brahman  Feststehenden"  gegenüber.    Ebenso  Brih.  4,4,22  sol- 
chen, welche  1)  Vedastudium,  2)  Opfer  und  Ahnosen,  3)  Büfsen 
und  Fasten  betreiben,  den,  welcher  den  Atman  erkannt  hat 
und   infolgedessen    ein    Muni    und    Pravrdjin    (Pilger)    wird. 
Beide  haben  das  Ätmanwissen  und  somit  das  Höchste  erreicht. 
(Hingegen  wird  in  der  verwandten  Stelle,  Brih.  3,5,  der  Bräh- 
mana  als  höhere  Stufe  noch  vom  Muni  unterschieden.)    Auch 
Brih.  3,8,10  wird  von  dem  Opfern  und  Spenden   (des  Haus- 
vaters)   sowie    dem   Tapas -Üben    (des    Waldeinsiedlers)    das 
Ätmanwissen  als  höchstes  Ziel  unterschieden.  Alle  diese  Stellen 
setzen    nur    die    drei    Stadien    des   Brahmanschülers,    Haus- 
vaters, und  Einsiedlers  voraus  und  stellen  ihnen  die  Atman- 
wisser  gegenüber;   diese  sind  ursprüngUch   „über  die  (drei) 
AQrama's  erhaben"   {atyä^ramin,  wie  es  Qvet.  6,21.  Kaiv.  24 
heifst),  aber  eben  diese  Erhabenheit  über  die  A^rama's  wurde 
mit  der  Zeit  selbst  zu  einem  vierten  und  höchsten  AQrama, 
welchen  man  naturgemäfs  an  das  Ende  des  Lebens  verlegte, 
so  dafs  ihm  die  Schülerschaft  und  das   (ursprüngUch  neben 
einander  stehende)  Hausvatertum  und  Einsiedlertum  als  zeit- 
liche Vorstufen    in    dieser   Reihenfolge    vorhergingen.     Aber 
noch  bis  in  späte  Zeit  ist  die  Scheidung  zwischen  dem  dritten 
und  vierten  A^rama,    zwischen    dem  Tapas  übenden   Väna- 
prastha imd  dem  zum  Nyäsa  durchgedrungenen  Sannyäsin, 
nicht  streng  durchgeführt.    Eine  Hindeutung  auf  die  Vierzahl 
der  A^rama's  ist  vielleicht  schon  der  Vers  Mund.  2,1,7:  „Ka- 
steiung, Wahrheit,  Brahmanwandel,  Vorschrift".    Sonst  dürfte 
die  älteste  Stelle,  welche  alle  vier  A9rama's  in  der  richtigen 
Reihenfolge  nennt,  Jäbäla-Up.  4  sein :  „Hat  man  die  Brahman- 
schülerschaft  beendet,  so  werde  man  ein  Hausvater;  nachdem 
man  ein  Hausvater  gewesen,  werde  man  ein  Waldeinsiedler; 
nachdem  man  ein  Waldeinsiedler  gewesen,  ziehe  man  pilgernd 

imiher". 

Die  weitere  Ausbildung  der  Theorie  von  den  vier  AQrama's 
gehört  erst  der  Periode  der  Dharmasütra's  und  DharmaQästra's 
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an.  Hier  wollen  wir  nur  noch  das,  was  die  Upanishad's 
darüber  enthalten,  der  Hauptsache  nach  überblicken. 
D^yntbrah-  1)  Der  Brahmacärin.  —  Chänd.  6,ljl-  „Qvetaketu  war 
der  Sohn  des  [Uddälaka]  Äruni.  Zu  ihm  sprach  sein  Vater, 
a^vetaketu!  ziehe  aus,  das  Brahman  zu  studieren,  denn  einer 
aus  unsrer  Familie,  o  Teurer,  pflegt  nicht  ungelehrt  und  ein 
[blofses]  Anhängsel  der  Brahmanenschaft  zu  bleiben»".  Aus 
dieser  Bemerkung  scheint  zu  folgen,  dafs  das  Eintreten  als 
Brahman  Schüler  damals  noch,  zwar  als  gute  Sitte,  aber  selbst 
für  Brahmanen  noch  nicht  als  allgemeine  Vorschrift  galt. 
Auch  das  Eintreten  des  Satyakäma  als  Brahmanschüler  er- 
scheint Chänd.  4,4,1  als  dessen  freiwilliger  Entschlufs.  Man 
konnte  bei  seinem  Vater  in  die  Lehre  treten,  wie  ^vetaketu 
Chänd.  5,3,1.  Brih.  6,2,1.  Kaush.  1,1,  oder  bei  andern  Lehrern, 
wie  (unvereinbar  damit)  ^vetaketu  Chänd.  6,1,1.  Die  Bitte 
um  Aufnahme  mufste  rite  (thihena,  vgl.  Mund.  1,1,3  vidhivai) 
erfolgen,  d.  h.  nach  Brih.  6,2,7  mit  den  Worten :  tqyaimi  aham 
IhavantanL  Als  Zeichen,  dafs  er  gewillt  sei,  dem  Lehrer  zu 
dienen,  insbesondere  die  heiligen  Feuer  zu  unterhalten,  nimmt 
der  Schüler  das  Brennholz  in  die  Hand,  Kaush.  4,19.  Chänd. 
4,4,5.  5,13,7.  8,7,2.  8,10,3.  8,11,2.  Mund.  1,2,12.  PraQna  1,1. 
Vor  der  Aufnahme  vergewissert  sich  der  Lehrer  über  die  Ab- 
stammung des  Schülers,  Chänd.  4,4,4,  doch,  wie  dieses  Beispiel 
zeigt,  in  sehr  toleranter  Weise.  Mitunter  wird  die  Belehrung 
auch  ohne  förmliche  Aufnahme  (anupaniya,  Chänd.  5,11,7)  er- 
teilt. Die  Dauer  der  Lehrzeit  ist  Chänd.  4,10,1  zwölf  Jahre, 
4,4,5  „eine  Reihe  von  Jahren";  auch  ^vetaketu  tritt  Chänd. 
6,1)2  zwölf  Jahre  alt  in  die  Lehre  und  bleibt  in  ihr  zwölf 
Jahre;  in  dieser  Zeit  hat  er  „alle  Veden  durchstudiert"  (Chänd. 
6,1,2),  nämUch  die  Rigverse,  Opfersprüche  und  Sämalieder 
(Chänd.  6,7,2),  also  wohl  nur  die  Samhitä's.  Übrigens  scheint 
vom  Studium  zunächst  keine  Rede  gewesen  zu  sein:  Upakosala 
hat  Chänd.  4,10,1 — 2  zwölf  Jahre  die  heiligen  Feuer  bedient,  und 
immer  noch  kann  sich  der  Lehrer  nicht  entschliefsen,  ihm  „die 
Wissenschaft"  zu  lehren;  Satyakäma  wird  zunächst  mit  der 
Kuhherde  des  Lehrers  in  die  Fremde  geschickt,  wo  er  eine 
Reihe  von  Jahren  verweilt,  Chänd.  4,4,5;  eine  weitere  Dienst- 
leistung des  Brahmacärin  besteht  darin,  dafs  er  für  den  Lehrer 
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betteln  g^eht,  Chänd.  4,3,5;  auch  bei  feierlichen  Gelegenheiten 
finden  wir  ihn  im  Gefolge  des  Lehrers  und  dessen  Befehle 
erwartend,  Brih.  3,1,2.  Neben  und  nach  diesen  Dienstleistungen, 
„in  der  von  der  Arbeit  für  den  Lehrer  übrig  bleibenden  Zeit" 
(guroh  karma-atigeshena)  wird  dann  der  Veda  studiert  (Chänd. 
8,15).  Die  Folge  war  mitunter  mehr  Wissensdünkel  als  echtes 
Wissen  (Chänd.  6,1,2).  Auch  auf  der  Wanderschaft  finden  wir 
die  Brahmanschüler;  zu  berühmten  Lehrern  „eilen  sie  von 
allerwärts  her",  wie  Wasser  zur  Tiefe,  Taitt.  1,4,3;  bis  zum 
Lande  der  Madra's  (am  Hyphasis)  wandern  sie,  „um  das  Opfer 
zu  erlernen",  Brih.  3,7,1.  3,3,1.  In  der  Regel  aber  wohnen 
sie  als  anteväsin's  im  Hause  des  Lehrers,  und  manchen  sagte 
diese  Lebensweise  so  zu,  dafs  sie  sich  „für  immer  im  Hause 
des  Lehrers  niederliefsen"  (Chänd.  2,23,1).  Die  übrigen  wur- 
den am  Ende  der  Lehrzeit  entlassen  mit  Belehrungen  wie 
Brih.  6,4  und  Ermahnungen  wie  Taitt.  1,11:  „Nachdem  er  den 
Veda  mit  ihm  studiert  hat,  ermahnt  der  Lehrer  seinen  Schüler: 
Sage  die  Wahrheit,  übe  die  Pflicht,  vernachlässige  nicht  das 
Vedastudium.  Nachdem  du  dem  Lehrer  die  liebe  Gabe  über- 
reicht hast,  sorge,  dafs  der  Faden  deines  Geschlechts  nicht 
reifse."  Weiter  folgen  Ermahnungen,  Gesundheit  und  Ver- 
mögen nicht  zu  vernachlässigen,  Mutter,  Vater,  Lehrer  und 
Gast  zu  ehren,  in  Werken  und  Wandel  untadelig  zu  sein. 
Höherstehende  zu  ehren,  in  der  rechten  Weise  Almosen  zu 
geben  und  in  allen  zweifelhaften  Fällen  sich  nach  dem  Urteile 
bewährter  Autoritäten  zu  richten. 

2)  Der  Grlhastha.  —  Chänd.  8,15:  „Wer  aus  der  Fa-  s)Darflw- 
milie  des  Lehrers,  nach  vorschriftsmäfsigem  Vedastudium  in 
der  von  der  Arbeit  für  den  Lehrer  übrig  bleibenden  Zeit, 
nach  Hause  zurückkehrt,  im  [eignen]  Hausstande  in  einer 
reinen  [den  Brahmanen  zum  Aufenthalte  gestatteten]  Gegend 
das  Selbststudium  des  Veda  betreibt,  fromme  [Söhne  und 
Schüler]  erzieht,  alle  seine  Organe  in  dem  Ätman  zum  Still- 
stande bringt,  auch  kein  Wesen  verletzt,  ausgenommen  an 
heiliger  Stätte  [beim  Opfer],  —  der  fürwahr,  wenn  er  diesen 
Wandel  die  Dauer  seines  Lebens  hindurch  einhält,  geht  ein 
in  die  Brahmanwelt  und  kehrt  nicht  wieder  zurück".  Nach 
dieser  Stelle  kann  der  Hausvater  lebenslänglich  ein  solcher 
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bleiben,  ohne  Schaden  an  seiner  Seele  zu  nehmen.  Hingegen 
ist  nach  Chänd.  5,10  für  die,  „welche  im  Dorfe  mit  den 
Worten:  ((Opfer  und  fromme  Werke  sind  unser  Tribut»  Ver- 
ehrung üben",  also  für  die  bis  zum  Ende  des  Lebens  im 
Hausvaterstand  Verharrenden,  die  vorübergehende  Belohnung 
auf  dem  Monde  und  Rückkehr  zu  einem  neuen  Erdenleben 
bestimmt.  Die  nächste  Pflicht  des  Hausvaters  ist,  eine  Fa- 
milie zu  gründen  und  einen  Sohn  als  Forfsetzer  der  Werke 
des  Vaters  zu  erzeugen,  worüber  schon  oben  S.  264  fg.  ge- 
handelt wurde.  Mehrere  Frauen  sind  erlaubt,  wie  denn  Yäjfia- 
valkya  selbst  deren  zwei  hatte  (Brih.  2,4.  4,5).  Als  weitere 
Pflichten  des  Grihastha  werden  genannt :  Opfer,  Vedastudium 
und  Almosengeben  (Chänd.  2,23,1.  8,5,1—2.  Brih.  4,4,22.  3,8,10). 
Inwieweit  die  Pflicht  zu  opfern  durch  den  Upanishadgedanken 
eine   Beeinträchtigung    erlitt,    wurde    schon   oben   S.  57—60 

besprochen. 
3^De^  vär^-         3)  Der  Vänaprastha  und  4)  der  Sannyäsin  (Bhikshu, 
'47de'i'r«^Parivräjaka).  —  Eine   Scheidung  zwischen   diesen    beiden 
nydsin.     ^^^^^^^^  ^^^t  sich  crst  uach  und  nach  vollzogen.    Ursprünglich 
stand  das  Einsiedlerleben  im  Walde  als  besondere  „Berufsart" 
(dharmaskandlia)    neben    dem    Hausvatertum    (Chänd.  2,23,1. 
5^0,1—3).     Später  mochte  es  Brauch  werden,  sich  erst  im 
Alter,  nachdem  man  den  Pflichten  des  Grihastha  genügt  hatte, 
in  die  Waldeinsamkeit  zurückzuziehen.    Ein  Beispiel  ist  Yäjna- 
valkya,  wenn  er  Brih.  2,4,1  (4,5,1—2)  zu  seiner  Gattin  Mai- 
treyi  spricht:  „Ich  werde  nun  diesen  Stand  [des  Hausvaters] 
aufgeben;  wohlan,  so  will  ich  zwischen  dir  upd  der  Kätyäyani 
da  Teilung  halten".    Bei  Yäjnavalkya  bedeutet  dieser  Schritt 
die  praktische  Betätigung  dessen,   was  er  Brih.  3,5,1   lehrt: 
„WahrUch,  nachdem  sie  dieser  Seele  sich  bewufst  geworden, 
stehen  die  Brahmanen  ab  vom  Verlangen  nach  Kindern  und 
Verlangen  nach  Besitz  und  Verlangen    nach  der  Welt  und 
v-^ndern  umher  als  Bettler".    Hier  sind  der  dritte  und  vierte 
Stand  noch  nicht  geschieden.    Anders  verhält  es  sich  mit  dem 
Könige  Brihadratha,  welcher  Maitr.  1,2  sein  Königreich  auf- 
gibt, in  den  Wald  zieht  und  sich  den  höchsten  Kasteiungen 
hingibt,  in  die  Sonne  starrt  und  mit  emporgereckten  Armen 
dasteht,  und  doch  bekennen  mufs:  „Ich  bin  nicht  des  Ätraan 
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kundig".     Hier  hat  der  Einsiedler,    dessen  Aufgabe   es  ist, 
neben    der  Meditation    die  Askese   zu  üben   (Chänd.  2,23,1), 
noch  nicht  das  höchste  Ziel  erreicht;  wenn  einer,  ohne  den 
Ätman  zu  kennen,  „Askese  übt  viel  tausend  Jahre  lang,  dem 
bringet  es  nur  endlichen  [Lohn]"  (Brih.  3,8,10);  Askese  führt 
nur  zum  Pitriyäna  (Brih.  6,2,16),  und  nur  bei  denen  steht  es 
anders,    welche    sprechen   können:    „unsere  Askese    ist    der 
Glaube"   (Chänd.  5,10,1);    Bufsen    und  Fasten  sind   nur  ein 
Mittel,  durch  welches  die  Brahmanen  den  Ätman  „zu  erken- 
nen suchen"  {vividishanti^  Brih.  4,4,22).    Nach  einigen  ist  das 
Tapas  als  Mittel  des  Ätmanwissens  unerläfshch  (Maitr.  4,3: 
na  afopaskasya  ätmajnäne  'dhigamah),    nach    andern   (Jäbäla- 
Up.  4)  sowie  nach  der  Konsequenz  des  Systems  ist  es  ent- 
behrhch.     Denn  solange  das  Ziel  ein  jenseitiges  war,  mochte 
man  hoffen,  durch  asketische  Abstumpfung  des  Hanges  zum 
Diesseits  diesem  Ziele  näher  zu  kommen;  ist  aber  die  Er- 
lösung das  Sichfmden  als  den  Ätman  und  somit  etwas,  was 
nur  als  vorhanden   erkannt,   nicht  als   zukünftig  bewirkt  zu 
werden  braucht,  so  wird  die  Askese  des  Vänaprastha  ebenso 
überflüssig  wie  das  Opfern  und  Vedastudium  (Brih.  3,5.  4,4,21) 
des  Grihastha;  der  Ätman  wissende  ist  atyägramin  „über  die 
[drei]  Ä^rama's  erhaben"  (?vet.  6,21).     Er  hat  erreicht,  was 
der  Asket  nur  anstrebt,  die  volle  Loslösung  von  seiner  Indi- 
vidualität und  allem,  was  zu  ihr  gehört,  wie  Familie,  Besitz 
und  Welt  (Brih.  3,5.  4,4,22);  weil  er  „alles  von  sich  wirft" 
(sam-ni-as),  heifst  er  Sannyäsin,   weil  er  heimatlos  „umher- 
schweift", Farivröj,  PanvräjaJca,  weil  er,  besitzlos,  nur  noch 
als  „Bettler"  lebt,  Bhikshu. 

3.  Der  Sannyäsa, 

Der  Sannyäsa,  welcher  ursprünglich  nur  die  Aufhebung  urspning- 
der  ganzen  brahmanischen  Lebensordnung  und  ihrer  drei  A^ra-  deutuni. 
ma's  ist,  wurde  mit  der  Zeit  zu  einem  vierten  und  höchsten 
A^rama  gestaltet,  welcher  in  der  Regel,  wenn  auch  nicht  not- 
wendig, erst  nach  Durchlaufung  der  Stadien  des  Brahmacärin, 
Grihastha  und  Vänaprastha  gegen  das  Ende  des  Lebens  folgea 
sollte.  Hierdurch  aber  gewann  er  eine  andere  Bedeutung. 
War  er  ursprünglich  eine  Folgeerscheinung  der  Erkenntnis 


336 


XVI.   Die  praktische  Philosophie. 


wissen*. 


Torb«din 
gUBgvn. 


des  Ätman,  so  wurde  er  jetzt  zu  einem  letzten  und  sichersten 
Dnsan-  Mittel,  duFch  das  man  jene  Erkenntnis  zu  erlangen  hoffte, 
Ä  des  und  als  ein  solches  Mittel  der  Ätmanerkenntnis  und  Erlösung 
^*"""  tritt  uns  der  Sannyäsa  in  einer  Reihe  späterer  Upanishad*s 
(die  wichtigsten  sind:  Brahma,  Sannyäsa,  Äruncyi,  Kanthor 
^uH,  Paramahansa,  Jähäla,  Ägrama)  entgegen,  aus  denen  wir 
versuchen  wollen,  ein  Bild  jener  ahsonderlichen  Erscheinung 
des  indischen  Kulturlebens  zu  entwerfen.  Bei  der  Gering- 
schätzung, welche  die  Sannyäsins  nach  dem  Vorbilde  des 
Yäjnavalkya  (Brih.  3,5.  4,4,21)  gegen  die  vedische  Tradition 
hegen,  und  bei  dem  Mangel  einer  andern  Autorität  ist  es  be- 
greifHch,  dafs  die  Regeln  und  Sprüche,  aus  denen  die  Sannyasa- 
Üpanishad's  sich  abgesetzt  haben,  im  einzelnen  voll  von  Wider- 
sprüchen sind. 

1)  Vorbedingungen  des  Sannyäsa.    Eine  klare  Unter- 
scheidung aller  vier  Ägrama's  von  einander  finden'  wir  nur 
Jäb.  4  und  Ä^r.  1—4;  letztere  Upanishad  unterscheidet  das 
dritte  und  vierte  Stadium  dadurch,  dafs  der  Vänaprastha  in 
allen  seinen  vier  Spielarten  immer  noch  das  Opfern  im  Walde 
fortführt,  während  die  vier  Arten   des  Sannyäsin   davon  ent- 
bunden sind.     Jäb.  4  empfiehlt,  erst  nach  Durchlaufung  der 
Stadien   der  Brahmacärin,   Grihastha    und   Vänaprastha   zum 
Sannyäsa  überzugehen,  gestattet  aber  auch  einen  Übergang 
dazu  direkt  von  jedem  Stadium  aus.     Ebenso  wird  Kanth.  1 
empfohlen,  „in  der  richtigen  Reihenfolge"  der  Welt  zu  ent- 
sagen, während  Kanth.  2  auch  ein  Abweichen  von  ihr  gestattet 
wird.    Sanny.  1  wird  die  Entsagung  als  ein  „Hinausgelangen 
über  die  Lebensstadien"  (also  noch  nicht  als  viertes  Stadium) 
bezeichnet;  nach  den  Schilderungen  Sanny.  2  und  Kanth.  4 
wird  direkt  vom  Hausvatertum  zur  Entsagung  übergegangen, 
sei  es  dafs  Grihastha  und  Vänaprastha  hier  noch  ohne  Suk- 
zession als  Vorstufen  der  Entsagung  nebeneinanderstehen  (wie 
Chänd.  2,23,1),  sei  es  dafs  Vänaprastha  und  Sannyäsin  noch 
nicht  (wie  Ä9r.  3—4  und  später)  bestimmt  geschieden  werden. 
2)  Der  Abschied  vom  Leben.     Der  Sannyäsa  erfor- 
dert ein  Aufgeben  alles  Besitzes  Kanth.  1,  ein  Verzichten  auf 
die  sieben  obern  und  sieben  untern  Welten,  welche  bei  dieser 
Gelegenheit  aufgezählt  werden,  Ar.  1,  ein  Verlassen  von  Söhnen, 
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Brüdern,  Verwandten  Ar.  1,  von  Vater,  Sohn  und  Weib  Ar.  5, 
von  Lehrern  und  Verwandten  Kanth.  4,  von  Kindern,  Freun- 
den, Weib,  Verwandten  Par.  1,  ein  Zurücklassen  der  Familie 
Ar.  2;  nur  der  Vers  Sanny.  2,7  gestattet  auch,  dafs  der  Ent- 
sager von  seinem  Weibe  begleitet  werde.  Der  Sannyäsa  ist 
somit  ein  völliger  Abschied  vom  Leben,  daher^  wie  beim 
Sterben,  auch  hier  eine  Heiligung  (samskdra)  durch  Sprüche 
und  Zeremonien  stattzufinden  hat,  Sanny.  1.  Insbesondere  hat 
der  zur  Entsagung  Übergehende  noch  zum  letztenmal  ein  Opfer 
darzubringen,  in  dessen  Schilderung  die  Texte  sehr  ausein- 
andergehen. Sanny.  1  schreibt  ein  Manenopfer  und  ein  Brahman- 
opfer  (hrahmeshti)  vor,  —  von  nun  an  lebt  der  Entsagende 
ohne  Manenspende  und  Opfer,  Par.  4,  —  Kanth.  4  verlangt, 
dafs  zuerst  zwölf  Tage  lang  ein  Agnihotram  mit  Milch  ge- 
bracht werde,  während  welcher  Zeit  der  Opfernde  selbst  nur 
von  Milch  leben  soll;  dann  soll  er,  indem  er  alle  seine  bis- 
herigen Opferpriester  noch  einmal  wie  früher  wählt,  Kanth.  1, 
ein  Faifrdwara- Opfer  (an  Agni  Vaigvänaray  wohl  zu  ver- 
stehen wie  Chänd.  5,19 — 24)  darbringen,  Kanth.  1  und  4,  be- 
gleitet von  einem  Mus  an  Prajäpati  (vielleicht  als  Loskaufen 
von  der  Zeugung)  und  einem  Kuchen  in  drei  Schalen  an 
Vishnu,  Kanth.  4.  Hingegen  wird  Jäb.  4  das  Opfer  an  Prajä- 
pati mifsbilligt  und  nur  das  an  Agni  als  Präna  (also  wohl 
4as  VaiQvänara-Opfer)  gefordert,  nach  diesem  aber  noch  ein 
Traidhdtaviya-OpieT  an  die  drei  Grundstoffe  Sativam,  Bajas 
imd  Tamas  verordnet.  Hierbei  wird  Jäb.  4,  entsprechend  der 
hier  durchgeführten  Unterscheidung  aller  vier  Stadien,  der 
zum  Sannyäsa  Übergehende  als  Vänaprastha  gedacht;  daher 
die  weiter  folgende  Verordnung,  das  Feuer  durch  den  Priester 
aus  dem  Dorfe  holen  zu  lassen;  ist  kein  Feuer  zu  haben,  so 
soll  man  im  Wasser  opfern,  „denn  das  Wasser  ist  alle  Gott- 
heiten" (vgl.  oben  S.  171  fg.).  Dieses  Opfern  geschieht  mit 
den  Worten :  „  Om !  ich  opfere  allen  Gottheiten,  svähd^^,  wobei 
das  Wort  Om  alle  drei  Veden  involviert,  Jäb.  4 ;  hierauf  soll 
der  Opfernde  von  dem  Opferschmalz  und  der  heilsamen  Opfer- 
speise kosten,  Jäb.  4.  Nach  Kanth.  1  soll  er  auf  die  Opfer- 
geräte symbolisch  seine  Glieder  übertragen,  wodurch  er  sich 
derselben  entäufsert;   nach  Kanth.  4  soll  er  seine  hölzernen 
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des  Ätman,  so  wurde  er  jetzt  zu  einem  letzten  und  sichersten 
DeT&»»-  Mittel,  durch  das  man  jene  Erkenntnis  zu  erlangen  hoffte, 
Ä  See  und  als  ein  solches  Mittel  der  Ätmanerkenntnis  und  Erlösung 
^*"'*°'  tritt  uns  der  Sannyäsa  in  einer  Reihe  späterer  Upanishad^s 
(die  wichtigsten  sind:  Brahma,  Sanmjäsa,  Äruneyl,  Kanthor 
^tiH,  Paramahansa,  Jähäla,  Agrama)  entgegen,  aus  denen  wir 
versuchen  wollen,  ein  Bild  jener  absonderlichen  Erscheinung 
des  indischen  Kulturlebens  zu  entwerfen.  Bei  der  Gering- 
schätzung, welche  die  Sannyäsins  nach  dem  Vorbilde  des 
Yäjnavalkya  (Brih.  3,5.  4,4,21)  gegen  die  vedische  Tradition 
hegen,  und  bei  dem  Mangel  einer  andern  Autorität  ist  es  be- 
greiflich, dafs  die  Regeln  und  Sprüche,  aus  denen  die  Sannyäsa- 
Üpanishad's  sich  abgesetzt  haben,  im  einzelnen  voll  von  Wider- 
sprüchen sind. 

1)  Vorbedingungen  des  Sannyäsa.    Eine  klare  Unter- 
scheidung aller  vier  Ägrama's  von  einander  finden  wir  nur 
Jäh.  4  und  Ägr.  1—4;  letztere  üpanishad  unterscheidet  das 
dritte  und  vierte  Stadium  dadurch,   dafs  der  Vänaprastha   in 
allen  seinen  vier  Spielarten  immer  noch  das  Opfern  im  Walde 
fortführt,  während  die  vier  Arten  des  Sannyäsin   davon  ent- 
bunden sind.     Jäb.  4  empfiehlt,  erst  nach  Durchlaufung  der 
Stadien   der  Brahmacärin,   Grihastha    und   Vänaprastha   zum 
Sannyäsa  überzugehen,  gestattet  aber  auch  einen  Übergang 
dazu  direkt  von  jedem  Stadium  aus.     Ebenso  wird  Kanth.  1 
empfohlen,  „in  der  richtigen  Reihenfolge"  der  Welt  zu  ent- 
sagen, während  Kanth.  2  auch  ein  Abweichen  von  ihr  gestattet 
wird.    Sanny.  1  wird  die  Entsagung  als  ein  „Hinausgelangen 
über  die  Lebensstadien"  (also  noch  nicht  als  viertes  Stadium) 
bezeichnet;  nach  den  Schilderungen  Sanny.  2  und  Kanth.  4 
wird  direkt  vom  Hausvatertum  zur  Entsagung  übergegangen, 
sei  es  dafs  Grihastha  und  Vänaprastha  hier  noch  ohne  Suk- 
zession als  Vorstufen  der  Entsagung  nebeneinanderstehen  (wie 
Chänd.  2,23,1),  sei  es  dafs  Vänaprastha  und  Sannyäsin  noch 
nicht  (wie  Ägr.  3—4  und  später)  bestimmt  geschieden  werden. 
2)  Der  Abschied  vom  Leben.     Der  Sannyäsa   erfor- 
dert ein  Aufgeben  alles  Besitzes  Kanth.  1,  ein  Verzichten  auf 
die  sieben  obern  und  sieben  untern  Welten,  welche  bei  dieser 
Gelegenheit  aufgezählt  werden,  Ar.  1,  ein  Verlassen  von  Söhnen, 
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Brüdern,  Verwandten  Ar.  1,  von  Vater,  Sohn  und  Weib  Ar.  5, 
von  Lehrern  und  Verwandten  Kanth.  4,  von  Kindern,  Freun- 
den, Weib,  Verwandten  Par.  1,  ein  Zurücklassen  der  FamiHe 
Ar.  2;  nur  der  Vers  Sanny.  2,7  gestattet  auch,  dafs  der  Ent- 
sager von  seinem  Weibe  begleitet  werde.  Der  Sannyäsa  ist 
somit  ein  völliger  Abschied  vom  Leben,  daher,,  wie  beim 
Sterben,  auch  hier  eine  Heiligung  (samskdra)  durch  Sprüche 
und  Zeremonien  stattzufinden  hat,  Sanny.  1.  Insbesondere  hat 
der  zur  Entsagung  Übergehende  noch  zum  letztenmal  ein  Opfer 
darzubringen,  in  dessen  Schilderung  die  Texte  sehr  ausein- 
andergehen, Sanny.  1  schreibt  ein  Manenopfer  und  ein  Brahman- 
opfer  (brdhmeshti)  vor,  —  von  nun  an  lebt  der  Entsagende 
ohne  Manenspende  und  Opfer,  Par.  4,  —  Kanth.  4  verlangt, 
dafs  zuerst  zwölf  Tage  lang  ein  Agnihotram  mit  Milch  ge- 
bracht werde,  während  welcher  Zeit  der  Opfernde  selbst  nur 
von  Milch  leben  soll;  dann  soll  er,  indem  er  alle  seine  bis- 
herigen Opferpriester  noch  einmal  wie  früher  wählt,  Kanth.  1, 
ein  Vaigvänara-O^pieT  (an  Agni  Vaigvänaray  wohl  zu  ver- 
stehen wie  Chänd.  5,19 — 24)  darbringen,  Kanth.  1  und  4,  be- 
gleitet von  einem  Mus  an  Prajäpati  (vielleicht  als  Loskaufen 
von  der  Zeugung)  und  einem  Kuchen  in  drei  Schalen  an 
Vishnu,  Kanth.  4.  Hingegen  wird  Jäb.  4  das  Opfer  an  Prajä- 
pati mifsbilligt  und  nur  das  an  Agni  als  Prdna  (also  wohl 
das  Vai^vänara-Opfer)  gefordert,  nach  diesem  aber  noch  ein 
Traidhdtaviya- Opfer  an  die  drei  Grundstoffe  Sativam,  Hajos 
und  Tanias  verordnet.  Hierbei  wird  Jäb.  4,  entsprechend  der 
hier  durchgeführten  Unterscheidung  aller  vier  Stadien,  der 
zum  Sannyäsa  Übergehende  als  Vänaprastha  gedacht;  daher 
die  weiter  folgende  Verordnung,  das  Feuer  durch  den  Priester 
aus  dem  Dorfe  holen  zu  lassen;  ist  kein  Feuer  zu  haben,  so 
soll  man  im  Wasser  opfern,  „denn  das  Wasser  ist  alle  Gott- 
heiten" (vgl.  oben  S.  171  fg.).  Dieses  Opfern  geschieht  mit 
den  Worten :  „  Om !  ich  opfere  allen  Gottheiten,  svähd^\  wobei 
das  Wort  Om  alle  drei  Veden  involviert,  Jäb.  4 ;  hierauf  soll 
der  Opfernde  von  dem  Opferschmalz  und  der  heilsamen  Opfer- 
speise kosten,  Jäb.  4.  Nach  Kanth.  1  soll  er  auf  die  Opfer- 
geräte symbolisch  seine  Glieder  übertragen,  wodurch  er  sich 
derselben  entäufsert;   nach  Kanth.  4  soll  er  seine  hölzernen 
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Gefärse  ins  Feuer,  seine  irdenen  ins  Wasser  ^«^f«"  ";<; /^^ 
metallenen  dem  Lehrer  schenken;  nach  Sanny.  1.  Kanth.  4 
die  Reibhülzer  ins  Feuer  werfen.     Hierauf   nimmt   er    sym- 
boUsch  die  Feuer,  die  er  fortan  nicht  mehr  unterhalten  wird, 
in  sich,  Sanny.  1,  in  seinen  Leib  auf   Sanny.  2.4;  die  Opfer- 
feuer nimmt  er  in  sein  Bauchfeuer  (in  ^em  er  künftig  das 
Präna-Agnihotram  bringt,  oben  S.  113-114),  die  Gayatri  (d.  li 
den  Veda,  Chänd.  3,12,1)  in  sein  Redefeuer  auf,  Ar.  2.    Es  ist 
wohl  dieses  Aufnehmen  der  Opferfeuer  in  den  eigenen  Leib, 
welches  symbolisch  angedeutet  werden  soll,  wenn  der  Entsager 
nach  Kanth.  4,  die  Feuer  anredend,  von  der  Reibholzer»eite 
It  Handvoll  Asche  zu  trinken,  nach  Jäb.  4  an  den  Feuern 
zu  riechen  hat.  -  Aufser  diesen  Zeremonien  ist  Sanny.  3  und 
Kanth.  5  noch  von  einer  besondern  Weihe  (rf.W  die  Rede, 
welche  mittels  des  Hymnus  Atharvav.  11,8  „Als  sich  Manyu 
eine  Gattin   aus  des  Samkalpa  Haus   erkor»  usw.  vollzogen 
werden  soll.    Da  dieser  Hymnus  sich  in  herabsetzender  Weise 
über  die  Entstehung  des  Leibes  ausläfst  (vgl.  d^  Uberse  zung 
oben  Li,  S.  270-277),  so  hatte  seine  Verwendung  vielleicht 
den  Si^n,  dafs  man  sich  dabei  von  der  eigenen  Leibhchkeit 
lossagte.  -  Nach   diesem  Abschiede    von    dem    Opferwesen 
folgt  eine  sehr  bedeutsame  Handlung,  die  daher  auch  von  allen 
Texten  immer  wieder  hervorgehoben  wird,  nämlich  das  Ab- 
legen der,  die  Zugehörigkeit  zum  brahman.schen  Religions- 
yerbande  anzeigenden,  Opferschnur  (Kanth.  2.  3.  5.  Ar    1. 
3   5.   Brahma  3)  und  der  auf  die  Familienabstammung  hin- 
deutenden Haarlocke  {cikhä,  Kanth.  2.  3.   Ar.  1.  Brahma  3 
Par  1)     Von  nun  an  soll  nur  die  Meditation  als  Opferschnur 
(Kanth.  2.  Brahma  3.  Par.  2)  und  das  Wissen  als  Haarlocke 
dienen  (Kanth.  2.   Brahma  3),  der  zweitlose  Atman  soll  dem 
Entsa-er  Opferschnur  und  Haarlocke  sein,  Par.  2.  Nach  Kanth.  4 
wird  die  Opferschnur,  nach  Jäb.  6  auch  die  Haarlocke,  mit 
den  Worten  „der  Erde  st  dM"  im  Wasser  geopfert,  nach  Ar.  2 
soll  man  Opferscbnur  und  Haarlocke  in  der  Erde  vergraben 
oder   im  Wasser   versenken.     Die    spätere    Systematis.erung 
Acr  4    welche  vier  Rangstufen  von  Sannyäsin^s  unterscheidet, 
läfsi  den  Bahüdaka  mit  Haarlocke  und  Opferschnur,  den  Hansa 
ohne  Haarlocke  mit  Opferschnur  und  erst  den  Paramahansa 
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als  höchste  Stufe  ohne  Haarlocke  und  Opferschnur,  wie  auch 
ohne  Kopfhaare  sein.  Auch  über  diese  besteht  Meinungs- 
verschiedenheit :  Kanth.  2.  3.  4  fordert  Entfernung  der  Haupt- 
haare, Jäb.  5  Kahlköpfigkeit,  Kanth.  5  nur  eine  kleine  Tonsur, 
Sanny.  3  und  Kanth.  5  Entfernung  der  Haare  an  Scham  und 
Achselhöhle.  —  Zuletzt  von  allem  folgt  der  Abschied  vom 
Sohne,  der  den  Vater  noch  eine  Strecke  begleitet,  worauf 
unter  feierlichen  Sprüchen  beide  rechtsum  kehren  und  fort- 
gehen, ohne  sich  umzusehen,  und  ohne  dafs  der  Sohn  Tränen 
vergiefsen  darf,  Kanth.  2  und  3. 

3)  Kleidung  und  Ausrüstung.  Auch  über  diese  be-  Kleidung, 
stehen  grofse  Meinungsverschiedenheiten.  Das  Gewand  soll 
nach  Sanny.  3.  Kanth.  5  braunrot,  nach  Jäb.  5  farblos,  nach 
Kanth.  2  zerrissen  oder  aus  Baumbast,  nach  Sanny.  4  geflickt 
sein;  A^r.  4  gestattet  dem  Bahüdaka  Lendentuch  imd  braun- 
rotes Gewand,  dem  Paramahansa  nur  Lumpen  und  Lenden- 
tuch; Par.  4  verlangt  von  ihm,  dafs  der  Weltraum  sein  Kleid 
sei,  Jäb.  G,  dafs  er  „nackend,  wie  er  geboren"  leben  soll.  — 
Mit  Fell,  Gürtel  und  Opferschnur  müssen  die,  gleichfalls  zur 
Unterscheidung  der  Kasten  dienenden,  Stäbe  aus  Paläga-, 
Bilva-  und  Agvatiha -'Roh  abgelegt  werden,  Ar.  5.  An  ihre 
Stelle  tritt  der  aus  drei  Stäben  zusammengeflochtene  Dreistab 
{tridandam,  wohl  als  Zeichen  der  Ausgleichung  der  Kasten- 
unterschiede) Sanny.  4,  auch  dieser  wird  verboten  Kanth.  5. 
Jäb.  6.  Ar.  2;  an  seine  Stelle  tritt  der  Einstab  (Symbol  völliger 
Ausgleichung)  Par.  1,  der  Rohrstab  Ar.  3;  auch  ihn  verwehrt 
Par.  3  mit  der  Bemerkung,  dafs,  wer  nur  die  Erkenntnis  als 
Stab  trage,  mit  Recht  ein  Einstabiger  heifse.  ÄQr.  4  bringt 
auch  hier  System  hinein,  indem  sie  dem  Bahüdaka  den  Drei- 
stab, dem  Hansa  den  Einstab  gestatte^,  dem  Paramahansa 
jeden  Stab  verbietet.  Ebenso  wird  Sanny.  3  ein  Sieb,  Kanth.  5 
ein  Tuchfetzen  zum  Durchseihen  des  Getränks,  um  keine  Lebe- 
wesen zu  verschlucken,  gestattet,  hingegen  Jäb.  6  und  in  den 
Versen  Kanth.  5  auch  die  Tuchseihe  verboten.  Eine  Decke 
wird  Par.  1  gestattet,  jedoch  Par.  2  für  die  höchste  Stufe  ver- 
boten. Eine  Zusammenfassung  der  Gegenstände,  welche  eine 
mildere  Observanz  dem  Sannyäsin  erlaubt,  geben  die  Verse 
Sanny.  4: 
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Topf,  Trinkschale  und  Feldflasche, 
Die  Dreistütze,  das  Schuhepaar, 
Geflickter  Mantel,  Schutz  gebend 
Bei  Frost  und  Glut,  das  Lendentuch, 
Badehose  und  Tuchseihe, 
Dreifacher  Stab  und  Überwurf 

Dieselben  Gogenstände  werden,  unter  Wiederholung  derselben 
Verse,  Kanth.  5  dem  Sannyäsin  verboten,  womit  auch  die 
Aufzählung  in  Prosa  Jäb.  6  übereinstimmt.  A^r.  4  gestattet 
sie  dem  Bahüdaka  und  verwehrt  sie  nur  dem  Paramahansa. 
Eigentümlich  ist  die  Vorschrift  Ar.  5,  dafs  sich  der  Entsager 
den  Omlaut  auf  die  Glieder  auftragen  soll. 
Nahrung.  4)  Nahrung.     Der    Sannyäsin    mufs    vom   Erbettelten 

leben,  Kanth.  5,  nur  Bettelbrot  und  Spaltfrüchte,  Sanny.  4,5, 
Wasser,  Wind  und  Früchte,  Sanny.  2,4,  sollen  seine  Nahrung 
sein.  Das  Betteln  soll  nach  Kanth.  2  bei  allen  vier  Kasten, 
deren  Unterschiede  für  den  Sannyäsin  nicht  mehr  bestehen, 
betrieben  werden.  A^r.  4  unterscheidet  auch  hier  Stufen : 
die  KuÜcara's  sollen  in  den  Häusern  ihrer  Kinder,  die  Bahü- 
daka's  in  wohlgesitteten  Brahmanenfamihen,  und  erst  die  Pa- 
ramahafisa's  bei  allen  vier  Kasten  betteln.  Beim  Betteln  be- 
dient sich  der  Sannyäsin  nach  Ar.  4  eines  Tongefäfses, 
Gurkengefäfses  oder  Holzgefäfses,  wohiiigegen  nach  Kanth.  5. 
Jäb.  6  der  Bauch  sein  Gefäfs,  nach  Kanth.  2  die  Hand  sein 
Gefäfs,  nach  Ar.  5  der  Bauch  oder  die  Hand  sein  Gefäfs 
bilden  soll.  Nach  Kanth.  5  soll  der  Entsager  „Bettelbrot  essen, 
aber  kein  Almosen  geben",  hhiJcshägi  na  dadyät,  wofür,  mit 
einer  ganz  geringen  Änderung,  hhikshägi  *shad  adyät  „er  soll, 
vom  Bettelbrot  lebend,  wenig  essen",  gelesen  werden  könnte. 
Dies  würde  zu  andern  Stellen  stimmen,  nach  denen  der  Ent- 
sager das  Essen  nur  als  Arzenei  gebrauchen  soll,  Kanth.  2. 
Ar.  3,  nur  so  essen  soll,  dafs  sein  Fett  nicht  zunimmt,  und 
er  mager  bleibt,  Kanth.  2.  Doch  soll  er  diese  und  andere 
Entbehrungen,  wenn  er  sich  schwach  fühlt,  nur  so  weit  treiben, 
dafs  keine  Beschwerde  entsteht,  Kanth.  2;  ist  er  krank,  so 
soll  er  die  Entsagung  nur  im  Geiste  oder  mit  Worten  üben, 
Jäb.  5.  Mit  Erweiterung  der  Pränägnihotra -Theorie  (oben 
S.  113 — 114)  heifst  es  Kanth.  4:   „was  er  dann  des  Abends 
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ifst,  das  ist  sein  Abendopfer,  was  des  Morgens,  sein  Morgen- 
opfer, was  am  Neumond,  sein  Neumondopfer,  was  am  Voll- 
mond, sein  Vollmondopfer,  und  wenn  er  sich  im  Frühling 
Haupthaare,  Bart,  Körperhaare  und  Nägel  [aufs  neue]  schneiden 
läfst,  so  ist  das  sein  Agnishtoma  [eine  Art  Somaopfer]". 

5)  Aufenthaltsort.  Die  wesentlichen  Merkmale  des 
Entsagers  sind  schon  in  den  drei  Hauptnamen  enthalten, 
welche  er  führt.  Als  Sannyäsin  soll  er  „alles  von  sich  werfen", 
als  Bhikshu  nur  als  „Bettler"  leben,  \md  als  Parivräj,  Tari- 
vräjaJca  heimatlos  als  „Pilger  (Vagabund)"  umherschweifen. 
Er  ist  an  keine  Ortlichkeit  mehr  gebunden.  Für  ihn  hat  es 
kein  Interesse  mehr,  in  Avimuhtam  zu  sterben  (einer  Orthch- 
keit  bei  Benares,  welche  dem  dort  Sterbenden  die  sofortige 
Erlösung  sichert,  Upanishad's  S.  617.  706),  denn  er  trägt  die 
Varanä  und  die  Äsi  (zwei  Flüfschen,  zwischen  denen  Benares 
liegt  und  von  welchen  es  seinen  Namen  Väränasi  führen  soll) 
als  den  Bogen  (varana)  der  Augenbrauen  und  die  Nase  (näsä) 
immer  mit  sich,  Jäb.  1 — 2.  In  der  Regel  wird  er  am  Ufer 
des  Wassers  Kanth.  2,  auf  Sandbänken  im  Flusse  oder  vor 
Tempeltüren  Sanny.  4.  Kanth.  5  verweilen,  und  auf  dem  Erd- 
boden sitzen  oder  liegen  Ar.  4.  Nach  Jäb.  6  soll  er  „in  einem 
öden  Hause,  einem  Göttertempel,  auf  einem  Grashaufen,  einem 
Ameisenhaufen,  an  einer  Baumwurzel,  in  einer  Töpferwerk- 
statt, bei  einem  Feueropfer,  auf  einer  Flufsinsel,  in  einer  Berg- 
höhle, einer  Schlucht,  einem  hohlen  Baume,  an  einem  Wasser- 
falle oder  auf  dem  Erdboden  heimatlos  weilen".  In  einem 
Dorfe  darf  er  nur  eine  Nacht,  in  einer  Stadt  nur  fünf  Nächte 
sich  aufhalten,  Kanth.  2  (nach  Acr.  4  tritt  diese  Regel  erst 
auf  der  Stufe  der  Hansa's  in  Kraft);  eine  Ausnahme  macht 
die  Regenzeit,  Kanth.  5;  während  der  vier  Regenmonate  (eine 
Glosse  macht  daraus  zwei,  Up.  S.  699)  darf  er  in  einem 
Dorfe  oder  in  einer  Stadt  bleiben,  Kanth.  2,  die  übrigen  acht 
Monate  soll  er  umherpilgern,  sei  es  aUein  oder  zu  zweien, 
Ar.  4.* 

6)  Beschäftigung.     Der  Sannyäsin  vollbringt,  wie  wir  Besohim- 
sahen,  keine  Opfer  mehr,  an  deren  Stelle  die  Ernährung  des 
eignen  Leibes  tritt,  Kanth.  4,  und  ebenso  lebt  er  fortan  ohne 
Vedastudium  Par.  1.  Ar.  1,  ohne  die  Vedasprüche  Ar.  2,  doch 
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soll  er  „von  allen  Veden  das  Äranyakam  hersagen,  die  Upani- 
shad  hersagen",  Ar.  2.  Alle  Texte  verlangen  von  ihm  „Baden, 
Nachsinnen  und  Reinheit  durch  heiFge  Wasser"  Sanny.  4. 
Kanth.  5,  Waschungen  bei  Anbruch  der  drei  Tageszeiten  Ar.  2, 
Waschen  und  Mundausspülen,  „mit  dem  Wasser  als  Gefäfs" 
(d.  h.  ohne  Gefäfs)  Kanth.  2.  Besonders  empfohlen  werden 
ihm  aufserdem  noch  das  Schweigen  Kanth.  3,  die  Meditation 
Ar.  2  und  die  Yo^a-Ubung  Sanny.  4.  Als  seine  Haupttugenden 
werden  Ar.  3  „Keuschheit,  Nichtschädigung,  Besitzlosigkeit 
und  Wahrhaftigkeit"  genannt.  Er  spricht:  „vor  mir  haben 
Frieden  alle  Wesen,  denn  von  mir  ist  alles  erschaffen  worden" 
Ar.  3;  Gold  soll  er  nicht  annehmen,  nicht  anrühren,  ja  nicht 
einmal  ansehen,  Par.  4.  Alle  Lüste  hat  er  aufgegeben,  Er- 
kenntnis ist  sein  Stab,  darum  heifst  er  mit  Recht  „Ein- 
stabiger"; wer  aber  zum  llolzstabe  greift,  weil  dieser  ihm  die 
Freiheit  verleiht,  „von  allem  zu  essen",  der  ist  ein  falscher 
Sannyäsin  und  fährt  zur  Hölle,  Par.  3.  Der  wahre  Entsager 
verhriten.  hingegen  „soll  Liebe,  Zorn,  Begierde,  Verblendung,  Trug, 
Stolz,  Neid,  Selbstsucht,  Eigendünkel  und  Unwahrheit  fahren 
lassen",  Ar.  4.  Er  ist  „frei  von  den  sechs  Wogen  [des  Sam- 
sära:  Hunger,  Durst,  Kummer,  Wahn,  Alter  und  TodJ,  indem 
er  Tadel,  Stolz,  Eifersucht,  Trug,  Hochmut,  Wunsch,  Hafs, 
Lust,  Schmerz,  Verlangen,  Zorn,  Habgier,  Wahn,  Freude, 
Ärger,  Selbstsucht  und  alles  dergleichen  dahinten  läTst;  und 
weil  von  ihm  sein  eigner  Leib  nur  als  ein  Aas  wird  an- 
gesehen, so  wendet  er  sich  von  diesem  verkommenen  Leibe, 
welcher  die  Ursache  ist  von  Zweifel,  Verkehrtheit  imd  Irrtum, 
für  immer  ab,  richtet  auf  jenes  [Brahman]  beständig  sein  Er- 
kennen, nimmt  in  ihm  selber  seinen  Stand  und  weifs  von  ihm, 
dem  Ruhigen,  Unwandelbaren:  jener  Zweitlose,  ganz  aus 
Wonne  und  Erkenntnis  Bestehende,  bin  ich  selbst,  er  ist  meine 
höchste  Stätte,  meine  Haarlocke,  meine  Opferschnur",  Par.  2. 
Er  freut  sich  nicht,  wenn  man  ihn  lobt,  flucht  nicht,  .wenn 
man  ihn  schmäht,  Kanth.  5;  „er  lockt  nicht  an,  und  er  stöfst 
nicht  ab;  für  ihn  gibt  es  keine  Vedasprüche  mehr,  keine 
Meditation,  keine  Verehrung,  kein  Sichtbares  und  kein  Un- 
sichtbares, kein  Gesondertes  und  kein  Ungesondertes,  kein 
Ich,  kein  Du  und  keine  Welt.  ...    Im  Schmerze  unentwegt, 
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in  der  Lust  ohne  Verlangen,  in  der  Begierde  entsagend,  aller- 
wärts  weder  am  Schönen  noch  am  Unschönen  hängend,  ist  er 
ohne  Hafs  und  ohne  Freude.  Aller  Sinne  Regung  ist  zur 
Ruhe  gekommen,  nur  in  der  Erkenntnis  verharrt  er,  fest- 
gegründet im  Atman",  Par.  4.  „Dann  mag  er  die  grofse  Reise 
antreten,  indem  er  sich  der  Nahrung  enthält,  ins  Wasser  geht, 
ins  Feuer  geht  oder  einen  Heldentod  wählt;  oder  auch  er  mag 
zu  einer  Einsiedelei  der  Alten  sich  begeben",  Kanth.  4.  Jäb.  5. 


4,  Der  Yoga, 

In  dem  Bewufstsein  der  Einheit  mit  dem  Atman  als  Prin-  ^ou^'^ueM 
zip  aller  Dinge  besteht  die  Erlösung.  Sie  ist  ihrem  Wesen  der  Atman- 
nach  einerseits  eine  Vernichtung  alles  Begehrens,  ander- 
seits eine  Vernichtung  des  Wahnes  der  vielheitlichen 
Welt.  Erstere  wird,  wie  wir  sahen,  vom  Sannyäsa  angestrebt; 
letztere  durch  künstliche  Vorbereitungen  hervorzubringen,  ist 
die  Aufgabe  des  Yoga.  Dieser  ist  daher,  von  Auswüchsen 
und  Übertreibungen  abgesehen,  eine  vollkommen  verständliche 
Konsequenz  der  Upanishadlehre.  Denn  wenn  in  dem  Sich- 
einswissen mit  dem  Atman  das  höchste  Ziel  liegt,  warum  soU 
man  nicht  versuchen,  durch  geflissentliche  Loslösung  von  der 
illusorischen  Erscheinungswelt  und  durch  Konzentration  in 
dem  eignen  Selbste  dieses  Ziel  zu  erreichen?  Dafs  aus  den 
Übungen  des  Yoga  ein  Nutzen  für  die  Aufsenwelt  wenig  oder 
gar  nicht  abfliefst,  kommt  für  eine  tiefere  ethische  Beurteilung 
nicht  in  Betracht  (oben  S.  327);  das  einzige  wesentliche  Be-  Bedenken 
denken  gegen  die  in  Indien  zu  allen  Zeiten  hochgehaltenen  Toga, 
und  noch  heute  weit  verbreiteten  Übungen  des  Yoga  (wie 
anderseits  gegen  die  geflissentlichen  Bufsübungen  des  Pietis- 
mus im  Abendlande)  liegt  dario,  dafs  sie  dasjenige  auf  künst- 
lichem Wege  hervorbringen  wollen,  was  nur  dann  ganz  echt 
ist,  wenn  es  von  selbst  und  ohne  Zutun  unseres  Willens  ent- 
steht; tout  ce  qui  n'est  pas  naturel,  est  imparfait,  wie  Napoleon 
gesagt  haben  soll.  Übrigens  berühren  sich  die  Phänomene 
beim  Yoga  nicht  nur,  wie  oft  hervorgehoben,  mit  gewissen, 
auch  bei  uns  vorkommenden,  krankhaften  Zuständen  (Hypno- 


■nr 


-^=5«P 


>«IM<^ 


344 


XVI.  Die  praktische  Philosophie. 


tismus,  Katalepsie  u.  dgl.,  worauf  wir  nicht  eingehen,  da  das 
in  den  Upanishad's  vorUegende  Material  dazu  keine  Veran- 
lassung gibt),  sondern  auch  mit  der  durchaus  gesunden  und 
erfreulichen  Erscheinung  der  ästhetischen  Kontemplation:  die 
überirdische  Freude,  welche  wir  beim  Anschauen  des  Schönen 
in  der  Natur  wie  in  der  Kunst  empfinden,  beruht  auf  einem 
ähnlichen  Selbstvergessen  der  eignen  Individualität  und  Eins- 
werden von  Subjekt  und  Objekt,  wie  es  der  Yoga  durch 
künstliche  Mittel  anstrebt,  die  wir  jetzt  betrachten  wollen. 
Da«  •pätere  In  nachvedischcr  Zeit  ist  die  Yogapraxis  zu  einem  förm- 

»yitem.    ücheu  System  mit  eigenem  Lehrbuche  (den  Sütra's  des  Pa- 
tafijali)  fortgebildet  worden.  Die  Entstehung  dieses  Systems  fällt, 
wie  schon  die  ersten  Anfänge  desselben  Käth.  3  und  6.  Qvei.  2. 
Maitr.  6  zeigen,  in  die  Zeit,  wo  der  ursprüngliche  Idealismus 
der  Upanishadlehre  bereits  anfing,  zur  reaHstischen  Sänkliya- 
philosophie    zu    erstarren.      Auf   dieser,    dem    ursprünglichen 
Yogagedanken  sehr  wenig  angemessenen  Grundlage  hat  sich 
das  spätere  Yogasystem  aufgebaut.    Daher  legt  dieses  System 
auf  die  äufserlichen  Mittel  (sädhana)  und  die  dadurch  erlangten 
äuTserhchen  Zwecke  (vihhüti)  das  Hauptgewicht,  behandelt  die 
Einswerdung  mit  dem  allein  realen  Ätman,  welche   das  ur- 
sprünghche  Ziel  des  Yoga  war,  als  eine  Isolation  (kaivalyam) 
des  Purusha  von  der  Prakriti  und  läfst  die  eigentUche  Haupt- 
sache, die  Meditation  des  Ätman  mittels  der  Silbe  Om,  ganz 
in  den  Hintergrund    treten.     Nur   der  Theismus  wurde,    im 
Widerspruch  mit  der  gewählten  Sänkhyagrundlage,  aus  spätem 
Upanishad's  herübergerettet  und  dem  System  äufserlich  auf- 
gepfropft, ohne  doch  rechtes  Leben  auf  diesem  ungeeigneten 
Boden  gewinnen  zu  können  (oben  S.  215).    Ein  merkwürdiges 
Zeugnis  für  diese  theistische  Modifikation  des  Sänkhyasystems 
im  Dienste  der  Yogalehre  ist  die  Cülikä-Upanishad,  welche, 
auf  dem  Boden  der  fünfundzwanzig  Prinzipien  des  Sänkhyam 
stehend,  diesen  rein  äufserUch  „als  sechsundzwanzigsten"  (oder, 
wohl  mit  Einrechnung  von  Cittam,  als  siebenundzwanzigsten) 
den  l^ara  anreiht  (Cül.  14)  und  seinen  Unterschied  von  den 
Purusha  s  nur  in  der  Freiheit  sieht,  mit  welcher  er  an  den 
Brüsten  „der  Werdemutter  Mäyä''  trinkt,  Cül.  6: 
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Die  Knäblein  freilich  sind  zahllos, 
Die  da  trinken  die  Sinnenwelt, 
Doch  einer  nur  als  Gott  trinkt  sio, 
Dem  eignen  Willen  folgend  frei. 

Im  folgenden  bescliränken  wir  uns  auf  den  Yoga,  soweit  ^P^^* 
wir  ihn  durch  die  Upanishad's  verfolgen  können,  und  ent- 
nehmen nur  als  Fachwerk  für  unsere  Darstellung  aus  dem  • 
nachvedischen  System  die  „acht  Artikel  (afiga/\  in  die  sich 
die  Yogapraxis  ghedert,  und  von  denen  die  fünf  letzten  (nebst 
Tarka  als  sechstem)  schon  an  zwei  Upanishadstellen,  wenn 
auch  noch  nicht  in  der  systematischen  Folge,  aufgezählt  werden 
(Maitr.  6,18.  Amritab.  6).  Die  spätem  acht  Anga's  sind: 
1)  yama  Zucht  (bestehend  in  Nichtschädigung,  Wahrhaftig- 
keit, Nichtstehlen,  Keuschheit,  Armut),  2)  niyama  Selbstzucht 
(Reinheit,  Genügsamkeit,  Askese,  Studium,  Gottergebenheit), 
3)  äsanam  Sitzen  (am  rechten  Ort  und  in  richtiger  Körper- 
haltung), 4)  pränäyäma  Regulierung  des  Atmens,  5)  praüjähära 
Einziehung  (der  Sinnesorgane),  6)  dhäranä  Fixierung  (der 
Aufmerksamkeit),  7)  dhyänam  Meditation,  8)  samädhi  Absorp- 
tion (völüge  Einswerdung  mit  dem  Gegenstande  der  Medi- 
tation). 

Diese  Forderungen  sehen  wir  vereinzelt  schon  in  den  ^^J^^^^ 
altern  Upanishad's  auftauchen.  So  den  Pratyähära,  wenn  de.  Toga, 
Chänd.  8,15  gefordert  wird,  „alle  seine  Organe  in  dem  Atman 
zum  Stillstande  zu  bringen",  und  den  Fränäyäma,  wenn  Brih. 
1,5,23  als  „einziges  Gelübde"  befohlen  wird,  einzuatmen  und 
auszuatmen.  Hier  und  an  andern  Stellen  (oben  S..  113)  tritt 
an  Stelle  des  Opferns  das  geregelte  Atmen,  welches  dann  als 
symbolischer  Akt  von  hier  aus  in  den  Yoga  übernommen 
worden  zu  sein  scheint.  Das  Wort  Yoga  im  technischen  Sinne 
findet  sich  zuerst,  wenn  nicht  Taitt.  2,4,  so  doch  Käth.  2,12 
(adhyätma-yoga).  6,11.  18.  ^vet.  2,11.  6,13.  Maitr.  6,18  etc. 
Die  richtige  Erklärung  desselben  als  „Anschirrung,  An- 
schickung" ergibt  sich  aus  dem  Mahänär.  63,21  und  Maitr.  6,3 
vorkommenden  Ausdrucke:  ätmänam  yunjita,  während  der 
Yoga  Maitr.  6,25  als  „Verbindung"  (zwischen  Präna  und  Om- 
laut)  gefafst  zu  werden  scheint.     Die  genannten  Upanishad's 


346 


XVI.  Die  praktische  Philosophie. 


enthalten  auch  die  erste  Theorie  der  Yogapraxis;  Käth.  3,13 
fordert  mit  Anlehnung  an  sänkhy aartige  Vorstellungen,  dafs 
man  Rede  und  Manas  in  der  Buddlii,  diese  in  dem  von  ihr 
noch  unterschiedenen  Mahän,  diesen  im  Avyaktam  „hemmen 
solle"  (yacchei),  und  Käth.  6,10—11  verlangt  Fesselung  (dhd- 
ranä)  der  Organe  (Sinne,  Manas,  Buddhi),  damit  man  den 
dadurch  von  ihnen  allen  isolierten  Purusha  aus  dem  Leibe 
•  herausziehen  könne,  wie  den  Halm  aus  dem  Schilfrohre  (6,17). 
gvet.  2,8—15  behandelt  schon  die  Wahl  des  Orts  (2,10),  die 
Art  des  Sitzens  (2,8),  die  Regelung  des  Atmens  (2,9),  die 
Fesselung  von  Sinnen  und  Manas  im  Herzen  (2,8.  9)  und  be- 
spricht 2,11—13  die  Begleit-  und  Folgeerscheinungen  des 
Yoga.  Hieran  schliefst  sich  die  Empfehlung  des  schon  Chänd. 
1,1.  Taitt.  1,8  als  Symbol  des  Brahman  vorkommenden  Lautes 
Om  als  Vehikel  {älambanam,  Käth.  2,17)  der  Meditation,  als 
Reibholz  (Qvet.  1,14.  Dhyänab.  20),  als  Bogen  (Mund.  2,2,4. 
Dhyänab.  19)  oder  als  Pfeil  (Maitr.  6,24),  um  die  Finsternis 
zu  durchbohren  und  Brahman  als  Ziel  zu  treffen.  Die  drei 
Moren  (a,  u,.m)^  aus  denen  der  Laut  Om  besteht,  werden 
zuerst  erwähnt  PraQna  5.  Maitr.  6,3,  während  die  dreieinhalbte 
Mora  als  der  „moralose"  Teil  des  Wortes  Mänd.  12,  als  die 
„Spitze  des  Omlautes"  Maitr.  6,23  zuerst  vorkommt.  An  diese 
Anfänge  schliefsen  sich  die  Schilderungen  der  Yogapraxis, 
welche  Maitr.  6,18—30  und  in  den  Yoga-Upanishad's  des 
Atharvaveda  (die  wichtigsten  sind:  Brahmavidyä,  Kshurikäj 
Cülikä;  Nädabindu,  Brahmahindu,  Amritabindu,  DhyänabindUy 
Tejohindu;  Yoga^ikhä,  Yogatattva  und  Hansa)  vorliegen,  und 
auf  die  wir  unsere  Darstellung  gründen,  indem  wir  der  spätem 
Ordnung  der  acht  Artikel  (yama,  niyama,  äsanam,  pränäyämay 
pratyähära,  dhäranä,  dhyänam,  samädhi)  folgen. 
Dyamannd  1)  yanui,  Zwaug  und  2)  niyama,  Selbstzwang.  —  Diese 

)  myama.  ^^^^^^  Glieder  kommen  bei  den  Aufzählungen  Maitr.  6,18  und 
Amritab.  6  noch  nicht  vor,  vermutlich  weil  sie  als  die  allge- 
meinen (objektiven  und  subjektiven)  Pflichten  stillschweigend 
vorausgesetzt  werden.  Hierherziehen  kann  man,  nebst  vielem 
andern,  die  Bemerkung  Yogat.  15,  dafs  der  Yogin  allen  Wesen 
Schutz  gewährt,  da  er  sie  als  sein  Selbst  weifs,  imd  Warnungen 
wie  Amritab.  27 : 
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Vor  Furcht,  vor  Zorn  und  vor  Schlaffheit, 
Vor  zu  viel  Wachen,  zu  viel  Schlaf, 
Vor  zu  viel  Nahrung,  Nichtnährung 
Soll  der  Yogin  sich  hüten  stiets. 

3)  a^anam,  das  Sitzen.     Gewicht  wird  zunächst  auf  die  ^)  äsanam. 
Auswahl  der  richtigen  Örtlichkeit  gelegt.     Schon  gvet.  2,10 
schreibt  für  die  Yogaübung  vor: 

Rein  sei  der  Ort  und  eben,  von  Geröll  und  Sand, 
Von  Feuer,  von  Geräusch  und  Wasserlachen  frei; 
Hier,  wo  den  Geist  nichts  stört,  das  Auge  nichts  verletzt, 
In  windgeschützter  Höhlung  schicke  man  sich  an. 

Maitr.  6,30  verlangt  „eine  reine  Gegend",  Amritab.  17  einen 
„ebenen  Erdboden,  der  Heblich  ist  und  fehlerfrei";  nach  Yogat.  15 
soll  der  Yoga  „an  unverbotnem,  windstillem,  entlegnem,  stö- 
rungsfreiem Ort'-  geübt  werden;  Kshur.  2.  21  verordnet,  dafs 
man  „einen  lautlosen  Ort"  wähle.  —  In  bezug  auf  die  Art 
des  Sitzens  fehlen  in  den  Upanishad's  noch  die  extravaganten, 
auf  Veräufseriichung    deutenden  Bestimmungen    des    spätem 
Yoga,  der  nicht  weniger  als  84  Sitzarten  unterscheidet,    gvet. 
2,8  schreibt  nur  dreifache  Geradehaltung  (von  Brust,  Hals  und 
Kopf)  und  Ebenmäfsigkeit  des  Sitzens  vor;  Amritab.  18  betont 
die  Richtung  nach  Norden  (die  Region  des  Götterweges)  und 
empfiehlt  nur  drei  Sitzarten,  den  Lotossitz  {padmäsanam,  das 
Sitzen  mit  untergeschlagenen  Beinen,  in  Indien  die  gewöhnliche 
Art  zu  sitzen),  den  Kreuzformsitz  (svastikam)  und  den  Glückes- 
sitz {bhadräsanam,  beide  wenig  von  dem  ersten  verschieden); 
Yogag.  2  verordnet,  den  Sitz  nach  Lotosart  zu  wählen,  „oder 
wie^es  ihm  sonst  beliebt",  die  Nasenspitze   zu  fixieren  und 
Hände  und  Füfse  anzuschmiegen ;  Amritab.  22  empfiehlt,  dafs 
der  Yogin  regungslos  und  fest  sitze,  „von  seitwärts,  oben  und 
unten  in  sich  zurückgesenkt  den  Blick";  Kshur.  2  betont  nur 
„des  Sitzens  rechte  Art",  Kshur.  4  spricht  von  einem  Hin- 
neigen von  Brust,  Hüften,  Angesicht  und  Hals  zum  Herzen 
hin.     Eine   besondere   Art    der  Körperhaltung   schildern    die 
Schlufsverse  Sanny.  4.  —  Wie  yama  und  mya^m  wird  auch  ^^;,^-J^- 
äsanam  in  den  Upanishad's  noch  nicht  als  Anga  des  Yoga  ^F^MJ. 
gezählt,  der  daher  noch  nicht,  wie  später,  acht,  sondern  sechs 
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Glieder  hat  [shad-aftgo  Yoga*  ucyate  Amritab.  6  und  Maitr. 
6,18),  als  welche  Maitr.  6,18  aufgezählt  werden:  pränäyämay 
pratyähdra,  dhyänam,  dhäranä,  tarha,  samädhi.  Dieselbe  Auf- 
zählung, nur  mit  Einschiebung  von  prdndydma  an  dritter 
Stelle,  kehrt  wieder  Amritab.  6.  Auffallend  ist,  dafs  beide 
Aufzählungen  dhdrand  nicht  vor,  sondern  nach  dhydnam  haben, 
was  auf  einer  etwas  andern  Auffassung  dieser  Begriffe  als  der 
später  üblichen  beruhen  könnte.  An  fünfter  Stelle  erwähnen 
beide  Verzeichnisse  tarJca,  Reflexion,  welches  Amritab.  16  als 

.  7  7. 

„Nachdenken,  das  der  Lehre  nicht  zuwider  ist",  definiert  wird, 
während  es  der  Kommentator  zu  Maitr.  6,18  p.  130,11  als 
Kontrollierung  des  dhydnam,  hingegen  p.  133,17  als  die  aus 
dein  dhydnam  hervorgehende  zweifelfreie  Erkenntnis   erklärt. 

4)  prdndydma,  Regelung  des  Atmens.  Sie  zerfällt  in 
recaka,  pürdka,  kumbhaka  (auch,  was  Garbe  bestreitet,  in 
den  Yogasütra's  2,50  erwähnt,  indem  nur,  nach  einer  in  den 
Sütra's  beliebten  Manier,  andere  Namen  gewählt  werden,  als 
vdhya  -  abhyantara  -  stambha  -  vritti).  Nach  der  Hauptstelle 
Amritab.  10  fg.  ist  1)  recaka  das  Ausatmen,  welches  langsam  ge- 
schehen soll,  Kshur.  5,  2)  püraka  das  Einatmen,  beschrieben 
Yogat.  12,  nach  Amritab.  19  durch  das  eine  Nasenloch  unter 
Schliefsung  des  andern  mit  dem  Finger,  nach  Amritab.  13. 
Dhyänab.  21  durch  den  wie  ein  Lotosrohr  gespitzten  Mimd, 
3)  kumbhaka  der  Einbehalt  des  Atems  in  der  Brust,  Amritab.  12. 
Yogat.  13,  von  wo  er,  wie  es  nach  Kshur.  4.  6  fg.  scheint, 
kraft  der  Meditation  alle  Gheder  des  Leibes  durchdringt.  Bei 
recaka  soll  man  an  <Jiva,  bei  püraka  an  Vishnu,  bei  kumbhaka 
an  Brahmän  denken,  Dhyänab.  11 — 13.  Der  prdndydma  hat 
die  Wirkung,  alle  Sünden  zu  verbrennen,  Amritab.  7 — 8. 

5)  pratydhdra,  Einziehung  der  Sinnesorgane,  schon 
Chänd.  8,15  erwähnt.  Wie  die  Schildkröte  ihre  Glieder  ein- 
zieht, Kshur.  3.  Yogat.  12,  so  zieht  man  alle  Sinne  nebst  dem 
regsamen  Manas,  welche  nur  Ausstrahlungen  des  Ätman  sind, 
Amritab.  5,  in  sich  zurück,  hemmt  sie,  Käth.  3,13,  schliefst  sie 
ein  im  Herzen,  ^vet.  2,8,  und  bringt  sie  dadurch  zum  Still- 
stande, Käth.  6,10.  Hierdurch  bringt  man  die  Sinnendinge  in 
sich  zur  Ruhe,  Maitr.  6,19,  und  die  Sinne  werden  nieder- 
gehalten wie  im  Schlafe,  Maitr.  6,25. 
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6)  dJidrand,  die  Fixierung,  betriffst  das  Manas,  welches  als  6)  dhdrand, 
Organ  der  Wünsche  die  Erlösung  verhindert,  wenn  man  es 
nicht  hemmt,  im  Herzen  abschliefst,  zunichte  macht  und  so  zur 
Manaslosigkeit  gelangt,  Brahmab.  1 — 5.  Maitr.  6,34  (Up.  S.  357). 
Man  soll  daher  das  Manas  nach  aufsen  zurückhalten,  Maitr. 
6,19  (eine  höhere  Art  der  dhdrand  schildert  das  Folgende  6,20), 
allerwärts  zügeln,  Yoga^.  3,  in  dem  Selbst  versenken,  Amritab.  15, 
bis  dafs  es  ganz  in  sich  zergeht,  Nädab.  18.  Die  Einschliefsung 
des  Manas  im  Herzen  lehrt  auch  Kshur.  3,  während  im  übrigen 
diese  Upanishad  davon  den  Namen  hat,  dafs  sie  eine  kshurikd 
dhdrand  lehrt,  eine  Fixierung  der  Aufmerksamkeit  des  Manas 
auf  die  einzelnen  Glieder  und  Adern  des  Leibes,  wodurch 
man  dieselben  mit  dem  Manas  als  Messer  (kshura)  sukzessive 
von  sich  abschneidet  und  dadurch  die  Freiheit  vom  Begehren 
erreicht. 

7)    dhydnam,    die    Meditation.      Wenn    auch    svddhydya  D  sJnfdfunn. 
imter  den  Niyama's  (oben  S.  345)  vorkommt,  so  wird  doch 
im  allgemeinen  das  Vedastudium  von  dem  Yogin  mit  grofser 
Geringschätzung  behandelt.    Er  ist  nicht  stolz  auf  brahmanische  J^/'JJJJJJS; 
Abstammung,  nicht  auf  Erlösungsschriften  wüst,  Tejob.  13,  er    ■»mkeit 
hat,  nach  realer  Einsicht  suchend,   die  Bücher  durchforscht 
und  statt  Kornes  nur  Spreu  in  ihnen  gefunden,  Brahmab.  18; 
darum  wirft  er  die  Bücher  fort,  als  brennten  sie,  Amritab.  1; 
die  einzige  Wissenschaft  ist,  wie  man  das  Manas  im  Herzen 
zunichte  macht,  „das  andre  ist  gelehrter  Kram",  Brahmab.  5. 
An  Stelle  des  Vedawissens  tritt  die  Meditation  des  Wortes, 
das  schon  nach  Käth.  2,15  „alle  Veden  uns  verkünden",  des 
Pranava,  d.  h.  des  hieihgen  Lautes  Om.    Er  ist  die  beste  Stütze,   i>«^^ 
Käth.  2,17,  ist  der  Bogen,   auf  dem   die  Seele   als  Pfeil  zu 
Brahman  fliegt,  Mund.  2,2,4,  ist  der  Pfeil,  der  vom  Leibe  als 
Bogen  abgeschnellt  wird,  lun  die  Finsternis  zu  durchbohren, 
Maitr.  6,24,  das  obere  Reibholz,  das  mit  dem  Leibe  als  unterm 
Reibholze  das  Feuer  der  Gottschauung  entzündet,  Qvet  l,14i 
das  Netz,  mit  dem  man  den  Pränafisch  herauszieht  und  im 
Ätmanfeuer  opfert,  Maitr.  6,26,  das  Schifi*,  auf  dem  man  über 
den  Äther  des  Herzens  überfährt,  Maitr.  6,28,  der  Wagen,  der 
zur  Brahmanwelt  fährt,  Amritab.  2.    Seine  drei  Moren  a  u  m    Die  d^ei 
sind  Feuer,  Sonne  und  Wind,  Maitr.  6,3,  smd  der  Inbegriff 
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aller  Dinge,  Maitr.  6,5;  wer  sie  meditiert,  gelangt  durch  eine 
Mora  zur  Menschenwelt,  durch  zwei  zum  Pitriyäna,  durch  drei 
zum  Devayäna,  Pra^na  5.     Aufser  den   drei  Moren  aber  hat 

Die  Halb-  das  Wort  einen  vierten  moralosen  Teil,  Mänd.  12,  der  die 
Spitze  des  Omlautes  bildet,  Maitr.  6,23,  und  der  weiterhin  als 
die  dreieinhalbte  Mora  bezeichnet  wird,  Nädab.  1.  Dhyänab.  17. 
Yogat.  7  usw.  Diese  Halbmora  ist  es,  welche  zum  höchsten 
Ziele  führt,  Yogat.  7.  Sie  wird  repräsentiert  durch  den  Punkt 
(hindii)  des  Anusvära,  den  Kraftpunkt,  welchem  das  höchste 
Sinnen  gilt,  Tejob.  1,  und  klingt  nach  in  dem  Nachhall  (näda), 
dem  tonlosen  w-Laute  (asvara  makära)  Amritab.  4,  welcher 
nach  Amritab.  24  vollkommen  lautlos,  ohne  Geräusch,  Kon- 
sonant, Vokal  und  Ton  ist,  liingegen  nach  Brahma vidyä  13 
wie  der  Nachhall  eines  angeschlagenen  Blechtopfes,  einer 
Glocke,  nach  Dhyanab.  IS  wie  langgezogene  Öltropfen,  wie 
nachsummender  Glocken  ton  klingt,  nach  Hansa  10  auf  zehn- 
fache Art  hervorgebracht  werden  kann,  von  denen  die  letzte, 
wie  Donnerhall  tönende,  empfohlen  wird.  Vgl.  auch  über  die 
Aussprache  des  Nachhalls  Atharvagikhä  1  (Up.  S.  728).     Mit 

Weitere  zunehmender  Überbietung  werden  dem  Omlaute  fünf  Moren, 
Amritab.  30,  drei  Moren  und  drei  Nachhalle,  Pranou  Up.  S.  863 
(2.  Aufl.  S.  868),  drei  Moren  nebst  Halbmora,  Anusvära  und 
Nachhall,  Ramott.  2,  drei  Moren  und  vier  Halbmoren,  Ramott.  5, 
ja  schliefslich  in  verschiedenem  Sinne  zwölf  Bestandteile  zu- 
geschrieben, Nädab.  8—11.  Kshur.  3.  Amritab.  23.  Niisinhott.  2 
(Up.  S.  782  fg.).  —  Unermüdlich  sind  die  Upanishad's,  je  später 
um  so  mehr,  in  der  allegorischen  Deutung  der  drei  oder  drei- 
einhalb Moren  auf  Agni,  Väyu,  Sonne,  Varuna,  Nädab.  6—7, 
auf  die  drei  Welten,  drei  Veden,  drei  Feuer,  drei  Götter,  drei 
Tagzeiten,  drei  Metra,  drei  Guna's,  Brahmavidyä  4—7.  Yogat. 
6 — 7.  Atharvagiras  5.  Atharva^ikhä  1  usw.,  wobei  dann  die 
Meditation  der  Halbmora  (des  Punktes  oder  Nachhalles)  als 
über  alle  diese  Dinge  hinausführend  gepriesen  wird. 

Im  Grunde  war  es  die  schon  früh  zum  Bewufstsein  ge- 
kommene Unerkennbarkeit  des  Weltprinzips,  des  Brahman 
oder  Ätman,  und  seine  Unausdrückbarkeit  durch  Worte,  Be- 
griffe und  Bilder  (neu,  neu!)  gewesen,  welche  dazu  getrieben 
hatte,  etwas  so  völlig  Sinnloses  und  daher  gerade  besonders 
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Geeignetes  wie  die  Silbe  Om  als  Symbol  des  Brahman  zu 
wählen.  Aber  dieselbe  Erwägung  trieb  dann  weiterhin,  auch 
über  den  Omlaut  hinauszugehen,  zunächst  zu  der  Halbmora, 
und  endlich  auch  über  diese,  Dhyänab.  4: 

Höher  ist  als  die  Grundsilbe 
Der  Punkt,  höher  als  er  der  Hall; 
Die  Silbe  mit  dem  Laut  schwindet,  — 
Lautlos  die  höchste  Stätte  ist. 

Diese  höchste  Stätte,  welche  durch  kein  Wort  noch  Wort- 
geflecht ausgedrückt  wird,  Tejob.  7,  kann  nicht  durch  Om, 
sondern  nur  lautlos  meditiert  werden.  Durch  den  Omlaut  soll 
man  den  Yoga  nur  „anknüpfen",  Brahmab.  7;  er  ist  der 
Wagen,  welchen  man  verläfst,  wo  der  Fahrweg  aufhört  und 
der  Fufsweg  anfängt,  Amritab.  3.  Om  ist  immer  nur  das 
„Wortbrahman",  über  welches  hinaus  noch  das  Höchste  liegt, 
Brahmab.  17.  „Hier  bedeutet  das  Wort  den  Laut  Om;  durch 
diesen  emporgestiegen,  gelangt  man  in  dem  Nichtworte  zur 
Vernichtung",  wie  die  Blumensäfte  im  Honigseim,  Maitr.  6,22. 
Hiermit  wird  die  achte  und  höchste  Stufe  des  Yoga  erreicht. 

8)  samädhi,   Absorption.     In  sie  geht  die  Meditation  s)  ,«mAi«. 
über,  wenn  Subjekt  und  Objekt,  Seele   und  Gott,   so  vöUig 
in  einander  fliefsen,  dafs  das  Bewufstsein  des  eignen  Subjektes 
ganz  erlischt,  und  dasjenige  eintritt,  was  Maitr.  6,20—21  als 
nirätmalcatvam  (Entselbstigung)  bezeichnet  wird.'   Für  die  em-  ^Die^^i--^ 
pirische,  lokalisierende  Anschauung  erscheint  diese  Emswerdung,  ^^Empor^ 
im  Anschlufs  an  Vorstellungen  wie  Chänd.  8,6,5 — 6.  Taitt.  1,6,  dem  Leib«. 
als  ein  Emporsteigen  des  Meditierenden  aus  dem  Herzen  durch 
die  Ader  Sushumnä  und  das  Brahmarandhram  zur  Vereinigung 
mit  dem  welterfüllenden  Brahman.     Dieser  Prozefs  wird  in 
mannigfacher    und   wenig    znsammenstimmender    Weise    be- 
schrieben.   Das  Herz  erscheint  als  Lotosblume,  eine  schon  seit  »YoS;"" 
Chänd.  8,1,1  geläufige  Anschauung  (oben  S.  259).    „Es  hängt, 
von  Adern  umsponnen,  herab  fastY«;  wie  ein  Blütenkelch", 
in  ihm  flammt  ein  grofses  Feuer,  aus  dessen  Mitte  sich  eine 
nach  oben  strebende  Spitzflamme  erhebt,  Mahänär.  11,8—12. 
Nähere    Beschreibungen    dieser    Herzlotosblüte    finden    sich 
Dhyänab.  14—16.  Hansa  8  und  öfter.    Nach  Yogat.  9—11  wird 
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diese  Lotosblüte  bei  der  Meditation  des  a  leuchtend,  bei  u 
erschliefst  sie  sich,  bei  m  erklingt  sie  leise  und  wird  bei  der 
Halbmora  regungslos.  Nach  Yogag.  4 — 7  ist  im  Leibe  (im 
Herzen)  eine  Sonne,  in  dieser  ein  Feuer,  in  diesem  eine  Spitz- 
flamme, welche  der  höchste  Gott  ist.  Dieser  dringt  bei  der 
Yogameditation  durch  die  Herzsonne  hindurch: 

Sodann  schlängelt  er  sich  aufwärts 
Durch  der  Sushumnä  glänzend  Tor; 
Die  Schädelwölbung  durchbrechend, 
Schaut  er  schliefslich  das  Höchste  an. 

Nach  Maitr.  6,38  ist  im  Herzen  eine  Sonne,  in  dieser  ein  Mond, 
in  diesem  ein  Feuer,  in  diesem  das  Sativam,  in  diesem  die 
Seele,  welche  alle  die  genannten  Kreise  durchdringt,  die  vier- 
netzige  Brahmanhülle  {annamaya,  jpränamaya,  manomayay  vijnänor 
maya,  Taitt.  2)  zerreifst  (Maitr.  6,28.  38),  mit  dem  Schiffe 
Om  über  den  Äther  des  Herzens  überfährt  (Maitr.  6,28)  und  so 
schliefslich  zum  Schauen  des  Höchsten  gelangt.  Vgl.  auch  die 
Schilderung  des  Herzensäthers,  Maitr.  6,22,  und  seiner  Durch- 
stofsung,  Maitr.  6,27.  Hiernach  werden  wir  auch  Brahmavidyä 
8 — 10  den  ^ankha  nicht  mit  dem  Schohasten  von  der  Hirn- 
muschel, sondern  von  der  Herzmuschel  zu  verstehen  haben;  in 
ihr  glänzt  nach  dieser  Stelle  das  a  als  Sonne,  in  dieser  das  u 
als  Mond,  in  diesem  das  m  als  Feuer,  darüber  die  Halbmora 
als  Spitzflamme. 
Du»  Auf-  Auch  über  das  Aufstei<];en  der  Seele  aus  dem  Herzen  sind 

dMaHeraen.die  Vorstellungeu  sehr  mannigfach.  Nach  Maitr.  7,11  bricht 
durch  die  Meditation  von  Om  das  Tejas,  d.  h.  die  individuelle 
Seele  (vgl.  den  zweiten  der  angehängten  Verse)  hervor,  steigt 
wie  quellender  Rauch  als  einzelner  Zweig  in  die  Höhe  \md 
verbreitet  sich  dort  als  ein  Ast  nach  dem  andern  (ins  Un- 
endhche).  Amritab.  26  läfst  mittels  des  lautlosen  Om  den 
Fräna  „durch  Herzenspforte,  Windpforte,  die  Pforte,  die  nach 
oben  führt,  und  der  Erlösung  Pfortöffnung"  aufsteigen.  Nach 
Dhyänab.  22  zieht  die  Halbmora  als  Strick  aus  dem  Brunnen 
des  Herzlotos  durch  die  Aderbahn  das  Manas  empor,  bis  es 
zwischen  den  Brauen  sich  im  Höchsten  auflöst.  BrahmavidyÄ 
11 — 12  schildert,  wie  man  mittels  Om  die  Herzenssonne  und 
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die  72000  Adern  (Brih.  2,1,19)  durchbricht,  auf  der  Sushumnä 
(der  Carotis)  emporfährt,  das  Haupt  durchbricht  und  als 
Wesenheilbringer,  als  Weltalldurchdringer  bestehen  bleibt. 
Verwandt  ist  die  Vorstellung  Kshur.  8  fg.,  wonach  der  Fräna 
schon  vom  Nabel  bis  zum  Herzen  an  der  Sushumnä^  wie  die 
Spinne  am  Faden  (das  Bild  auch  Maitr.  ^,22)^  emporklimmt, 
und  ebenso  weiter  vom  Herzen  aufwärts,  wobei  er  mit  dem 
Messer  der  Yogakraft  alle  Glieder  abschneidet,  die  72  000  und 
die  101  Adern  mit  Ausnahme  der  (10P*®°)  Sushumnä  spaltet, 
in  dieser  seine  guten  und  bösen  Zustände  zurückläfst  und  auf 
ihr,  die  in  Brahman  mündet,  emporsteigt.  So  streift  der  Yogin 
nach  Maitr.  6,19  alles  Vorstellen,  alles  Bewufstsein,  den  ganzen, 
vorher  schon  von  der  Aufsenwelt  isoHerten  psychischen  Apparat 
(das  Ungarn  nirägrayam,  vgl.  Sänkhya-K.  41)  von  sich  ab  und 
I  „gßht   in    dem    höchsten,    wortlosen,    imoffenbaren    Brahman 

unter"  (Maitr.  6,22); 

Doch  die  Lust,  die  beim  Hinschmilzen 

Des  G eist's  sich  selbst  zum  Zeugen  nur 

Besitzt,  ist  Brahman,  rein,  ewig, 

Der  wahre  Weg,  die  wahre  Welt  (Maitr.  6,24) 

Wer  „auf  diese  Art  allezeit  den  Yoga  treibt  der  Ordnung  Frucht  de« 
nach",  der  erlangt  nach  drei  Monaten  das  Wissen,  nach  vieren  ^^^' 
das  Schauen  der  Götter,  nach  fünfen  ihre  Stärke  und  nach 
Sechsen  Absolutheit,  Amritab.  28  fg.;  ihm  wird  nach  sechs  Mo- 
naten „vollkommene  Yogakraft  zuteil",  Maitr.  6,28.  Durch  fort- 
gesetzte Meditation  der  Moren  wird  sein  Leib  in  stufenweiser 
Verfeinerung  erdartig,  wasserartig,  feuerartig,  windartig,  raum- 
artig, bis  man  zuletzt  nur  noch  durch  sich  und  in  sich  denkt 
{cintayed  ätmanä  ätmani,  Amritab.  30 — 31). 

Der  weifs  nichts  mehr  von  Krankheit,  Alter,  Leiden, 
Der  einen  Leib  erlangt  aus  Yogafeuer 

Behendigkeit,  Gesundheit,  Unbegehren, 
Ein  klares  Antlitz,  Lieblichkeit  der  Stimme, 
Schöner  Geruch,  der  Ausscheidungen  wenig,  — 
Darin  betätigt  sich  zuerst  der  Yoga  (^vet.  2,12 — 13). 


Dbvsskn,  Geschichte  der  PhiloBophie.    I,ii. 


23 


i^Sjt/t 


354 


XVI.   Die  praktische  Philosophie. 


Das  Yogadenken  befreit  von  allen  Sünden,  Yogat.  1,  wäre 
auch  die  Sünde  „gleich  Bergen  erstreckend  viele  Meilen  sich", 
Dhyänab.  3; 

Durch  Tausende  von  Geburten 

Wer  nicht  verzehrt  der  Sünde  Schuld, 

Erblickt  endlich  durch  den  Yoga 

Des  Samsära  Vernichtung  hier  (Yoga^.  10). 


XVII.  Rückblick  auf  die  Upanishad's  und  ihre  Lehren. 


1.  Yorbemerkan^en. 

Opferkultus  §  1.     Die    üpanishacTs   (von   den   späteren   und   weniger 

""*\4rT°  wichtigen  abgesehen)  sind  uns  überliefert  als  Vcdänta  („Veda- 
Ende"),  d.  h.  als  die  Schlufskapitel  der  den  Opferkultus 
lehrenden  und  allegorisch  ausdeutenden  Brähraana's  und 
Äranyaka's,  stehen  aber,  je  älter  um  so  mehr,  zu  dem 
ganzen  vedischen  Opferbetriebe  in  schroffem  Gegensatze; 
Brih.  1,4,10:  „Wer  nun  eine  andre  Gottheit  [als  den  Atman, 
das  Selbst]  verehrt  und  spricht:  «Eine  andre  ist  sie,  und 
ein  andrer  bin  ich»,  der  ist  nicht  weise;  sondern  er  ist 
gleich  als  wie  ein  Haustier  der  Götter.  So  wie  viele  Haus- 
tiere dem  Menschen  von  Nutzen  sind,  also  ist  auch  jeder  ein- 
zelne Mann  den  Göttern  von  Nutzen.  Wenn  auch  nur  ein 
Haustier  entwendet  wird,  das  ist  unangenehm,  wie  viel  mehr, 
wenn  viele !  —  Darum  ist  es  denselben  nicht  angenehm,  dafs 
die  Menschen  dieses  wissen." 

Könige  als  §  2.     Dicsor  Gcgcnsatz  der  Ätmanlehre  gegen  den  Opfer- 

^dei^upan"  kultus  läXst  crwartcu,  dafs  dieselbe  zunächst  bei  den  Brahmanen 
auf  Widerstand  stiefs.  Ein  Beispiel  dieser  Art  ist  uns  erhalten 
in  Y^äjnavalkya,  welchem  Brih.  3 — 4  von  Seiten  der  Brahmanen 
Eifersucht  und  Widerspruch,  von  Seiten  des  Königs  Janaka 
begeisterte  Zustimmung  zuteil  wird.  Dieser  Widerstand  masj 
veranlafst  haben,  dafs  die  Ätmanlehre,  obgleich  ursprüng- 
lich von  Brahmanen  wie  Y'äjnavalkya  ausgegangen,  ihre  erste 
Pflege  und  Fortbildung  in  den  freier  denkenden  Kreisen  der 
Kshatriya's  fand,  vor  den  Brahmanen  hingegen  längere  Zeit  als 
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Geheimnis  (upanishad)  gehütet  wurde  und  so  denselben  vor- 
enthalten blieb.  Brih.  2,1  (Kaush.  4)  weifs  der  Brahmane 
Bäläki  nicht,  dafs  das  Brahman  der  Ätman  ist  und  wird  dar- 
über von  dem  König  Ajätagatru  belehrt;  Chänd.  5,11 — 18 
lernen  sechs  Brahmanen  „von  grofser  Schriftgelehrtheit"  erst 
von  dem  König  AQvapati,  dafs  sie  den  Ätman  Vaigvänara  vor 
allem  in  sich  selbst  zu  suchen  haben;  ebenso  werden  Chänd.  7 
der  Brahmane  Närada  durch  den  Kriegsgott  Sanatkumära  und 
Chänd.  1,8 — 9  drei  Brahmanen  durch  den  König  Pravähana 
unterwiesen;  und  Chänd.  5,3—10  (Brih.  6,2)  belehrt  derselbe 
König  Pravähana  den '  Brahmanen  Uddälaka  Äruni  über  die 
Seelenwanderung  mit  der  Bemerkung  (Brih.  6,2,8):  „diese 
Wissenschaft  ist  bis  auf  diesen  Tag  noch  nie  von  einem 
Brahmanen  besessen  worden". 

§  3.     Nach    diesen   Zeugnissen,    welche    umsomehr   ins  ^^^«^""^J 
Gewicht  fallen,  als  sie  uns  durch  die  Brahmanen  selbst  über-  Brahmanen 

T     1  1       und  allego- 

liefert  sind,  hätten  die  Brahmanen  die  wichtigsten  Lehrstücke  rische  ver- 
der  Ätmanwissenschaft  erst  von  den  Kshatriya's  übernommen  dem  Rituau 
und  sodann  mit  der  Zeit  ihrem  vedischen  Lehrpensum  ange- 
gliedert, wodurch  dann  die  Upanishad's  zu  dem,  was  sie  jetzt 
sind,  zum  Vedänta,  wurden.  Der  Gegensatz  gegen  den  Opfer- 
kultus  wurde  dabei  durch  allegorische  Umdeutungen,  bei  denen 
jede  Schule  ihren  besondern  Weg  einschlug  (oben  S.  110),  mehr 
verschleiert  als  überbrückt.  Dafs  die  Brahmanen  weiterhin  die 
Ätmanlehre  als  ihr  Privilegium  mit  Prätension  in  Anspruch 
nahmen,  scheint  der  Vers  zu  besagen  (Taitt.  Br.  3,12,9,7):  „nur 
wer  den  Veda  kennt,  versteht  den  grofsen,  allgegenwärt'gen 
Ätman".  Jedenfalls  hat  die  Fortbildung  und  schulmäfsige  Aus- 
gestaltung der  Ätmanlehre  in  ihren  Händen  gelegen.  Als  letzter 
Niederschlag  dieser  Tätigkeit  sind  die  ältesten  der  vorhan- 
denen Upanishad's  zu  betrachten,  an  welche  sich  dann  mit  der 
Zeit  jüngere,  in  gleichem  Geiste  gehaltene  Produkte  anschlössen, 
welche  die  Namen  Upanishad  und  Vedänta  mit  mehr  oder 
weniger  Recht  tragen.  Eine  schriftliche  Fixierung  erfolgte 
wohl  erst  viel  später.  Aus  Käth.  2,7—9:  „ohne  Lehrer  ist 
hier  gar  kein  Zugang"  scheint  zu  folgen,  dafs  die  altern  Upa- 
nishad's damals  noch  nicht  aufgezeichnet  waren. 

23* 
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Chronologie  §  4.  Eine  genaue  Chronologie  der  Upanishad's  läfst  sich 
.hadtexte.  nicht  aufstellen,  da  jede  der  gröfsern  Upanishad's  ältere  und 
auch  jüngere  Texte  neben  einander  enthält.  Im  ganzen  und 
grofsen  aber  dürfte  die  von  uns  oben  S.  23 — 26  aufgestellte 
Klassifikation  und  Reihenfolge  auch  der  historischen  Abfolge 
entsprechen.  Die  nähere  Begründung  derselben  ist  aus  dem 
ganzen  Verlaufe  unserer  Darstellung  zu  entnehmen.  Von  be- 
sonderm  Gewicht  ist  der  von  uns,  wie  wir  denken,  erbrachte 
Nachweis,  dafs  Brih.  1 — 4  (nicht  der  Nachtrag  5 — 6)  nebst 
^atap.  Br.  10,6  älter  als  alle  übrigen  Texte  von  Bedeutung, 
namentlich  auch  älter  als  die  Chandogya-Upanishad 
sind,  welche  nicht  nur,  wie  bekannt,  von  ^atap.  Br.  10  (Chänd. 
3,14.  4,3.  5,11 — 18)  abhängig  ist,  sondern  auch  von  den 
Yäjnavalkyatexten  Brih.  3 — 4  nebst  1,4.  2,4,  wie  sich  daraus 
ergibt,  dafs  mehrfach  Gedanken  der  letztern  von  der  Chänd. 
Dp.  reproduziert  und  dabei  mifsverstanden  werden  (vgl.  darüber 
-  oben  S.  185 fg.,  210 fg.,  96 fg.).  —  Hiemach  werden  wir  die 
ursprünghchste  Form  der  üpanishadlehre  vor  allem  in  den 
Yäjnavalkyareden  des  Brihadäranyakam  zu  suchen  haben. 


2.  Der  Idealismus  als  Gmndanscliaiiungr  der  rpanlshad's. 

Vor-  §  5.     Schon  in  dem  Gedanken   der  Einheit,  wie  er 

«feVuplni*  sich  ausspricht  in  den  Worten  Rigv.  1,164,46:  ekam  sad  viprä 
hahudhä  vadanii,  „vielfach  benennen,  was  nur  eins,  die  Dichter", 
lag  keimartig  der  Grundgedanke  der  ganzen  Üpanishadlehre 
beschlossen.  Denn  dieser  Vers  würde,  in  voller  Strenge  ge- 
nommen, besagen,  dafs  alle  Vielheit,  mithin  alles  Nebeneinander 
im  Räume,  alles  Nacheinander  in  der  Zeit,  alles  Aufsereinander 
als  Ursache  und  Wirkung,  alles  Gegeneinander  von  Subjekt 
und  Objekt,  nur  auf  Worten  beruhend  (vadanii)  oder,  wie 
man  später  sagte,  „an  Worte  sich  klammernd"  (vdcärambhanay 
Chänd.  6,1,4),  und  dafs  nur  die  Einheit  in  vollem  Sinne  real 
ist.  Diese  Einheit  suchte  man,  wie  wir  dies  im  ersten  Teile 
unseres  Werkes  verfolgt  haben,  zunächst  zu  erfassen  in  dem 
mythologischen  Begriffe  des  Prajäpatiy  sodann  in  dem  rituellen 
Begriffe  des  Brahman,  endlich,  ohne  diesen  fallen  zu  lassen 
und  durch  eine  blofse  Verschärfung  des  schon  in  ihm  liegenden 
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subjektiven  Momentes,  in  dem  philosophischen  Begriffe  des 
Atman,  Aber  auch  der  Ätmanbegriff  ist  zunächst  noch  nicht 
rein  von  mythischen  (von  den  Göttern,  Prajäpati  und  Brahman 
ihm  afngeerbten)  Bestimmungen.  So,  wenn  es  ^atap.  Br.  10,6,3 
(oben  I,  I,  S.  264)  von  dem  Ätman,  nachdem  er  als  alle  Welten 
durchdringend  und  zugleich,  unfafsbar  klein,  im  eignen  Innern 
wohnend  geschildert  worden,  zum  Schlüsse  heifst:  „er  ist 
meine  Seele;  zu  ihm,  von  hier,  zu  dieser  Seele  werde  ich 
hinscheidend  eingehen".  Jeder  fühlt  den  Widerspruch 
dieser  Worte,  und  dafs  es  keines  Eingehens  nach  dem  Tode 
bedarf,  wenn  der  Ätman  wirklich  „meine  Seele  ist".  —  Der 
erste,  welcher,  dies  erkennend,  den  Begriff  des  Ätman  in  seiner 
vollen,  subjektiven  Schärfe  erfafst  und  damit  die  eigentliche 
Üpanishadlehre  begründet  hat,  ist  der  (selbst  durchaus  mythische) 
Yäj  flava]  kya  der  Brihadäranyaka-Upanishad. 

8  6.     Die  Lehre  des  Yäjnavalkya  (was  sich  auch  immer  Die  Gnmd. 

•  •  1        «•  1      I  lehren  det 

hmter  diesem  Namen  verbergen  mag)  ist  em  schroffer,  kühner,     YAjna- 
exzentrischer  Idealismus  (vergleichbar  dem  des  Parmenides), 
welcher  in  drei  Sätzen  gipfelt: 

1)  Der  Ätman  ist  das  Subjekt  des  Erkennens  in 
mir;  Brih.  3,8,11:  „Wahrlich,  o  Gärgi,  dieses  Unvergängliche 
ist  sehend,  nicht  gesehen,  hörend,  nicht  gehört,  verstehend, 
nicht  verstanden,  erkennend,  nicht  erkannt.  Nicht  gibt  es 
aufser  ihm  ein  Sehendes,  nicht  gibt  es  auifser  ihm  ein 
Hörendes,  nicht  gibt  es  aufser  ihm  ein  Verstehendes,  nicht 
gibt  es  aufser  ihm  ein  Erkennendes.  Fürwahr,  in  diesem 
Unvergänglichen  ist  der  Raum  eingewoben  und  verweben.^' 
Hier  wird  der  obige  Grundsatz  klar  ausgesprochen;  zugleich 
aber  werden  zwei  weitere  Sätze  als  Folgerungen  aus  ihm  ge- 
zogen, die  in  anderen  Stellen  vielfache  Bestätigung  finden: 

2)  Der  Ätman,  als  das  Subjekt  des  Erkennens, 
ist  selbst  unerkennbar;  Brih.  3,4,2:  „nicht  sehen  kannst 
du  den  Seher  des  Sehens,  nicht  hören  kannst  du  den  Hörer 
des  Hörens"  usw.;  Brih.  2,4,14:  „durch  welchen  er  dieses 
alles  erkennt,  wie  sollte  er  den  erkennen,  wie  sollte  er  doch 
den  Erkenner  erkennen?" 
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3)  Der  Ätman  ist  die  alleinige  Realität;  in  ihm 
ist,  nach  obiger  Stelle,  der  Raum  mit  allem,  was  er  enthält, 
eingewohen  und  verwoben;  Biih.  2,4,5:  „wer  den  Ätman  ge- 
sehen, gehört,  verstanden  und  erkannt  hat,  von  dem  wird 
diese  ganze  Welt  gewufst'';  Brih.  2,4,6:  „das  Weltall  wird 
den  preisgeben,  der  das  Weltall  aufserhalb  des  Ätman  weifs"; 
Brih.  2,4,14:  nur  „wo  eine  Zweiheit  gleichsam  ist,  da  sieht 
einer  den  andern"  usw.;  Brih.  4,3,23:  „aber  es  ist  kein 
Zweites  aufser  ihm,  kein  anderes,  von  ihm  verschiedenes,  das 
er  sehen  könnte";  Brih.  4,4,19: 

Im  Geiste  sollen  merken  sie: 
Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie; 
Von  Tod  zu  Tode  wird  verstrickt, 
Wer  eine  Vielheit  hier  erblickt. 


Kern  und  §  7.     Diese  drei  Gedanken  sind  der  Kern  der  Upanishad- 

L>an?Bb1td-  lehre  und  mit  ihr  der  innerste  Kern  der  ganzen  rehgiösen  und 
^'^""^  philosophischen  Anschauung  Indiens  geworden  und  geblieben. 
Aber  dieser  Kern  wurde  im  Verlaufe  von  einer,  mit  der  Zeit 
immer  dicker  werdenden,  Schale  umgeben,  welche  ihn  vielfach 
entstellt  und  verdeckt,  bis  schliefslich  auf  der  einen  Seite  der 
Kern  ganz  abstirbt  und  nur  die  Schale  übrig  bleibt  (Sänkhya- 
System),  während  von  der  andern  Seite  eine  reinliche  Schei- 
dung beider  Elemente  durch  Unterscheidung  einer  esoterischen, 
höhern  (parä  vidyä),  und  einer  exoterischen,  niedem  Wissen- 
schaft (aparä  vidyä)  versucht  wird  (Vedäntasystem).  Dieser 
Prozefs  ist  ein  sehr  begreiflicher.  Denn  die  auf  unmittelbarer 
Intuition  beruhenden  Yäjfiavalkyagedanken,  indem  sie  in  dem 
Bewufstsein  der  Mitmenschen  und  der  Nachwelt  Eingang  ge- 
wannen, trafen  dieses  Bewufstsein  nicht  frei  an,  sondern  vor- 
weg eingenommen  durch  zwei  Elemente,  denen  sie  sich  anzu- 
passen hatten;  das  eine  waren  die  aus  der  Vergangenheit  über- 
kommenen Traditionen,  das  andere  war  die  uns  allen  von 
Natur  eigene,  empirische  Anschauung  der  Welt  und  ihrer 
räumlichen,  zeitlichen  und  kausalen  Ordnung.  Aus  einer  stufen- 
weise zunehmenden  Akkommodation  an  diese  beiden  Elemente 
erklärt  sich  der  ganze  folgende  Entwicklungsgang  mit  seinen 
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scheinbar  oft  nicht  zusammenstimmenden  Erscheinungen  voll- 
kommen, wie  wir  im  folgenden  an  den  verschiedenen  Teilen 
der  Upanishadlehre  in  der  Kürze  nachweisen  wollen. 

3.  Theologie  (Lehre  vom  Brahman  oder  Itman). 

8  8      Der  Äiman  ist  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns;  Die  Atmaa- 

>^    o.       xj\^x     ^3.i„vv*  o  /-../.in  j  lehre  vor 

das  erkennende  Subjekt  ist  „der  höchste  Gipfel  alles  dessen,     Yäjna- 
was  als  Ätman  bezeichnet  werden  kann"  (sarvasya  ätmanah 
pardyanam,  Brih.  3,9,10).     Zu  diesem,  in  den  Yäjfiavalkya- 
lehren  erreichten  Gipfel  ist  das  indische  Denken,  mit  stufen- 
weiser Verschärfung    des   subjektiven   Momentes,    durch   die 
Begriffe    Purusha   (Mensch),    Präna  (Leben),   Atman   (Selbst) 
emporgestiegen,  an  welche  sich  noch  die  mehr  symbolischen 
Auffassungen    des   Weltprinzips    als    ÄMga    (Raum) ,    Manas 
(Wille),  Äditya  (Sonne)  u.  a.  anschUefsen.  In  diesen  Begriffen  be- 
wegt sich  das  Denken  vor  der  Zeit  der  Upanishad's  und  zum 
Teil  noch  in  diesen  selbst,  und  vieUeicht  gelingt  es  mit  der 
Zeit,   diejenigen  Abschnitte,  welche  noch  vor   der  Erfassung 
des  Ätman  als  Erkenntnissubjekt  liegen,  zu  unterscheiden  von 
denen,  welche,  wie  alles  Folgende,  unter  dem  Einflüsse  der 
Yäjfiavalkyagedanken  stehen.    So  ist  in  den  altern  Texten  das 
oberste  Prinzip  noch  der  Purusha- Prdna  (Ait.  Ar.  2,1—3),  der 
Prdna  (Brih.  1,1-3.   Chänd.  1,2-3.   4,3.   Kaush.  2),   Aditya 
(Chänd.  3),  der  ÄMga  (Chänd.  1,9,1:  „der  Äkäga  ist  es,  aus 
dem  alle  diese  Wesen  hervorgehen,  und  in  welchen  sie  wieder 
untergehen,  der  Äkäga  ist  älter  als  sie  aUe,  der  Äkäga  ist  der 
letzte  Ausgangspunkt").     Auch  Zusammenfassungen  kommen 
schon  vor;  so  wenn  gatap.  Br.  10,6,3  (Chänd.  3,14)  der  (noch 
transszendent  aufgefafste)  Ätman  als  der  ,,prdnasya^  dtmd''  be- 
zeichnet und  als  mano-maya,  präna-garira,  hha-rtipa,  akaga- 
dtnmn  geschildert  wird;  oder  wenn  es  Chänd.  4,10,5  heifst: 
„Brahman   ist  Leben  (prdna),  Brahman  ist  Freude  (kam  = 
dnanda),  Brahman  ist  Weite  Ckham  =  okdgaY', 

§  9.     Anders   in    den    spätem  Texten.     Jetzt   ist   nicht  D^e^^tmaj- 
mehr  der  Purusha  Prinzip,  sondern  der  ihn  aus  den  Urwassem     Y&^na. 
ziehende  Ätman  (Ait.  1,1),  nicht  mehr  der  Äkdga,  sondern  das, 
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was  in  ihm  ist  (tasmin  yad  antar,  Chänd.  8,1 ;  ^^  ycid  antaräj 
8,14),  nicht  mehr  der  Präna,  sondern  der  durch  fortgesetzte 
Vertiefung  in  dessen  Wesen  gewonnene  Bhüman^  „die  Un- 
beschränktheit",  d.h.  das,  alles  in  sich,  nichts  aufser  sich 
wissende,  Subjekt  des  Erkennens:  „Wenn  einer  [aufser  sich] 
kein  anderes  sieht,  kein  anderes  hört,  kein  anderes  erkennt, 
das  ist  die  Unbeschränktheit;  wenn  er  ein  anderes  sieht, 
hört,  erkennt,  das  ist  das  Beschränkte"  (Chänd.  7,15 — 24). 
Sehr  deutlich  tritt  der  Umschwung  hervor,  wenn  Ait.  1  nicht 
mehr,  wie  vorher  (Ait.  Ar.  2,1 — 3),  als  oberstes  Prinzip  der 
Fräna-Purtisha,  sondern  der  Atman  auftritt,  und  dieser  sodann 
(Ait.  3)  als  das  alle  Dinge  in  sich  begreifende  Bewufstsein 
(prajnä)  erklärt  wird,  —  noch  deutlicher  Kaush.  3 — 4,  wo 
immer  wieder  die,  nur  aus  einem  Kompromifs  heterogener  Vor- 
stellungsreihen begreifliche,  Gleichung  ,^räna  =  prajnä^^  ein- 
geschärft wird.  Alle  diese  Wandlungen  scheinen  schon  unter 
der  Einwirkung  des  Gedankens  erfolgt  zu  sein,  welcher  in 
erster,  ursprünglicher  Frische  in  den  Reden  des  Yäjfiavalkya 
auftritt,  dafs  der  Atman  das,  selbst  unerkennbare,  alle  Dinge 
als  Vorstellung  in  sich  tragende  Subjekt  des  Erkennens  ist. 
Wie  sehr  dieser  Gedanke  die  ganze,  weiter  folgende  Entwick- 
lung der  indischen  Theologie  beherrscht,  mögen  einige  Bei- 
spiele vor  Augen  stellen. 

Der  Atman  §  10.     1)  Der  Ätmau  ist  das  Subjekt  des  Erken- 

jektdeBEr^  nens.  Er  ist  „der  aus  Erkenntnis  bestehende  (vijnänamaya), 
kennens.  ^^  ^^^  Hcrzcn  inuerlich  leuchtende  Geist"  (Brih.  4,3,7  fg.), 
das  Licht,  welches  leuchtet,  wenn  Sonne,  Mond,  Sterne  imd 
Feuer  erloschen  sind  (Brih.  4,3,2 — 6),  das  „Licht  der  Lichter" 
(Brih.  4,4,16.  Mund.  2,2,9),  das  Licht,  „welches  inwendig  hier 
im  Menschen  ist"  und  zugleich  jenseits  des  Himmels,  in  den 
höchsten,  allerhöchsten  Welten  leuchtet  (Chänd.  3,13,7),  das 
„höchste  Licht",  in  welches  im  Tiefschlafe  eingehend,  die 
Seele  „hervortritt  in  eigener  Gestalt"  (Chänd.  8,3,4.  8,12,3). 
Und  an  dieses,  allem  erst  die  Erkennbarkeit  verleihende  Licht 
des  Bewufstseins  haben  wir  auch  zu  denken,  wenn  es  heifst 
(Käth.  5,15.  gvet.  6,14.  Mund.  2,2,10) : 


Dort  leuchtet  nicht  die  Sonne,  noch  Mond  noch  Sternenglanz, 
Noch  jene  Blitze,  geschweige  irdisch  Feuer. 
Ilun,  der  allein  glänzt,  nachglänzt  alles  andre. 
Die  ganze  Welt  erglänzt  von  seinem  Glänze. 

Dieses  allein  selbstleuchtende  Bewufstseinslicht  ist  der 
„Seher"  (vipagcit),  welcher  nach  Käth.  2,18  nicht  geboren  wird 
und  nicht  stirbt,  der  „Allschauende"  (paridrashtar),  Pra9na  6,5, 
der  „Zuschauer"  (säkshin),  wie  der  Atman  von  Qvet.  6,11  an 
80  oft  in  spätem  Upanishad's  genannt  wird. 

§11.  2)  Der  Ätman,  als  Subjekt  des  Erkennens,  Derltman 
kann  nie  Objekt  für  uns  werden  und  ist  daher  selbst  erkennbar. 
unerkennbar.  „Nicht  sehen  kannst  du  den  Seher  des 
Sehens"  usw.  (Brih.  3,4,2).  Welche  Vorstellung  wir  ims 
auch  von  ihm  bilden  mögen,  immer  heifst  es :  neti,  neu,  „er  ist 
nicht  so,  er  ist  nicht  so"  (Brih.  4,2,4.  4,4,22.  4,5,15.  3,9,26. 
2,3,6).  Er  ist  dasjenige,  „vor  dem  die  Worte  umkehren  und 
das  Denken,  nicht  findend  ihn"  (Taitt.  2,4),  „nicht  erkannt 
vom  Erkennenden,  erkannt  vom  Nichterkennenden"  (Kena  11). 

Nicht  durch  Reden,  nicht  durch  Denken, 

Nicht  durch  Sehen  erfafst  man  ihn; 

„Er  ist!"  durch  dieses  Wort  wird  er 

Und  nicht  auf  andre  Art  erfafst  (Käth.  6,12). 

Daher  ist  er  nur  durch  negative  Bestimmungen  charak- 
terisierbar. Er  ist  „nicht  grob  und  nicht  fein,  nicht  kurz  und 
nicht  lang,  nicht  rot  und  nicht  anhaftend,  nicht  schattig  und 
nicht  finster,  nicht  Wind  und  nicht  Äther,  nicht  anklebend, 
ohne  Geschmack,  ohne  Geruch,  ohne  Auge  imd  ohne  Ohr, 
ohne  Rede,  ohne  Verstand,  ohne  Lebenskraft  und  ohne  Odem, 
ohne  Mündung  und  ohne  Mafs,  ohne  Inneres  und  ohne  Aufse- 
res"  (Brih.  3,8,8),  „unsichtbar,  ungreifbar,  ohne  Stammbaum, 
farblos,  ohn'  Aug'  und  Ohren,  ohne  Hand'  und  Füfse"  (Mund. 
1,1,6).  Auch  die  drei  Bestimmungen  als  „Sein,  Denken 
und  Wonne"  (sac-cid-änanda),  durch  welche  eine  spätere  Zeit 
den  Ätman  charakterisierte,  und  die  sich  einzeln  schon  viel- 
fach in  den  altern  Upanishad's  nachweisen  lassen  (oben  S.  117 
— 133),  sind  im  Grunde  nur  negativ;  denn  das  „Sein"  des 
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Ätman  ist  kein  Sein,  wie  es  die  Erfahrung  zeigt,  und  in  empi- 
rischem Sinne  vielmehr  ein  Nichtsein,  und  ebenso  ist  das 
„Denken"  nur  die  Negation  alles  objektiven  Seins,  und  die 
„Wonne"  die  Negation  alles  Leidens,  wie  sie  im  tiefen,  traum- 
losen Schlafe  besteht,  aus  dessen  Beobachtung,  wie  wir  zeig- 
ten (S.  129),  diese  Bestimmung  ursprünglich  geschöpft  wurde. 

Der  Ätman  ^    12.     3)  DoT   Ätman    ist    die    alleinige    Realität 

ist  das  "  ^  •  !•       •  11  •    •       1 

%\w.Tx^^9\Q. (saiyam^  saiyasya  satyam);  denn  er  ist  die  m  aller  empirischen 
Mannigfaltigkeit  zur  Erscheinung  kommende  metaphysische 
Einheit;  diese  Einheit  aber  ist  nirgendwo  anders  zu  finden 
als  in  uns,  in  unserm  Bewufstsein,  welchem,  wie  in  herrlicher 
Ausführung  Brih.  3,8  zeigt,  der  ganze  Raum  mit  allem  seinem 
Inhalte,  mit  Erde,  Luftraum  und  Himmel,  „eingewoben  und 
verwoben"  ist.  Darum  ist  mit  Erkenntnis  des  Ätman  (es 
handelt  sich  hier  nicht  um  ein  Erkennen  in  empirischem  Sinne) 
alles  erkannt  (Brih.  2,4,5.  Chänd.  6,1,2.  Mund.  1,1  »3),  wie  mit 
Ergreifen  des  Instrumentes  alle  •  Töne  ergriffen  sind  (Brih. 
2,4,7 — 9).  Der  ist  von  Menschen,  Göttern  und  aller  Welt 
verlassen,  welcher  die  Welt  aufserhalb  des  Ätman  weifs  (Brih. 
2,4,6).  Alles  aufser  ihm  ist  nur  „gleichsam"  (iva)  vorhanden; 
in  Wahrheit  gibt  es  keine  Vielheit  (Brih.  4,4,19.  Käth. 
4,10 — 11)  und  kein  Werden,  „an  Worte  sich  klammernd  ist 
die  Umwandlung,  ein  blofser  Name"  (Chänd.  6,1,4 fg.,  vgl.  8,1,3). 
Denselben  Geist  atmen  die  spätem  Upanishad's;  Igä  1  fordert 
uns  auf,  das  ganze  Weltall  in  Gott  (d.  h.  in  den  Ätman) 
zu  versenken;  Qvei,  4,10  erklärt  die  Natur  für  eine  Mäyd 
(Illusion),  und  noch  Nrisifihott.  9  macht  die  treffende  Be- 
merkung, dafs  nie  ein  Beweis  für  das  Vorhandensein  einer 
Zweiheit  möglich,  und  dafs  nur  der  zweitlose  Ätman  (als 
Subjekt  des  Erkennens)  beweisbar  sei. 
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pan-  §  13.    Pantheismus.    Die  metaphysische  Erkenntnis  be- 

Toit-  ^  stritt  das  Vorhandensein  einer  Realität  aufserhalb  des  Ätman, 

"''^    d.  h.  des  Bewufstseins ;  die  empirische  Anschauung  hingegen 

lehrte,  dafs  eine  vielheitUche  Welt  aufser  uns  bestehe.     Aus 


einer    Verbindung    dieser    Gegensätze    entstand    das    Dogma, 
welches  in   allen  Upanishad's  den  breitesten  Raum  einnimmt 
und  füglich  (obgleich  seinem  Ursprünge  nach  von  dem  euro- 
päischen Pantheismus  sehr  verschieden)  als  Pantheismus  be- 
zeichnet werden  kann :  die  Welt  ist  real,  aber  dennoch  bleibt 
der  Ätman  das  allein  Reale,  denn  die  Welt  ist  der  Ätman. 
Diese    Identität    von    Welt    und    Ätman    wird    schon    von 
Yäjfiavalkya  (der  so  wenig  wie  Parmenides  es  vermeiden  kann, 
sicifi  vorübergehend  auch  wieder  auf  den  empirischen  Stand- 
punkt zu  stellen)  gelehrt,  wenn  er  Brih.  3,7   den  Ätman  als 
den  Äntaryämin  feiert;  oder  wenn  er  Brih.  3,8,9  schildert,  wie 
der  Ätman  Sonne  und  Mond,  Himmel  und  Erde,  die  ganze 
Welt    und    ihre   Ordnung   trägt   und    erhält;    oder  wenn    er 
Brih.  4,2,4  das  erkennende  Subjekt  in  uns  sich  plötzUch  als 
die  Welt   um    uns   her   nach    allen   Seiten   ausbreiten   läfst. 
Zahlreich   sind  die  spätem  Stellen  und  brauchen  hier  nicht 
wiederholt  zu  werden,  welche  den  Ätman  als  das  unendlich 
Kleine  in  uns  identisch  setzen  mit  dem  unendlich  Grofsen 
aufser  uns,   wobei  die  Identität  beider  Seiten,   des  Ätman 
und  der  Welt,  unermüdhch  eingeschärft  wird,  wie  eine  Sache, 
welche  dessen  gar  sehr  bedürftig  ist. 

§  14.     Kosmogonismus.     Nichtsdestoweniger  blieb  die 
Gleichung  „Ätman  =  Welt"  eine  sehr  undurchsichtige.     Der 
einheitliche  Ätman  und  die  vielheitUche  Welt,  so  oft  man  sie 
auch  zusammenbrachte,  fielen  immer  wieder  aus  einander.    Es 
war  daher  ein  natürlicher  Schritt,  wenn  mit  der  Zeit  mehr 
und  mehr  an  Stelle  jener  nicht  zu  begreifenden  Identität  die 
empirisch  geläufige   Anschauungsform  der  Kausalität   trat, 
vermöge  deren  der  Ätman  als  die  zeithch  vorhergehende  Ur- 
sache, und  die  Welt  als  seine  Wirkung,  seine  Schöpfung  er- 
schien,  wodurch  ein  Anschlufs   an   die   altvedischen  Kosmo- 
gonien  möglich  wurde.    Ein  solcher  liegt  noch  nicht  vor  Brih. 
1,4,  wo  die  kosmogonische  Form  nur  dient,  um  die  Abhängig- 
.keit  aller  Welterscheinungen  vom  Ätman  zu  erläutern,  wohl 
aber   Chänd.  3,19.    6,2.    Taitt.  2,6.    Ait.  1,1  usw.     Charakte- 
ristisch ist  hierbei,  dafs  der  Ätman,  nachdem  er  die  Welt  aus 
sich* ausgebreitet,  selbst  als  Seele  in  sie  hineinfährt;  Chänd.  6,3,2: 


Kpsmo- 
gonistische 
Fort- 
bildung. 
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„Jene  Gottheit  beabsichtigte:  Wohlan,  ich  will  in  diese  drei 
Gottheiten  [Glut,  Wasser,  Nahrung]  mit  diesem  lebenden 
Selbste  eingehen";  Taitt.  2,6:  „nachdem  er  die  Welt  geschaffen, 
ging  er  in  dieselbe  ein";  Ait.  1,3,11:  „er  erwog:  wie  könnte 
dieses  ohne  mich  bestehen?  .  .  .  Da  spaltete  er  hier  den 
Scheitel  und  ging  durch  diese  Pforte  hinein."  Die  individuelle 
Seele  ist  und  bleibt  auch  auf  dieser  Stufe  noch  identisch  mit 
dem  Ätman;  sie  ist  nicht,  wie  alles  andere,  eine  Schöpfung 
des  Ätman,  sondern  sie  ist  der  Ätman  selbst,  wie  er  in 
die  von  ihm  geschaffene  Welt  eingeht.  Ein  Unterschied 
zwischen  höchster  und  individueller  Seele  besteht  auch  jetzt 
noch  nicht. 

TheiBüsohe  §  15.    Thcismus.    Eine  weitere  und  auch  zeitlich  spätere 

budung.  Entwicklungsstufe  ist  der  Theismus,  welcher  erst  da  beginnt, 
wo  die  höchste  und  individuelle  Seele  in  Gegensatz  zu  ein- 
ander treten.  Dies  wurde  vorbereitet  durch  Stellen  wie  Briii. 
4,4,22.  Kaush.  3,8  (Schlufs);  aber  erst  Käth.  1,3  und  weiterhin 
tritt  die  individuelle  Seele  mehr  und  mehr  deutlich  der  höchsten 
als  ein  „Anderer"  (^vet.  4,6 — 7.  5,8  usw.)  gegenüber:  gleich- 
zeitig stellt  sich,  als  die  unvermeidliche  Konsequenz  des  Theis- 
mus, die  Prädestination  ein,  Käth.  2,23  (Mund.  3,2,3): 

Nur  wen  er  wählt,  von  dem  wird  er  begriffen: 
Ihm  macht  der  Atman  offenbar  sein  Wesen. 

Das  Hauptdenkmal  dieses  Theismus  ist  die  Qvetagvatara- 
Upanishad,  nur  dafs  alle  jene  früheren  Entwicklungsstufen,  die 
ideahstische,  pantheistische  und  kosmogonistische,  daneben  fort- 
bestehen, wie  ja  überhaupt  auf  rehgiösem  Gebiete  neben  dem 
Neuen  das  Alte  seine  geheihgten  Rechte  zu  behaupten  pflegt, 
wodurch  dann  leicht  tiefgehende,  innere  Widersprüche  entstehen. 


End- 
restUtat 


§  16.    Atheismus  und  Deismus  (Sänkhya-  und  Yoga- 
Atb^BmuB  System).    Mit  der  Anerkennimg  einer  realen  Welt  aufser  dem 
Deiws.   Ätman   und  mit   der  Spaltung    des    letztern    in    die    höchste. 
Seele  und  eine  Vielheit  individueller  Seelen   waren   die  Vor- 
bedingungen des  spätem  Sänkhyasystems  gegeben.    Denn  jene 
Spaltung  mufste  zum  Absterben  des   einen  Zweiges,  nämlich 
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der  höchsten  Seele,  führen,  da  sie  in  Wahrheit  von  jeher  nur 
aus  der  Tatsache  der  individuellen  Seele  ihre  Lebenskraft 
geschöpft  hatte.  Indem  man  die  schöpferischen  und  bewegen- 
den Kräfte  in  die  Materie  selbst  verlegte,  wurde  Gott  über- 
flüssig, und  es  blieben  nur  die  Frakriti  und  die  Vielheit  der 
individuellen  Pumsha's  übrig,  —  die  Voraussetzungen  des 
Sänkhyasystems,  welches  sich  philosophisch  wohl  auf  keinem 
andern  als  dem  von  uns  betretenen  Wege  begreifen  läfst.  — 
Eine  Rehabilitierung  des  Theismus  erfolgte  im  Yogasysteme, 
welches  die  auf  der  Upanishadlehre  beruhende  Yogapraxis, 
seinem  spätem  Ursprung  entsprechend,  auf  der  sehr  wenig 
hierzu  geeigneten  Grundlage  des  Sänkhyasystems  aufbaut,  und 
zwar  unter  Wiedereinführung  des  Gottesbegriffs,  welcher 
jedoch  auf  diesem  Boden  kein  rechtes  Leben  zu  gewinnen 
vermochte,  so  dafs  man  diese  Theorie  (der  Sache,  wenn  auch 
nicht  der  Entstehung  nach)  füglich  mit  dem  Deismus  der 
Neuern  Philosophie  in  Parallele  stellen  kann. 


6.  Eschatologle  (Seelenwandernng  und  Erlösung). 
8  17.     In   dem  Mafse,  wie   an   Stelle    der   altvedischen    DieEr- 

ö     -^  •  '  ji       j  •  •  T    1  löBung  als 

Götter   das   Brdliman  getreten  war    und    dieses    seme  Inter-  Einswerden 

-*  /»       j         i_     i  j.  V       ™^*  dem 

pretation  in  dem  Begriffe  des  Atman  gefunden  hatte,  war  auch  Ätman. 
die  im  Kigveda  bestehende  Hoffnung,  nach  dem  Tode  zu  den 
Göttern  einzugehen,  mit  der  Zeit  zu  einer  solchen  geworden,  nut 
dem  Brahman,  und  weiterhin  mit  dem  Ätman  „Weltgemein- 
schaft", „Lebensgemeinschaft"  zu  erlangen.  Hierbei  wurde 
auch  der  Begriff  des  Atman,  vermöge  der  Nachwirkung  dessen, 
was  er  verdrängt  hatte,  zunächst  noch  transszendent  gefafst, 
und  es  hiefs:  „er  ist  meine  Seele  (ätman);  zu  ihm,  von  hier, 
zu  dieser  Seele  werde  ich  hinscheidend  eingehen"  (Qatap.  Br. 
10,6,3,2).  —  Aber  wenn  der  Ätman  wirkhch  meine  Seele, 
mein  Selbst  ist,  bedarf  es  keines  Hingehens,  sondern  nur 
dieser  Erkenntnis,  um  der  Erlösung  voll  und  ganz  teilhaft  zu 
werden.  Wer  erkannt  hat:  aham  brahma  asmi  „ich  bin  Brah- 
man",  der  wird  nicht  erlöst,  sondern  der  ist  schon  erlöst; 
er  durchschaut  die  Illusion  der  Vielheit,  weifs  sich  als  das 
allein   Reale,    als    den   Inbegriff  alles   Vorhandenen    und   ist 
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dadurch  alles  Begehrens  (kdma)  überhoben,  denn  „was  kann 
wünschen,  wer  alles  hat  (Gaudap.  1,9)?"  —  Auch  dies  lehrt, 
als  erster,  Yäjnavalkya  in  den  Worten  (Brih.  4,4,6):  „Wer 
ohne  Verlangen,  frei  von  Verlangen,  gestillten  Verlangens, 
selbst  sein  Verlangen  ist,  dessen  Lebensgeister  ziehen  nicht  aus; 
sondern  Brahman  ist  er,  und  in  Brahman  geht  er  auf". 

Kmpixisohe  §  18.     Die  Eilösung  wird  nicht  durch  die  Erkenntnis  des 

Form  der      a  -i-ii 

iiriöflungs-  Atman  bewirkt,  sondern  diese  Erkenntnis  selbst  ist  schon  die 
Erlösung.  Wer  sich  als  den  Ätman  weifs,  der  hat  damit  die 
vielheitliche  Welt  und  das  durch  die  Vielheit  bedingte  Be- 
gehren als  eine  Illusion  erkannt,  die  ihn  nicht  weiter  mehr 
täuschen  kann.  Sein  Leib  ist  nicht  mehr  sein  Leib,  seine 
Werke  sind  nicht  mehr  seine  Werke;  ob  er  noch  fortfährt  zu 
leben  und  zu  handeln  oder  nicht,  ist,  wie  alles  andere,  gleich- 
gültig (t9ä  2).  —  Aber  der  Schein  der  empirischen  Erkenntnis 
besteht  noch  fort,  und  auf  ihm  beruht  es,  dafs  die  Erlösung 
voll  und  ganz  erst  nach  Dahinfall  des  Leibes  erreicht  zu  werden 
scheint.  Und  ein  noch  weiter  gehender  Einflufs  der  empiri- 
schen Anschauungsweise  im  Verein  mit  den  Überlieferungen 
der  Vorzeit  bewirkte,  dafs  jene,  durch  das  erlösende  Ätman- 
wissen  vollbrachte,  innere  Befreiung  von  der  Welt  er- 
schien als  ein  Emporsteigen  aus  der  Welt  zu  transszen- 
denten  Femen  hin,  um  dort  erst  mit  Brahman,  mit  dem 
Ätman  vereinigt  zu  werden.  So  entstand  die  Theorie  des 
Götterweges  (devayihm),  welcher  nach  dem  Tode  den  Erlösten 
durch  eine  Anzahl  leuchtender  Schichten  zur  Vereinigung  mit 
Brahman  führt,  von  wo  „keine  Wiederkehr  ist"  (Chand.  4,15,5). 

wiedertod  §  19.^    Abcr  was  wird  aus  denen,   welche  sterben  ohne 

Wanderung' sich  als  Ätmau  crkauut  zu  haben?  Die  Brähmanas  stellten 
ihnen  für  ihre  guten  und  bösen  Werke  als  Vergeltung  Freuden 
und  Leiden  im  Jenseits  in  Aussicht.  Zu  den  letztern  gehörte 
auch  der  „Wiedertod"  (punarmrityu).  Im  Gegensatze  zu  der 
Unsterblichkeit,  amritatvam,  wörtlich  dem  „Nicht-mehr-sterben- 
können"  der  Vollendeten  bestand  für  die  übrigen  die  Möghch- 
keit,  im  Jenseits  neben  anderm  Unheil  ein  „Abermals-sterben- 
müssen"  zu  erdulden,  welches,   da  es  sich  um  die    bereits 
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Verstorbenen  handelt,  nicht  als  ein  körperlicher  Vorgang,  son- 
dern unbestimmt  als  eines  der  Leiden  zu  denken  ist,  welche  als 
Vergeltung  der  Übeltaten  im  Jenseits,  bevorstehen.     Erst  die 
Upanishad's  —  und  wiederum  zuerst  durch  den  Mund  des 
Yäjnavalkya   —   verlegen    diesen    als   Vergeltung    drohenden 
Wiedertod  aus  dem  imaginären  Jenseits  ins  Diesseits,  indem 
sie  ihm  ein  abermaliges  Erdendasein  vorausgehen  lassen.    So 
entsteht  die  Theorie  der  Seelenwanderung  (samsdra),  welche 
nicht  beruht  auf  abergläubischen  Vorstellungen   von    einem 
Wiederkommen   der  Toten  in  allerlei  Gestalten,  wie  solche 
sich  bei  allen  Völkern  und  auch  in  Indien  finden,  sondern, 
wie  die  Texte  ausweisen,  auf  der  Wahrnehmung  der  Verschieden- 
heit der  Charaktere  und  der  Schicksale  der  einzelnen  Menschen, 
welche  man  sich  erklärte  als  verschuldet  durch  die  Werke  in 
einem  frühern  Dasein;  Brih.  3,2,13:  „fürwahr,  gut  wird  einer 
durch  gutes  Werk,  böse  durch  böses";  Brih.  4,4,5:  „je  nachdem 
er  handelt,  je  nachdem  er  wandelt,  danach  wird  er  geboren; 
wer  Gutes  tat,  wird  als  Guter  geboren,  wer  Böses  tat,  wird 
als  Böser  geboren,  heihg  wird  er  durch  heiliges  Werk,  böse 
durch  böses.    ...  Je  nachdem  er  das  Werk  tut,  danach  er- 
gehet es  ihm." 

§  20.  Diese  Worte  des  Yäjnavalkya  (die  ältesten,  in 
denen  eine  Seelenwanderung  vorkommt)  setzen  an  die  Stelle 
der  jenseitigen  Vergeltung  eine  diesseitige,  welche  durch  eine 
neue  Geburt  auf  Erden,  wie  es  scheint  sofort  nach  dem  Tode, 
stattfindet  (vgl.  das  Bild  von  der  Raupe  Brih.  4,4,3).  Indem 
diese  Theorie  Eingang  fand,  bHeb  daneben  die  altvedische 
Vorstellung  einer  Vergeltung  im  Jenseits  für  alles  Gute  und 
Böse  gleichfalls  bestehen;  und  schliefslich  wurde  beides  kom- 
biniert, indem  man  eine  doppelte  Vergeltung  lehrte,  die 
erste  im  Jenseits,  welche  dauert  yävat  sanipätam  „so  lange  ein 
Bodenrest  [der  Werke]  bleibt"  (Chänd.  5,10,5),  worauf  dann 
alles  nochmals  vergolten  wird  durch  ein  neues  Erdendasein. 
Diese  Vergeltung  des  schon  Vergoltenen  widerspricht  so  sehr 
der  ganzen  Idee  der  Vergeltung,  dafs  sie  unmögUch  anders 
als  aus  der  Verknüpfung  heterogener  Vorstellungen  verstanden 
werden  kann.     Sie  ist  der  Standpunkt  der  „Fünffeuerlehre" 


Kombina- 
tion der 
jenseitigen 
und  der 
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Vergeltung. 
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XYII.  Rückblick  auf  die  Upanishad's  und  ihre  Lehren. 


(pancägnividyä) ,  Chänd.  5,3 — 10  (Brih.  6,2),  welche,  analog 
dem  in  Brahman  ohne  Wiederkehr  führenden  Götterweg 
(devayäna),  einen  zum  Monde  und  dann  zurück  zur  Erde 
führenden  Väterweg  (pitriyäna)  konstruiert,  in  Kaush.  1  noch 
weiter  modifiziert  wird  und  die  Grundlage  für  die  ganze 
folgende  Entwicklung  geworden  und  geblieben  ist. 

Ursprung  §  21.     Die  Einkleidung  der  Erlösungslehre  in  empirische 

und  des  Anschauungsformen  brachte  es  mit  sich,  dafs  man  die  Erlösung, 
als  wäre  sie  ein  Geschehen  in  empirischem  Sinne,  unter  dem 
Gesichtspunkte  d^r  Kausahtät  als  eine  Wirkung  auffafste, 
welche  durch  geeignete  Ursachen  hervorgebracht  oder  doch 
befördert  werden  könne.  Nun  bestand  die  Erlösung,  nach 
ihrer  äufsern  Erscheinungsweise 

1)  in  der  Aufhebung  des  Bewufstseins  der  Vielheit, 

2)  in  der  notwendig  aus  ihr  folgenden  und  sie  begleiten- 
den Aufhebung  alles  Begehrens. 

Diese  beiden  Symptome  künstlich  hervorzubringen,  war 
der  Zweck  zweier  charakteristischer  Erscheinungen  der  spätem 
indischen  Kultur, 

1)  des  Yoguj  welcher  durch  Zurückziehung  der  Organe 
von  den  Sinnendingen  und  Konzentration  in  das  eigene  |nnere 
die  vielheitliche  Welt  auszulöschen  und  dadurch  die  Eins- 
werdung  mit  dem  Ätman  zu  erreichen  sucht; 

2)  des  Sannyäsa,  welcher  durch  „Vonsichwerfen "  der 
Heimat,  des  Besitzes,  der  Familie  und  alles  dessen,  was  dem 
Begehren  Nahrung  gibt,  jene  Befreiung  von  allem  Erden- 
hange zu  verwirklichen  bemüht  ist,  in  der  eine  tiefere  Lebens- 
auffassung auch  in  andern  Zeiten  imd  Ländern  die  höchste 
Aufgabe  des  Erdendaseins  erkannt  hat  und  so  wohl  auch  in 
aller  Zukunft  erkennen  wird. 


INDEX. 


I.    Namen-  und  Sachverzeichnis. 

Die  Zfthlen  Terweisen  auf  die  Seiten  des  Werkes.    A.  Anmerkung. 


A. 

Abhipratärin,  Name  eines  Mannes,  100. 
A^ramd's,  die  vier  Lebensstadien  als 

Brahmacdrin,     Grihastha,     Väna- 

prastha,  Sannyäsin^  330  fg.  6.  60; 

ihre  Entstehung  330  fg.    Die  A.'s 

als  via  salutis  56;  ihr  Wert  56  fg. 
ÄQrama-Upanishad  11.  25.  33.  336. 
agvamedha,  Rofsopfer,  21.  110.  111. 

195.  322. 
AQvapati  Kaikey a,  König,  18.  66.  83. 

194.  322.  355. 
AQvattha,  Baum  (fiais  religiosa),  183. 

184. 
Adern  259  fg.  129.  257.  353. 
vldÄraryu,  einer  der  vier  Hauptpriester, 

112. 

Aditiy  „die  Unendlichkeit",  165.  172. 
200. 

Aditya,  Sonne,  Gott  der  Sonne,  96. 
100.  170.  168.  195.  241.  269.  291. 
308;  als  Symbol  des  Brahman  103  fg. 
91.  92.  105.  359. 

Ädüya'^y  Götterklasse,  158. 

Agniy  Feuer,  Gott  des  Feuers,  60.  96. 
98.  100.  158.  159.  170.  185.  195. 
241.  287.  291.  301.  308.  350;  als 
Präna  337. 

Agni  Vaigvänara,  „das  allen  Men- 
schen gemeinsame  Feuer".  Umge- 
deutet 84.  106.  114.  337. 

AgnihotratHj  das  tägliche  Morgen-  und 
Abendopfer,  294.  328.  337.   Ersetzt 

Deusssh,  Oeschichte  der  Philosophie.    I, 


durch  das  Einatmen  und  Reden  59, 
durch  dasPränägnihotram  113  fg.  59. 

Agnishtoma,  ein  Somaopfer,  umge- 
deutet 341. 

aham  brahma  asmi,  „ich  bin  Brah- 
man", 37.  171.  221. 

ahankära,  „das  Ichbewufstsein",  85. 
138.  239.  240;  Funktion  oder  Or- 
gan der  Seele  218  fg.  235.  238.  244. 
269.  270. 

Ahavaniya,  das  dritte  Opferfeuer, 
umgedeutet  144. 

Airammadiyam,  Gewässer  in  der  Brah- 
manwelt,  323. 

Aitareya-Üpanishad  8.  23.  28.  29. 

Aitareyin'Sj  Schule  des  Rigveda,  4.  6. 
8.  32.  107.  110.  127.  ' 

AjdtaQatrUy  König  von  Kägi  (Benares), 
18.  80.  105.  188.  194.  355, 

Äkägay  Äther,  Raum,  85.  91.  92. 102. 
132.  175.  184.  196.  297.  302.  359. 
Symbol  des  Brahman  101  fg.  105, 
106.  108.  200.  Letzter  Grund  der 
Dinge  18. 

alätacakram,  der  Funkenkreis,  212. 

Allsühnefeuer  263. 

AmritabindU'Upanishad  11.  25.  346. 

amritam  satyena  channam  69.  119. 
150.  209. 

änanda,  Wonne,  108  fg.  115.  116. 

Änandajnäna,  Glossator  (ankaras, 
31.  191. 

änandamaya  ätman  132  fg.  255. 
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(pancägnividyä),  Chänd.  5,3 — 10  (Brih.  6,2),  welche,  analog 
dem  in  Brahman  ohne  Wiederkehr  führenden  Götterweg 
(devayäna),  einen  zum  Monde  und  dann  zurück  zur  Erde 
führenden  Väterweg  (pitriyäna)  konstruiert,  in  Kaush.  1  noch 
weiter  modifiziert  wird  und  die  Grundlage  für  die  ganze 
folgende  Entwicklung  geworden  und  geblieben  ist. 

ur.prTing  §  21.     Die  Einkleidung  der  Erlösungslehre  in  empirische 

und  des  Anschauungsformen  brachte  es  mit  sich,  dafs  man  die  Erlösung, 
als  wäre  sie  ein  Geschehen  in  empirischem  Sinne,  unter  dem 
Gesichtspunkte  der  KausaUtät  als  eine  Wirkung  auffafste, 
welche  durch  geeignete  Ursachen  hervorgebracht  oder  doch 
befördert  werden  könne.  Nun  bestand  die  Erlösung,  nach 
ihrer  äufsem  Erscheinungsweise 

1)  in  der  Aufhebung  des  Bewufstseins  der  Vielheit, 

2)  in  der  notwendig  aus  ihr  folgenden  und  sie  begleiten- 
den Aufhebung  alles  Begehrens. 

Diese  beiden  Symptome  künstlich  hervorzubringen,  war 
der  Zweck  zweier  charakteristischer  Erscheinungen  der  spätem 
indischen  Kultur, 

1)  des  Yoga,  welcher  durch  Zurückziehung  der  Organe 
von  den  Sinnendingen  und  Konzentration  in  das  eigene  |nnere 
die  vielheitliche  Welt  auszulöschen  imd  dadurch  die  Eins- 
werdung  mit  dem  Ätman  zu  erreichen  sucht; 

2)  des  Sannyäsa,  welcher  durch  „Vonsichwerfen"  der 
Heimat,  des  Besitzes,  der  Familie  und  alles  dessen,  was  dem 
Begehren  Nahrung  gibt,  jene  Befreiung  von  allem  Erden- 
hange zu  verwirk  hohen  bemüht  ist,  in  der  eine  tiefere  Lebens- 
auffassung auch  in  andern  Zeiten  und  Ländern  die  höchste 
Aufgabe  des  Erdendaseins  erkannt  hat  und  so  wohl  auch  in 
aller  Zukunft  erkennen  wird. 
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INDEX. 


I.   Namen-  und  Sachverzeichnis. 

Die  Zahlen  Terweiaen  auf  die  Seiten  dea  Werkes.    A.  Anmerkung. 


A. 

Abhipratärin,  Name  eines  Mannes,  100. 
^frama's,  die  vier  Lebensstadien  als 

Brahmacärin,     Grihastha,     Väna- 

prastha^  Sannyasin,  330  fg.  6.  60; 

ihre  Entstehung  330  fg.    Die  A.'s 

als  via  salutis  56;  ihr  Wert  56  fg. 
AQrama-Upanishad  11.  25.  33.  336. 
agvamedhay  Rofsopfer,  21.  110.  111. 

195.  322. 
Agvapati  Kaikeya^  König,  18.  66.  83. 

194.  322.  355. 
A^attha,  Baum  (ficus  religiosa),  183. 

184. 
Adern  259  fg.  129.  257.  353. 
AdÄrari/M,  einer  der  vier  Hauptpriester, 

112. 

Aditi,  „die  Unendlichkeit",  165.  172. 
200. 

Äditya,  Sonne,  Gott  der  Sonne,  96. 
100.  170.  158.  195.  241.  269.  291. 
308;  als  Symbol  des  Brahman  103  fg. 
91.  92.  105.  359. 

Äditya'%,  Götterklasse,  158. 

Agniy  Feuer,  Gott  des  Feuers,  60.  96. 
98.  100,  158.  159.  170.  185.  195. 
241.  287.  291.  301.  308.  350;  als 
Prana  337. 

Agni  Vaigvänara^  „das  allen  Men- 
schen gemeinsame  Feuer".  Umge- 
deutet 84.  106.  114.  337. 

Agnihotranif  das  tägliche  Morgen-  und 
Abendopfer,  294.  328.  337.    Ersetzt 

Dettbsbn,  Oeschlchte  der  Philosophie.    I, 


durch  das  Einatmen  und  Reden  59, 
durch  dasPränägnihotram  113fg.  59, 

Agnishtoma,  ein  Somaopfer,  umge- 
deutet 341. 

aham  brahma  asmi,  „ich  bin  Brah- 
man", 37.  171.  221. 

ahankära^  „das  Ichbewufstsein",  85. 
138.  239.  240;  Funktion  oder  Or- 
gan der  Seele  218  fg.  235.  238.  244. 
269.  270. 

Ahavaniya,  das  dritte  Opferfeuer, 
umgedeutet  144. 

Airammadiyam,  Gewässer  in  der  Brah- 
manwelt,  323. 

Aitareya-Upanishad  8.  23.  28.  29. 

Aüareyin'Sy  Schule  des  Rigveda,  4.  6. 
8.  32,  107.  110.  127.  ' 

Ajätagatru,  König  von  Kägi  (Benares), 
18.  80.  105.  188.  194.  355. 

Äkäga,  Äther,  Raum,  85.  91.  92. 102. 
132.  175.  184.  196.  297.  302.  359. 
Symbol  des  Brahman  101  fg.  105, 
106.  108.  200.  Letzter  Grund  der 
Dinge  18. 

alätacakram,  der  Funkenkreis,  212. 

Allsühnefeuer  263. 

Amritahindu-Upanishad  11.  25.  346. 

amritam  satyma  channam  69.  119. 
150.  209. 

änanda,  Wonne,  108  fg.  115.  116. 

Änandajnäna,  Glossator  Qankaras, 
31.  191. 

änandamaya  ätman  132  fg.  255. 
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Anandavalli,  Name  für  Taitt.  üp.  2: 
32.  115. 

Anaxagoras  175.  220. 

Anaximandros  203. 

a%a's,  die  „Glieder,  Artikel"  der 
Yogapraxis,  acht  345;  sechs  347. 

AngiraSy  Upanishadlehrer  9.  Atharva- 
und  Angiras-Lieder  heifsen  die  Lie- 
der des  Atharvaveda  54. 

annamaya  dtman  255.  352. 

annarasamaya  ätman  255. 

Aiiquetil  Duperron,  Übersetzer  des 
Oupnek'hat  ins   Lateinische,  34  fg. 

antarydmin,  der  Atman  als  „der  in- 
nere Lenker",  186.  99.  108.  154. 
159.  160.  191.  363;  definiert  186. 

anubhava,  die  unmittelbare  Inne- 
werdung, 15.  320. 

apäna,  Atem,  Hauptstelle  249  fg. ; 
ferner  238.  239.  245. 

Aparäjitäj  Burg  in  der  Brahmanwelt, 
323. 

aparä  vidyäy  die  niedere  Wissen- 
schaft, 55.  284.  358. 

dpaSj  die  Wasser,  253. 

Artty  See  in  der  Brahmanwelt,  323. 

Äranyaka'%  (Waldbücher),  vedische 
Schriftengattung,  4  fg.  21.  23.  101». 
354;  nur  sie  dem  Sannyäsin  emp- 
fohlen 342. 

Aristophanes  179. 

Aristoteles  14.  39.  121.  171.  185.  220. 

Ärtabhägaj  Unterredner,  66.  297. 

Arthavädüf  Bestandteil  der  Brähma- 
na's,  3. 

Aruneya-Üpanishad  11.  25.  336. 

Äruni.  Lehrername,  12.  22.  54. 

^rya's  194. 

dsanam,  das  Sitzen,  in  der  Yoga- 
praxis 347.  345.  346. 

Askese  56.  291.  295.  303.  309.  328. 
335.  Als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis 57.  60  fg.  Bedeutung  der 
Askese  60 fg.  Frühes  Auftreten  der 
Askese  in  Indien  61.  Beschränkter 
Wert  der  Askese  nach  den  altern 
Upanisbad's  62  fg.;  zunehmende 
Hochschätzung  in  den  spätem  Upa- 
nisbad's 64. 


astronomische  Vorstellungen  in  den 
Upanisbad's  196  fg. 

Atharvagikhd-Upanishad  11.  25. 

Atharvagira^-Üpanishad  11.  25. 

Atharvarif  Upanishadlehrer,  9.  Die 
Lieder  der  Atharvan's  und  Angiras' 
=  Atharvaveda  52.  54. 

Atharvanika'^  28. 

Atbarva-Upanishad's  9.  10.  25.  31.  32. 
33.  34.  52. 

Atharvaveda  3.  8.  20.  25.  26.  30.  31. 
32.  34.  53.  287.  290. 

Atheismus  213.  215.  221.  364. 

Atidhanvan^  Lehrername,  18. 

atigrahay  „Übergreifer",  acht  243.  260. 

Ätmabodha-Upanishad  11.  26. 

Ätman  10.  11.  14.  15.  18.  19.20.21. 
22.  30.  36  fg.  245.  246.  248.  254. 
26::  263.  265.  269.  270.  271.  27«. 
271-.  294.  297.  331.  333.  334.  335. 
33t  343.  344.  348.  350.  355.  — 
Die  individuelle  Seele  6.  73.  83. 
85.  161.  166.  167.  168.  169.  170. 
173.  176.  177.  178.  181.  207.  208. 
214.  221.  231  fg.  241.  258.  259.  262. 
274. 280.  312. 364. 365.  Die  höchste 
Seele,  die  Weltseele  6.  73.  83.  116. 
161.  166.  167.  207.  214.  221.  231  fg. 
241.  258.  364.  365.  —  Ätman  und 
Brahman  79  fg.;  Unbestimmtheit 
dieser  Begriffe  79 fg.;  Versuche, 
dieselben  zu  bestimmen  80  fg.  Be- 
griff des  Atman  207.  357.  Der 
Atmanbegriff  als  Quellpunkt  des 
Idealismus  208.  Drei  verschiedene 
Ätman's:  materieller,  individueller, 
höchster,  86  fg.  Fünf  verschiedene 
Atman's :  annamaya,  prdnamaya, 
manomaya,  vijndnamaya,  dnanda- 
maya  Ätman,  b9fg.  132.  Der  Atman, 
das  Subjekt  des  Erkennens  (120  fg. 

357.  36o),  ist  selbst  kein  Gegen- 
stand des  Wissens  75,  unerkennbar 
und  allein  real  73  fg.  212.  320.  357. 

358.  361. 362.  Der  Ätman  alssdkshin 
127.  361;  als  prajnd  360;  als  sac- 
ciddnanda  361;  als  „der  innere 
Lenker"  (antarydmin)  363.  Götter 
als  symbolische  Vertreter  des  Ät- 
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man  159.  Der  Ätman  die  ganze 
Welt  138.  Es  gibt  nichts  aufser 
ihm  143  Mahdn  Atmd  181.  Des 
Ätman  Allgegenwart  182.  184,  All- 
wirksamkeit 185,  Allmacht  185. 
Der  Ätman  als  die  Einheit  178  fg. 
Einswerdung  mit  dem  Ätman  als 
Ziel  308  fg  Das  Ätmanwissen  ist 
die  Erlösung  310  fg.  Sitz  des  Ät- 
man im  Herzen  154.  Der  Ätman 
und  die  Organe  239  fg.  Eingehen 
des  Ätman  in  seine  Schöpfung  167, 
in  den  Leib  und  seine  Organe  240. 
Verwirrung  des  Atman  durch  die 
Guna's  2.i6  fg.  Das  Ich  als  Grund 
der  Gewifsheit  239.  Der  Ätman, 
und  wer  sich  als  ihn  weifs,  ist  frei 
189.  Ätmanlehre  und  Ethik  325  fg. 
Die  Ätmanlehre  vor  Yäjnavalkya 
359,  nach  Y.  359  fg.  —  Siehe  auch 
Brahman  und  SeeU. 

Atman  Vaigvdnara,  der  Ätman  als 
allverbreitetes  Weltprinzip,  83  fg. 
18.  106.    355. 

Atma-Üpaniahad  10.  25. 

aixb  xab*  auT6  39. 

avatdra^s  (Menschwerdungen)  des 
Vishnu  11. 

avidyd,  das  Nichtwissen,  145.  178. 
205.  229.  231.  244.  297. 

avyaktam,  das  Unoffenbare,  181.  346. 

B. 

JBddardyana,  Verfasser  der  Brahma- 
sütra's,  26  fg.  25.  49.  51.  115.  210. 

Bafiüdaka,  Unterart  der  Sannyäsin's, 
338.  339.  340. 

Bdhva,  Lehrername,  143. 

Benares  194.    341. 

Bezähmung  als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis, 66.  67. 

BhagavadgHd  326. 

Bhdratam-varsham  (das  Regengebiet, 
Land  der  Bharata's),  Indien,  194. 

bhdvd's,  Zustände  des  Lingam,  fünf- 
zig, Sänkhyaterminus,  219. 

bhikshu,  Bettler,  synonym  mit  san- 
nydsin,  parivrdjaka,  6.  56. 334.  335. 
341. 


Bhrigu,  Rishi  der  Vorzeit,  64. 84. 292. 

Bhriguvalli,  Titel  von  Taitt.-Up.  3, 
234-'240:  32. 

bhüman,  „Gröfse",  „Unbeschränkt- 
heit",  die  höchste  Seele,  85.  86.  94. 
131.  138.  360. 

hhür,  bhuvah,  svar,  die  drei  heiligen 
Rufe  (Vyähriti's),  111.  196. 

bhüta%  die  fünf  Elemente  (Äther, 
Wind,  Feuer,  Wasser,  Erde),  218. 
219.  239. 

Bibel  43.  44.  45.  46. 

biblisch-mittelalterliche  Weltanschau- 
ung 146. 

Böhme,  Jakob,  77. 

BrahmabindurUpanishad  11.  25.  346. 

brahmacdrin,  Brahmanschüler,  332  fg. 
6.  56.  190.  194.  330.  335.  336. 

brahmacaryamy  Brahmanwandel,  57. 
190. 

brahman  (Neutr.)  9.  12.  14.  15.  17. 
18.  19.  26.  27.  30.  36.  245.  252. 
255.  256.  261.  267.  269.  273.  275. 
278.  280.  291.  300.  301.  3o3.  308. 
311.  313.  315.  316.  317.  319.  321. 
322.  323.  331.  332.  342.  346.  350. 
351.  353.  356.  357.  359.  365.  366. 
368.  —  Brahman  =  Ätman  der 
Grundgedanke  der  Upanisbad's  36fg. 
—  Erkennbarkeit  des  Brahman  5  Ifg. 
Mittel  der  Brahmanerkenntnis  56 fg. 
Brahman  als  Gegenstand  des  Wis- 
sens 68.  Kein  Wissen  von  Brah- 
man möglich  72  fg.  —  Das  Suchen 
nach  dem  Brahman  78  fg.  Brah- 
man als  die  Einheit  78  fg.,  als  Name 
für  Prinzip  79.  —  Symbolische  Vor- 
stellungen von  Brahman  91  fg. :  Brah- 
man als  prdna  200,  als  prdna  und 
vdyu  92.  93  fg.,  als  dkdga,  manas 
92.  101  fg.,  als  Ädüya  92.  103  fg. 
Verschmelzung  von  Brahman  und 
Symbol  lü7.  Zwei  Formen  des 
Brahman  108.  Attributhaftes  Brah- 
man 92.  —  Das  Brahman  an  sich 
115  fg.  Das  Brahman  als  saccid- 
dnanda  115  fg.  133.  134.  142;  als 
das  Seiende  und  das  Nichtseiende, 
als    die   Realität   und    die   Nicht- 

24* 
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realität  117  fg.,  über  Seiendes  und 
Nichtseiendes  erhaben  120;  als  Be- 
wufstsein,  Denken  120  fg.  245,  als 
Prajiiätman  127.  Der  ewige  Tag 
des  Brahman  125  fg.  Brahman  als 
präna  127,  als  säkshin  127,  als 
Wonne  127  fg.  Das  Brahman  leid- 
los 128.  Negative  Natur  und  Un- 
erkennbarkeit  des  Brahman  an  sich 
133  fg.  Brahman  als  raumlos  138 fg., 
als  zeitlos  139  fg.,  als  kausalitätlos 
141  fg.  —  Das  Brahman  und  die 
Welt  143  fg.  Alleinige  Realität  des 
Brahman  143  fg.  Das  Brahman  als 
kosmisches  Prinzip  145 fg.,  als  causa 
raaterialis  150  fg.  Integrität  des 
Brahman  151.  Das  Brahman  als 
psychisches  Prinzip  152  fg. ;  idea- 
listische Form  dieser  Lehre  152  fg., 
pantheistische  Umbildung  153.  Das 
Brahman  als  persönlicher  Gott 
(igvara)  157  fg.  —  Brahman  als 
Weltschöpfer  103  fg.,  sein  Eingehen 
in  seine  Schöpfung  176  fg.  —  Brah- 
man als  Welterhalter  182  fg.;  als 
Weltregierer  186 fg.;  als  Vorsehung 
191  fg.  —  Brahman  als  Weltver- 
nichter  198  fg.  Rückkehr  der  Ein- 
zelwesen in  Brahman  199  fg.  Brah- 
man als  Vemichter  der  Einzelwesen 

.  200.  Rückkehr  des  Weltganzen  in 
Brahman  201  fg.  Über  die  Motive 
der  Lehre  von  der  Weltvernichtuig 
in  Brahman  203  fg. 

Brahman  (Mask.)  1)  der  Gott  Brah- 
man, das  personifizierte  Brahman 
72.  177.  178.  222.  223.  233.  298. 
Träger  der  göttlichen  Offenbarung 
und  ihr  Vermittler  an  die  Menschen 
180.  Die  Weltseele  179fg.  2)  Einer 
der  vier  Hauptpriester  112. 

hrahmanah  parimarah,  Zeremonie,  99. 

hrähmanam,  Gattung  vedischer  Schrif- 
ten, 3.  4  fg.  7.  23.  30.  44.  52.  54. 
79.  90.  109.  165.  287.  290  fg.  292. 
301.  354.  366. 

Brahmanaspatij  „Gebetesherr",  vedi- 
scher Gott,  165. 

Brähmanazeit  3  fg.  93.  206. 


Brahmane,  Angehöriger  der  ersten, 
der  Priesterkaste,  9.  17.  18.  19.  2L 
40.   55.  56.  66.  83.  94.   129.   152. 

194.  200.  208.  2G5.  290.  293.  303. 
307.  318.  319.  320.  331.  332.  333. 
334.  335.  354.  355. 

Brahmanismus  60.  128. 
Brahmanstadt  (der  Leib)  255. 
Brahmanwelt  70.  123.  126.  159.  190. 

195.  265.  311.  322.  3-J3.  324.  325. 
333.     Brahman  als  Welt  131. 

brahmarandhram,  Öffnung  im  Schädel, 
durch  welche  die  Seele  auszieht, 
255.  243.  256.  351. 

Brahmasütra^s  des  Bädaräyana  26  fg. 
173. 

Brahma-Upanishad  8.  11.  25.  336. 

Brahmavidyä-Upanishad  11.  25.  31. 
346. 

Brennholz  in  der  Hand  als  Zeichen 
der  Schülerschaft  65.  66.  332. 

Brihadäranyaka-  Upanishad  8.  23. 29. 
40.  121.  209.  212.  356. 

Brihadratha,  Name  eines  Königs,  13. 
229.  334. 

Brihannäräyana,  Name  für  Taut. 
Ar.  X:  32.  * 

huddhi,  Bewufstsein,  218  fg.  181. 
Funktion  des  Manas  238.  Neben 
manas  als  besonderes  Vermögen 
244.  257.  269.  270.  346.  Als  Be- 
stimmtheit der  individuellen  Seele 
235. 

Buddhismus  und  Buddhisten  60.  128. 
219.  230.  307.  Idealismus  der 
Buddhisten  219. 

C. 

(^äkalya,  Name  eines  Mannes,  55. 
(Jäkäyanyttf  Name  eines  Weisen,  13. 
gäkhä  („Zweig"),  Vedaschule,  4.  5.  6. 

7.  8.  9.  18.  19.  21.  22.  23.  24.  25. 

28.  30.  32.  34.  107.  110.  111.  126. 

127. 
cakshiüi,  Auge;  cakslmr  vai  brahmaS2. 
Candälä*s^  verachtete  Menschenklasse, 

303. 
Qändilya,  Lehrername,  21. 
^ani,  der  Planet  Saturn,  197. 


(Jankara  (-äcärya),  Verfasser  des  Kom- 
mentars zu  den  Brahmasütra's  und 
zu  Upanishad's,  11.  25.  26fg.  32. 
49.  67.  72.  79.  93.  103.  115.  137. 
190.   210.  225.  231.  236.  237.  298. 

(^ankaränanda ,  Verfasser  des  Kom- 
mentars zur  Kaushitaki-  und  zu 
vielen  Atharva-Üpanishad's,  28.  34. 

Q'antiformeln  28. 

gdrira  ätman  231. 

Qärirakam  und  (Jdrrraka  -  mimähsd, 
die  Brahmasütra's  des  Bädaräyana, 

31.  51. 

^astram,  Preislied,  110. 

Qaunaka,  angeblicher  Begründer  einer 

Atbarvavedaschule,  8.  25.  30.     p. 

Käpeya  100. 
Qaunakiya''s,  eine  Schule  des  Athar- 

vaveda,  8. 
Ceylon  193. 
Chändogya- Upanishad  8.  23.  28.  29 

32.  40.  123. 

Christentum  43.  45.  107.  128. 

^kha,  Haarlocke,  vom  Sannyäsin  be- 
seitigt, 338.  339.  342. 

Citra  Gdngyäyana,  Name  eines  Opfer- 
herrn, 18.  54.  194. 

cittam  noch  besonders  neben  biiddhi, 
ahankdra,  manas  224.  225.  238. 
244.  269.  270. 

(^iva  11.  25.  181.  348.  givakultus  162. 
Qivaitischer  Symbolismus  10. 

Qivasamkalpa'  Upanishad  245. 

Qiva- Upanishad^ %  11. 

Colebrookes  Liste  der  Upanishad's  8. 
31.  32.  33. 

^rotram^  Ohr,  Gehör;  grotram  vai 
brahma  82. 

Qruti,  die  Offenbarung,  der  Veda,  die 
(heilige)  Schrift,  143. 

^udra,  vierte  Kaste,  ausgeschlossen, 
13.  68.    Göttliche  Qüdra's  158. 

Qukray  der  Planet  Venus,  197. 

Cülika- Upanishad  11.  25.  346. 

fietdfcatora's,  angebliche  Veda- 
schule, 4. 

^vetägvatara- Upanishad  8.  24.  28. 
29.  30.  32.  33.  215.  364. 


Qvetaketu,  Sohn  des  Üddälaka-Äruni, 
54.  135.  153.  183.  332. 

D. 

daivah  parimarah,  das  Herumsterben 
der  Götter,  99. 

Daksha,  Sohn  der  Aditif  165. 

dakshinäj  Opferlohn  an  die  Priester, 
umgedeutet,  328. 

Dara  Schakoh,  Veranstalter  der  Oup- 
weÄrViai- Übersetzung,  34. 

Deismus  213.  215.  364. 

Demokrit  220. 

Descartes  107.  146.  220.  240. 

Determinismus  der  Upanishad's  188 fg. 

devayäna,  der  Götterweg,  301  fg.  9J. 
105.  287.  293.  302.  303.  304.  312. 
323.  324.  350.  366.  368. 

dhäranäf  Fixierung  der  Aufmerksam- 
keit' beim  Yoga,  349.  345.  346.  348. 

Dharmagästra^s,  Lehrbücher  über 
Sitte  und  Recht,  331. 

Dharniasütra^s,  über  die  Pflichten 
der  Kasten  und  Lebensstadien  han- 
delnd, 331. 

dhruva,  der  Polarstern,  197. 

dhyänam,  Meditation  beim  Yoga,  349. 
345.  346.  348. 

Dhyänabindu-Upanishad  11.  25.  346. 

Dir  als  Gottheit  241. 

dikshä,  Weihe,  des  Sannyäsin  338. 

Disputationen,  öffentliche,  22. 

dreifache  Wissenschaft  des  Veda  151. 

Dritter  Ort  als  Schicksal  der  Bösen 
303. 

Dualismus  220  fg.* 

Edda  97. 

Eigeborenes  177.  262.  263. 
Einheitsgedanke  143.  206.  356. 
Einstab  und  Dreistab  der  Sannyäsih's 

339. 
Elemente  225.  239;  drei  23.  156.  168. 

173  fg.   176.   197.    210.    227.   261; 

vier  85;  fünf  23.  168.  169.  171  fg. 

175  fg.    177.   238.    242.    244.   254 

257.  261. 
Embryologie  265  fg. 
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Empedokles  220. 

Entsagung  als  Mittel  der  Brahman- 
lärkenntnis  66.  67. 

Epichannos  246. 

Epiktet  14. 

epische  und  mythologische  Gedichte  53. 

Erde,  die,  und  das  Weltganze  194 fg. 

Erlösung  123.  128.  228.  231.  232.  233. 
291.  326  fg.  335.  349.  —  Bedeutung 
der  Erlösungslehre  305  fg.  Wunsch 
der  Erlösung  vom  Dasein  305.  Ur- 
sprung der  Erlösungslehre  306  fg. 
Das  Ätmanwissen  ist  die  Erlösung 
310  fg.  365  fg.  Charakteristik  des 
Erlösten  318  fg.  Empirische  Form 
der  Erlösungslehre  320  fg.  366. 

Ersetzung  von  Zeremonien  112  fg. 

Eschatologie  der  üpanishad's  282  fg., 
altvedische  285  fg. 

etad  vai  tad  155. 

Ethik  der  üpanishad's  327  fg. 

F. 

Frauen,  mehrere  erlaubt,  334. 

Freiheit  des  Willens  42.  43.  88.  Frei- 
heit und  Unfreiheit  188  fg. 

Fünffeuerlehre  (Pancägnividi/ä)  300. 
295.  299.  303.  304.  323.  324.  367. 

G. 

Gandhära,  Volksstamm  am  Indus,  66. 

194. 
Gandharven ,      Klasse      himmlischer 

Genien,    178.    298.    Gandharvawelt 

195. 
Ganges  193.  194.  307. 
Garbha-Upantshad  10.  25.  31.  257. 
Gdrgi,  Unterrednerin,  63.  66.  73. 122. 

134.  138.  160.  357. 
Gärgya  Bäläki,  Lehrername,  15.  18. 

36.  80  fg.  103.  105.  188.  194.  355. 
Gdruda-Upanishad  10.  25. 
Gaudapäday    Verfasser    der    Kärikd 

zur  Mändükya-Upanishad,  28.  32. 
Gautama,  Familienname  des  Uddälaka 

Aruni,  18.  99. 
Gdyatra-sdman  30. 
Gdyatriy    erstes    vedisches    Metrum, 


Symbol  des  Brahman,   111  fg.  151 
279. 

Geburt  266. 

Geduld  und 

Gemütsruhe  als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis, 66.  67. 

Geulincx  146. 

GnadenwahL  (Prädestination)  161. 

Gopdiatdpantya-  Upanishad^B  33. 

Gopicandana-  Upanishad  33. 

Gott,  sein  Dasein,  42.  43.  Personi- 
fikation des  Brahman-Atman  315. 

Götter  124.  129.  130.  140.  152.  153. 
165.  168.  169.  172.  177.  178.  180. 
185,  207.  208.  209.  247.  275.  287. 
288.  290.  291.  298.  300.  301.  302. 
308.  311.  353.  354.  357.  362.  Ver- 
ehrung der  Götter  15.  17.  21.  Stel- 
lung der  altvedischen  Götter  in  den 
üpanishad's  158  fg.  Ihre  Zahl  158. 
Götter  änanda-ätmdnah  131.  Pro- 
tektorat der  Götter  über  die  Or- 
gane 241. 

Götterweg  (devaydna)  63.  64.  195. 

Götterwelt  (devaloka)  178.  195.  293. 
295.  298.  299. 

graha  1)  die  acht  Organe  243.  250; 
2)  die  Planeten  197. 

grihastha,  Hausvater,  im  zweiten  der 
vier  A^rama's  stehend,  333  fg.  6. 
56.  57.  330  fg.  335.  336. 

guna,  Faktor.  Die  drei  Faktoren, 
Sattvam,  Bajas  und  Tamas,  aus 
denen  nach  der  Säiikhyalehre  die 
Urmaterie  und  alles  aus  ihr  Ent- 
wickelte besteht,  211.  218.  221.  222. 
237.  254.  350.  Genesis  der  Guna- 
lehre  226  fg. 

H. 

Hansa  (Gans,  Schwan,  Flamingo), 
Unterart  der  Sannyäsin's,  338.  339. 
341. 

Hansa-Üpanishad  11.  25.  346. 

Heilslehre  des  Sänkhyam,  Genesis  der, 
228  fg.  Heilsiehre  des  Vedänta  228. 

Heraklit  71.  203.  220.  269. 

Herz  258  fg. 

Herz  als  Lotosblüte  259.  351. 
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Herzenshöhle  115.  155.  172.  259. 
Himälaya  193. 

Himmeisgegenden  97.  98.  100.  138. 
139.  148.  149.  158.  183.  187.  196. 
209.  312. 

hiranyagarbha,  „der  goldene  Keim", 
der  Erstgeborene  der  Schöpfung,  165. 
169.  172.  222.  223.  225.  Die  Welt- 
seele 179 fg.;  der  kosmische  Intel- 
lekt als  Träger  der  Erscheinungs- 
welt 219.  235  (der  kapila  rishi). 

Hitdh,  heifsen  die  72000  sich  vom 
Herzen  aus  im  Perikardium  ver- 
breitenden Adern,  in  denen  die 
Seele  im  Tief  schlafe  ruht,  258  fg. 
129.  275.  276. 

Homer  66. 

Hotar,  Hauptpriester  des  Rigveda, 
112.  184. 

Hunger  und  Durst  262. 

Hydraotes  194. 

Hymnen  44.  165. 

Hymnenzeit  206. 

Hyphasis  194.  333. 

I. 


ig,  iga,  iQäna,  igvara,  „der  Herr", 
Gott,  160. 11. 157. 162. 187. 192. 344. 

iQd'Upanishad  8.  24.  29. 

Idealismus  147;  Idealismus  der  Üpa- 
nishad's 148.  157.  161.  193.  207  fg. 
213.  232.  233.  240.  344,  des  Yäjna- 
valkya  206.  357;  der  Buddhisten 
219.  —  Erstes  Auftreten  des  Idea- 
lismus in  den  Üpanishad's  208  fg. 
Die  Upanishadlehre  ist  ursprüng- 
lich Idealismus  209;  der  Idealismus 
die  ganze  weitere  Entwicklung  be- 
herrschend 209  fg. 

Ideen,  platonische,  179. 

Identität  von  Welt  und  Seele  153  fg. 

363. 
Bya,  ein  Baum  in  der  Brahmanwelt, 

323. 
individuelles  Fortleben  der  Seele  nach 

dem  Tode  83. 
Indra,  altvedischer  Gott,  13.  65.  87. 
88.   98.   158.   159.   177.   258.   286. 
290.  291.  308.  312. 


indriya^B,  die  psychischen  Organe, 
nämlich  die  fünf  Erkenntnissinne 
(269;  huddhi-indriydni  [247],  jwana- 
indriydni  [238] :  Gehör,  Gefühl,  Ge- 
sicht, Geschmack  und  Geruch)  und 
die  fünf  Tatsinne  (269 ;  karma-indri- 
ydni  [238.247]:  Organe  des  Redens, 
Greifens,  Gehens,  Zeugens  und  Ent- 
leerens) 238.  218  fg.  231,  234.  242. 
252.  270. 

Indus  193.  194. 

Intellektualismus  120  fg. 

Islam  307. 

üihdsahj  episches  Gedicht,  53. 

J. 

Jdhdla-Upanishad  9.  11.  25.  28.  29. 

336. 
Jaimintya%  Schule  des  Sämaveda,  8. 
Jdnagruti,  Name  eines  reichen  Mannes, 

13.  21.  58.  100. 
Janaka,  König  der  Videha's  13.  21. 

53.  66.  76.  81.  123. 194.  312  fg.  354. 
Jesus  12.  107.  289.  325. 
jiva,  lebend;  jira  dtman^  „das  lebende 

Selbst",  die  individuelle  Seele,  231. 

232.  233.    Jiva  ohne  Zusatz,   die 

individuelle  Seele,  181. 
Jivala,  König  der  Pancdla%  194. 
jivanmukti,   die    Erlösung   bei   Leb- 
zeiten, 321. 
jndnam,    Erkenntnis;    Brahman    als 

jndnam  116. 


K. 

Kdgi,  Volksstamm,  194. 
Kaivalya- Upanishad  11.  26. 
Kdldgnirudra- Upanishad  11.  25. 
kalpa,  Weltperiode,   199.  324.     Die 

Kalpatheorie  des  spätem  Vedänta 

198  fg. 
Kdma    (Liebe),    Erstgeborener    der 

Schöpfung,  165. 
Kant  12.  38.  39.  41.  43.  45.  47.  66. 

68.  102.  107.  122.  137.   188.  189. 

204.  205.  284.  310. 
Kantfuigruti- Upanishad  11.  25.  336. 
JSTdwm, Zweigschule  der  Väjasaneyin's, 

250. 
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KäpUaj     Begründer    des    Sänkhya- 

systems,  180.  216. 
kapila  rishij  „der  rote  Weise",  Brah- 

män,*180fg.  223.  235. 
Mrikä  des  Gaudapäda  zur  Mändükya- 

Upanishad  lÖ.  29.  31.  32.  '  ' 
Jearmakdndam,  der  Werkteil  des  Veda, 

44. 
Icarman,  Werk,   189.   225.  236.  237. 

242.  300.    Siehe  auch  Werk. 
Kasten,  vier,  170.  340. 
kategorischer  Imperativ  47. 
Katha%  Schule  des  schwarzen  Yajiir- 

veda,  8. 
Käthaka^s  4. 
Kä'thaka-Üpanishad  8.  13.  24.  29.  30. 

32. 
Kätyäyanif  Gattin  des  Yäjüavalkya, 

334. 
Kaunteya  199. 

Kaushitaki,  Lehrername,  101. 
Kaushitakin%  Schule  des  Rigveda,  4. 

8.  110.  127. 
KaushUaki-Upanishad  8.  23.  28.  29. 

32. 
Keimgeborenes  262. 
Kekaya,  Volksstamm,  194. 
Kena-Upanishad  8.   23.  29.  32.  111. 
Ketu  (Drachenschwanz)  als  Planet  197. 
khilakdndam     der     Brihadäranyaka- 

üpanishad  296. 
Knoten  des  Herzens  244.  254. 
Kommentare  (Jankaras  28. 
Könige  (Krieger)  weiser  als  Brahma  neu 

und  diese  belehrend  17  fg.  66.  80. 

83. 194.  355;  Begründer  derÄtman- 

lehre  17.  110.  354  fg. 
Kopf  257  fg.   Zerspringen  des  Kopfes 

258. 
Körperkreise  256. 
Körperwärme  256.   Symbol  des  Brah- 

man  106. 
Kosmogonien,   altvedische,  222.  232. 

363. 
Kosmogonismus  149  fg.  213.214.232. 

233.  363  fg. 
Kosmographie  der  Upanishad's  193  fg. 
Kosmologie   der    Upanishad's   163  fg. 

213. 


kramamukti,  Stufenerlösung,   324 fg. 

Krieger,  siehe  kshatriya's. 

Krishna-Upanishad  33. 

kshatram,  kshatriya^s^  die  Krieger- 
kaste, 9.  17.  18.  21.  40.  52.  152. 
200.  208.  303.  307;  kshatram  für 
den  Pr&na  erklärt  101.  Kshatriya's 
als  Pfleger  derÄtmanlehre  17. 354 fg. 
Göttliche  kshatriya^s  158. 

Kshurikä-Upanishad  11.  25.  346. 

Kultusbräuche,  Substitutionen  für  die, 
59. 

Kuru,  Volksstamm,  194. 

Kuticara,  Unterart  der  Sannyäsin's, 
340. 

.  li. 

Lakshmispruch  der  Nrisiühaf  ormel  13. 

Lanka,  Ceylon,  193. 

Lebendgeborenes  262. 

Lebensalter,  drei,  112. 

Leib,  feiner,  252 fg.,  siehe  auch  Ungarn. 
Grober  Leib  255  fg.  Sein  Wesen 
255,  Schilderungen  des  Leibes  256  fg. 
Leib  und  Elemente  261  fg. 

Ungarn,  der  feine  Leib,  218.  217 fg. 
(Unga-qariram)  254,  der  innere 
Mensch  254. 

Lohn  für  Werke  30. 

M. 

Mildhava,  Schüler  des  (Jankardnanday 
2H. 

madhiikändam,  Titel  von  ßrihad- 
äranyaka-Upanishady    1 — 2:    296. 

Mädhyandina%  Zweigschule  der  Väja- 
saneyin's,  250.  253.  314. 

Madra,  Volksstamm,  194.  333. 

Mahädeva,  Beiname  des  Qiva,  11. 

mahän  (=  huddhi),  der  kosmische  In- 
tellekt der  Sänkhyaphilosophie,  223. 
181.  218  fg.  254.  346.  Mahän  ätmd 
181. 

Mahänärdyana-  üpanishad  8.  24.  29. 
33. 

mahas,  vierter  Opferruf  (Vyähriti),  196. 

Mahd' Üpanishad  11.  26. 

MaheQvara  (der  grofse  Gott),  Steige- 
rung von  Iqvara,  222;  Beiname  Qi- 
vas  11. 


Maiträyaniya%  Schule  des  schwarzen 
Yajurveda,  4.  8. 

Maitrdyaniya-Upanishad  8.  24.  25. 
28.  33. ' 

Maüreyty  Gattin  des  Ydjnavalkyay 
15.  66.  73.  122.  152.  208.  276.  314. 
334. 

Malebranche  146. 

ma« as,Zentralorgan  sowohl  der  buddhi- 
indriydni  wie  auch  der  karma-indri- 
ydniy  238. 244,  in  ersterem  Sinne  das 
Vermögen  der  Wahrnehmung,  der 
Verstand  245fg.  238,  in  letz- 
terem Sinne  das  Organ  der  Wünsche, 
der  bewufste  Wille  238.  245. 
246.  90.  165.  251.  254.  349.  359. 
Ursprünglich  ist  Manas  von  all- 
gemeinerer Bedeutung,  „Gemüt", 
„Sinn",  „Herz",  „Geist",  245.  59. 
60.  93.  95.  96.  100.  101.  127.  187. 
20O.  218  fg.  231.  234.  2.S5.  241.  242. 
243.  24S.  252.  253.  256.  257.  258. 
261.  262.  265.  267.  268.  269.  270. 
276.  346.  348.  Das  Manas  als  Sym- 
bol des  Brahman  oder  Atman  15. 
64.  74.  82.  85.  91.  92.  101  fg.  105. 
106.  149.  245;  als  Urprinzip  166. 
In  kosmischem  Sinne  entspricht  ihm 
der  Mond  97.  98.  112.  158.  297. 
Manas  und  Indriya's  Organe  der 
Relation  237  fg. 

Mdndükya-Upanishad  9.  10.  24.  25. 
29.'  31.  32. 

Mann  (Geist)  in  der  Sonne  104.  105; 
im  Auge  88.  104.  122.  Siehe  auch 
purusha. 

iwanomat/a(manasartig)  dtman  54. 255. 
359,  brahman  245,  purusha  247. 

J/antra's,  Lieder  und  Sprüche  der 
Veden  (Gegensatz :  Brähmana's),  30. 
242. 

Manu  (Mensch),  der  Stammvater  des 
Menschengeschlechtes,  286. 

MaruVs  Götter  der  Winde,  287. 

Mdtarigvan,  der  Windgott.  Der  Präna 
172. 

Matsya,  Volksstamm,  194. 

mäyd,  Zauberkunst,  Blendwerk.  Das 
Blendwerk  der  empirischen  Realität 


40.  41.  43.  45.  68.  162.  270.  318. 
344.  362.  Die  Mäyälehre  als  Grund- 
lage aller  Philosophie  204  fg.  Die 
Mäyälehre  in  den  Upanishad's  206  fg., 
in  empirischen  Vorstellungsformen 
212  fg. 

Meister  Eckhart  136. 

Mensch,  der,  und  sein  Leben  als  Opfer- 
handlung aufgefafst  112. 

Mitra-Varuna  287. 

vioksluLf  Erlösung,  305. 

Monismus  220  fg.,  der  Upanishadlehre 
211. 

MrityUy  der  Todesgott,  251. 

MukUkd- Üpanishad  26.  Der  Kanon 
der  M.  33.  31.  34. 

Mundaka- Üpanishad  10.  24.  25.  28. 
29.'  30.  32. 

Mundausspülen  342;  als  Bekleidung 
des  Präna  beim  Präiiägnihotram  114. 

Muni,  der  vollendete  Weise,  56.  62. 
331. 

Mutterschofsgeborenes  177.  263. 

Naciketas,  Sohn  des  Vdjagravasa,  13. 
294. 

Näciketafeuer  59.  294. 

Nddabindu' Üpanishad   11.    25.   346. 

Naishthika,  Brahmanschüler  auf  Le- 
benszeit, 56. 

nakshatram,  Sternbild,  197. 

Ndrada,  ein  Brahmane,  68.  70.  312; 
durch  den  Kriegsgott  Sanatkumära 
belehrt  18.  53.  85.  355. 

Ndräyana  1)  der  Purusha  als  Erst- 
geborener 165.  Vishnu  11. 181. 200. 
2)  Upanishadkommentator  8.  31. 33. 
34.  263. 

Ndräyana- Üpanishad  11.  26. 

Naturwissenschaftliches  in  den  Upa- 
nishad's 197  fg. 

neti,  nett  17. 75. 108. 134. 136. 142. 350. 

Neuere  Philosophie  146. 

Neuplatoniker  181. 

Nichtrealität  der  Welt  204 fg. 

Nichtwissen  (avidyä)  68  fg.  Avidyä 
als  Falschwissen  69.  Avidyä  und 
Vidyä  71.    Siehe  auch  avidyä. 
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Nilarudra-Upamshad  11.  25.  33.  34. 
niyama,  Selbstzucht,  in  der  Yogapraxis 

346.  345.  347. 
Nrisihhaf  Vishnu  als  „Mannlöwe",  11. 
Nrisinhapürvatäpamya  -  Upanishad 

11.  26.  32. 
Nrisinhottaratäpaniya-  Upanishad  11. 

26.  32. 
Nyagrodha,  Baum  (ficus  Indica),  183. 

184. 
nyäsa,  Entsagung,  64.  328.  330.  331. 
Nydya,  System  der  Logik,  262. 

O. 

Ohrensausen  256,  als  Symbol  des 
Brahman  106. 

Owi,  heiliger  Laut.  Hauptstelle  349  fg. 
Ferner  10.  25.  57.  92. 100.  126.  261. 
317.  337.  340.  344.  345.  346. 

&'v,  rb,  To  SvTw?  ov  39. 

Opfer  4.  6.  21.  32.  56.  63.  90.  109. 
112.  113.  264.  294.  295.  300.  303. 
309.  322.  330.  331.  333.  334.  335. 
337.  341.  —  Opfer  als  Mittel  der 
Brahmanerkenntnis  57  fg.  Für  Opfer 
nur  der  Pitriyäna  58.  Umdeutungen 
des  Opfers  59.  Bedingte  Anerken- 
nung des  Opfers  in  spätem  Texten 
59  fg. 

Opferfeuer,  drei,  59.  63.  105.  338. 

Opferkultus  247,  und  Atmanlehre  354. 

Opferschnur  338.  339.  342. 

Opposition  gegen  das  Ritualwesen  57. 

Organische  Natur  176  fg.  Einteilung 
der  Organismen  177.  262  fg. 

Oupnek'haty  persische  Übersetzung  von 
50  Upanishad's,  34  fg.  31.  245. 

P. 

Paingala-Upaniühad  9.  29. 
Faingya^  Vedalehrer,  101. 
Paippalädi^Sj  eine  Schule  des  Atharva- 

veda,  8. 
Pancäla%  Volksstamm,  194. 
pancanadarrij  das  Fünfstromland,  194. 
Pantheismus  146.  147.  148.  157.  162. 

213.  214.  221.  232.  233.  362  fg. 
Paramahansa,  höchste  Stufe  der  San- 

nyäsin's,  338.  339.  340. 


Paramahansa- Upanishad,  11. 25.  336. 

paramätman,  der  höchste  Atman,  231. 

Parameshthin,  Personifikation  des 
höchsten  Wesens,  als  Träger  der 
göttlichen  Offenbarung  und  ihr  Ver- 
mittler an  die  Menschen  180. 

parä  vidyä,  höhere  Wissenschaft,  284. 
358. 

parivrdj,  parivräjaka,  heimatloser 
Pilger  (=  Sannyäsin)  6.  56.  334. 
335.  341. 

Parmenides  39.  41.  68.  121.  144.  205. 
220.  310.  357.  363. 

Patanjaliy   Gründer  des   Yoga,   344. 

Paulus  46. 

Pendschdh  307. 

Perikardium  (puritat)   129.  260.  276. 

Pessimismus  127;  indischer  128;  der 
Upanishad's  229 ;  des  Säükhyam  229. 

Philolaos  171. 

Physiologisches  aus  den  Upanishad's 
255  fg. 

Pinda- Upanishad  10.  25.  33. 

Pippaläda,  angeblicher  Begründer 
einer  Atharvavedaschule,  8.  25.  30. 

pitriyäna,  Väter  weg,  302.  58.  63.  64. 
287.  293.  301.  303.  304.  312.  323. 
324.  335.  350.  368. 

Planeten  197. 

Piaton  12.  39.  41.  42.  68.  70.  121. 
141.  144.  171.  205.  220.  264.  310. 

Polytheismus,  altvedischer,  157.  159. 

Prabhuvimitam,  Palast  in  der  Brah- 
manwelt,  323. 

PraQna-Upanishad  10.  24.  25.  28.  29. 
30.  32. 

Prädestination  160.  190.  364. 

Prajäpati,  altvedischer  Gott,  9.  13. 
159.  171.  178.  180.  298.  Personi- 
fikation der  Schöpferkraft,  Prinzip 
der  Welt  79.  95.  111. 157. 173.  200. 
241.  263.  264.  265.  337.  356.  357. 
Erstgeborener  der  Schöpfung  165. 
166.  AlsUrquell  der  Weisheit,  Atman- 
wisser,  Lehrer  65.  87.  88.  95.  329. 
Zum  Mond  in  Beziehung  gesetzt  94. 
197.  242.  Prajäpati  =  Atman  177; 
=  Manas  245;  =  Präna  197. 

Prajäpativratavi  265. 
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prajnäf  prajnänam,  prdjna  atman, 
prajndtman,  Bewufstsein,das  objekt- 
lose Subjekt  des  Bewufstseins,  die 
höchste  Seele,  95.  107.  108.  115. 
123.130.131.245.275.276.  Prajtiä, 
die  Seele  im  Tiefschlafe,  269.  277. 
279.  280.    Prajnä=präna  126  fg. 

Prakriti,  die  Urmaterie  der  Sänkhya's, 
216  fg.  147.  211.  215.  237.  247.  344. 
365;  eine  mdyä  212.  Die  Selbst- 
entfaltung der  Prakriti,  als  indi- 
viduell zu  denken  218;  kosmische 
Prakriti  217.  219. 

praktische  Philosophie  der  Upani- 
shad's 325  fg. 

präna  15.  30.  69.  74.  80.  82.  92.  158. 
165.  172.  200.  224.  225.  234.  238. 
239.  241.  242.  244.  245.  253.  261. 
262.  267.  268.  274.  277.  280.  322. 
337.  345.  352.  353.  359.  360.  — 
1)  Hauch,  Odem,  Atmungsprozefs. 
93.  248.  2)  Zentralorgan  des  Lebens, 
Leben  93  fg.  98.  248.  Identifiziert 
mit  Väyu  93.  98  fg.,  mit  Brahman  82. 
101,  mit  prajnä  107.  126.  131.  212. 
276;  Präna  und  Akäga  =  Ananda 
=  Brahman  107.  Der  Präna  als 
kosmisches  Prinzip  97  fg. ,  Symbol 
des  Brahman  92.  93  fg.,  105,  Syn- 
onymon  des  Atman  109.  119,  die  in- 
dividuelle Seele  85.  86.  236.  Ver- 
herrlicht als  Ayäsya  Angirasa,  Bri- 
haspati  und  Brahmanaspati,  Säman 
und  Udgitha  97.  Abhängig  vom 
Purusha  94.  —  Der  Präna  und  seine 
fünf  Verzweigungen  248  fg.  Der 
Präna  bleibt  im  Schlafe  wach  248. 

pvdna^s,  Lebenshauche,  Lebensorgane 
93  fg.  242.  243.  244.  246.  252.  254. 
255.  258.  270.  322.  Organe  der 
Nutrition  237.  238.  Ihre  Anzahl 
248.  Rangstreit  der  Präna's  95. 
Kampf  der  Präna's  und  der  Dä- 
monen 96. 

Pränägnihotram  59. 106. 113.  338. 340. 

Pränägnihotra- Upanishad  10.  25. 

rdnamaya  ätman  101.  255. 

Pranavaj  der  Omlaut,  13.  349. 


prdnäydma,  Regulierung  des  Atmens 
in  der  Yogapraxis  348.  345.  346. 

Pratardanay  ein  König,  von  Indra  be- 
lehrt, 13. 

pratikam,  Symbol,  91. 

pratydhdra,  Einziehung  der  Sinnes- 
organe in  der  Yogapraxis  348.  345. 
346. 

Pravdhana  Jaivali,  König  der  Pan- 
cäla's,*13.  18.  54.  355. 

Pravrdjin  =  Parivrdj aka  331. 

Priester  (ritvij),  vier,  112. 

Psychologie  der  Upanishad's   231  fg. 

purdnanij  mythologisches  Gedicht,  53. 

purusha.  Mann,  Person,  Geist.  Na- 
mentlich 1)  der  kosmische  Purusha, 
aus  dem  die  Welt  geschaffen  ist, 
55.  81.  94.  97.  98.  151.  165.  170. 
172.  181.  191.  207.  280.  308.  359. 
2)  Der  Purusha  im  Menschen  (zoll- 
hoch 155.  259),  die  Seele,  das  Sub- 
jekt des  Erkennens,  147. 215. 216  fg. 
256.  344.  346.  365.  Der  Purusha 
in  der  Sonne  197.  104  fg.  108.  322, 
im  Auge  104  fg.  108.  241.  242.  256. 
258.  —  Fünf  Purusha's  (annamaya^ 
prdnamaya,  nianomaya;  vijnäna- 
niaya,  änandamaya)  89,  acht  188. 

Püshan,  altvedischer  Gott,  158. 

Pythagoras  12. 

B. 

Rdhu  (Drachenkopf)  als  Planet  197. 
Baikva,  Name  eines  Weisen,  13.  100. 
rajas  (Leidenschaft),  der  zweite  Guna 

der  Sänkhya's,  218.  221.  226  fg.  337. 
Bdmdnvja,    Name    eines    berühmten 

Vedäntaphilosophen,  187. 
Bdmapürvatdpaniya-  Upanishad    11. 

26. 
Bämatirtha,  Kommentator  der  Maiträ- 

yaniya-Upanishad,  28. 
Rdmdyanam  193. 

Bdmottaratdpaniya- Upanishad  11. 26. 
Rangstreit  der  Organe  95.  98. 
Realismus   145.    146.   152.   153.   157. 

171.  219.  222.  240. 
ric,  Vers  (des  Rigveda)  54.  104.  IIL 

197.  247.  332. 
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Bigveda  3.  4.  8.  9.  20.  21.  34.  52.  53. 

*  110.  111.  143.  167.  170.  206.  222. 
225.  285.  287.  288.  290.  291.  293. 
297.  301.  306.  365. 

JRigvedin^s  110. 

Bishi,  Dichter  und  Sänger  vedischer 

*  Hymnen,  126.  159.  200.  308.  Sieben 
Rishi's  62.  (Sinnesorgane)  243.  257. 

Ritabhäga,  Vater  der  Artahhdga  Järat' 

käravtty  297. 
Budra,  altvedischer  Gott,  9.  72.  180. 

181.  201.  202. 
Budra^s,  vedische  Götterklasse,  158. 

S. 

saccidänanda,  „Sein,  Denken  und 
Wonne'*,  Attribute  Brahmans,115fg. 
361. 

aamädhi,  Absorption,  in  der  Yoga- 
praxis, 351.  345.  346.  348. 

säman,  Lied,  namentlich  des  Säma- 
veda,  21.  30.  52.  54.  100.  104.  111. 
197.  247.  332. 

samänttj  einer  der  fünf  Lebenshauche, 
238.  239.  245.  252. 

Sämaveda  3.  5.  8.  9.  21.  34.  52.  53. 111. 

Samavedin^s  110. 

Samhitd^s,  die  „Sammlungen"  vedischer 
Lieder  und  Sprüche,  3.  5.  7.  9.  10. 
32.  54.  332. 

Sammlung  als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis, 66.  67. 

samsära,  der  Kreislauf  der  Seelen- 
wanderung, 198.  231.  233.  236.  237. 
354.  367,  anfanglos  198.  Siehe  auch 
Seelenwanderung. 

Sanatkumdra,  der  Kriegsgott  Skanda, 
als  Lehrer,  18.  53.  84.  85.  355. 

sänkhyam,  Prüfung,  191. 

Sänkhya^s  109. 

Sänkhyasystem  128.  145.  146.  147. 
174.  180.  181.  192.  211.  212.  215. 
236.  238.  240.  244.  254.  262.  321. 
344.  346.  358.  364  fg.  —  Genesis 
des  Sänkhyasystems  216  fg.  Kurze 
Übersicht  der  Sänkhyalehre  216  fg. 
Das  Sänkhyasystem  eine  Entartung 
des  Vedänta  216.  Hauptpunkte  der 
Sänkhyalehre:  Dualismus  216.  Lei- 


den des  Daseins  21(i.  Aufhebung  der- 
selben durch  den  Viveka  217.  Wesen 
der  Erlösung  217.  Der  Erlösungs- 
prozefs  ein  individueller  217.  Stufen 

'  der  Evolution  218.  Das  Sänkhya- 
system im  Grunde  idealistisch  219. 
Seine  ursprüngliche  Intention  219  fg. 
Das  Sänkhyasystem  ein  Aggregat, 
kein  Organismus  220.  Genesis  des 
Dualismus  220  fg.,  der  Evolutions- 
reihe 222 fg.,  der  Gunalehre  226  fg, 
der  Heilslehre  228  fg. 

Sanmjäsa  335  fg.  10.  25.  327.  343. 
368.  Seine  ursprüngliche  Bedeutung 
335 fg.  Der  Sannyasa  als  Mittel  des 
Atmanwissens  336.  Vorbedingungen 
336.  Abschied  vom  Leben  336  fg. 
Kleidung  und  Ausrüstung  339  fg. 
Nahrung  340.  Aufenthaltsort  341. 
Beschäftigung  341  fg.  Verhalten  342. 

Sannydsa-UpaniHliad  11.  25.  336. 

Sannyasa- Upanishad^s  des  Atharva- 
veda  11.  25.  64.  26.5.  336. 

sannydsin,  der  besitzlos  umherwan- 
derude  religiöse  Bettler,  6.  7.  11. 
56.  126.  265.  330  fg.  334.  335  fg. 
Siehe  auch  Sannyasa. 

Sarvopanishatsdra  10.  25.  26. 

Sattvam^  Weisheit,  Güte.  In  kos- 
mischem Sinne  352.  Säiikhya- 
terminus,  einer  der  drei  Guna's, 
218.  221.  226  fg.  337. 

Satvan^s,  Volksstamm,  194. 

Sattjakdma,  Vedalehrer,  13.  102.  332. 

satyam,  Wahrheit,  Realität,  69.  115. 
116.  119.  196.  225. 

satyasya  satyam  17.  20. 108.  119.  148. 
209.  362. 

Savitar,  vedischer  Gott,  60.  72.  317. 

Savitarspruch  13. 

Sdyana  4.  69.  165.  180. 

Schavank  ((Jaunaka-Upanishad)  9. 

Schlaf  267. 

Schopenhauer  12.  35.  39.  41.  42.  45. 
66.  128.  182.  310.  314. 

Schöpfung  der  Götter  eine  Über- 
schöpfung 179. 

Schöpfungsmythen  der  Upanishad's 
169. 


Schöpfungslehre,  altvedische,  165  fg. 
Schweifsgeborenes  177.  262.  263. 
Seele,  höchste  und  individuelle,  231  fg. 
Die  individuelle  Seele  beruht  nur  auf 
der  Avidyä  231 ;  dennoch  als  eine 
Realität  behandelt  232.  Ursprüng- 
lich nur  eine  Seele  (Idealismus,  Pan- 
theismus, Kosmogonismus)  232  fg.; 
erst  der  Theismus  scheidet  höchste 
und  individuelle  Seele  233.  Die 
individuellen  Seelen  neben  der  höch- 
sten 233  fg.  Die  gebundene  Seele  und 
die  erlöste  233.  Die  individuelle  Seele 
als  „Geniefser"  (bhoktar)  234.  Klein- 
heit und  unendliche  Gröfse  der  Seele 
235  fg.  Grund  der  Verkörperung 
der  höchsten  Seele  236  fg.  Die  Organe 
der  Seele  237  fg.  Die  Zustände  der 
Seele  267  fg.  —  Siehe  auch  dtman. 

Seelenwanderung  18.  66.  123.  178. 
198.  227.  232.  238.  263.  264.  306. 
308.  315.  355.  367.  282  fg.  Philo- 
sophische Bedeutung  der  Seelen- 
wanderungslehre 282  fg.  Praktische 
Bedeutung  des  Seelenwanderungs- 
glaubens in  Indien  282.  Keine 
Scelenwanderung  vor  den  Upani- 
shad's 285  fg.  Die  Keime  der  Seelen- 
wanderungslehre 292  fg.  Genesis 
der  Seelenwanderungslehre  295  fg. 
Erstes  Vorkommen  der  Seelen- 
wanderung 296  fg.  Fortbildung  der 
Seelenwanderungslehre  299  fg.  Mo- 
tive dieser  Lehre  297  fg. 

Skamhha  (Stütze),  aus  Qrama  und 
Tapas  als  Erstgeborener  entstanden 
61.    Umdeutung  des  Prajäpati  165. 

Soma  1)  ein  als  Opfertrank  dienender 
Pflanzensaft  60.  253.  258.  286.  287. 
290.  300.  301.  302.  303.  304.  341. 
Der  Mond  der  Somabecher  der  Götter 
197.    2)  Gott  Soma  158.  286. 

Somakelterungen,  drei,  umgedeutet  59. 
112. 

Somaopfer,  Somafeier  3.  14.  59.  112. 

Somasavanttf  Baum  in  der  Brahman- 
welt,  323. 

Spinoza  88.  146.  188. 

Sprofsgeborenes  177.  263. 


Stoiker  203. 

sükshmam  gariram,   der  feine  Leib, 

238.  239. 
Sürya,  Sonne,  Sonnengott,  286. 
sushumnd,  die  Kopfader,  Carotis,  256. 

261.  351.  352.  353. 
Sütra^s]  Schriftengattung,  3. 

T. 

tadvanam,  „nach   ihm  das  Sehnen", 

17.  20.  184. 
taijasa    heifst    die   träumende   Seele 

269.  274. 
Taittiriyakd's,  Schule  des  schwarzen 

Yajurveda,  4.  6.  8.  17. 
Taittiriya-Upanishad  8.  23.  29. 
tajjalän,  Geheimname  des  Brahman, 

17.  20    163.  200. 
Talavakära'Sy   Schule  des  Sämaveda, 

8.  111. 
Talavakdra-  Upanishad  8. 
Tamas  (Finsternis),  der  dritte  Guna 

der  Sänkhya's,  218.  221.  226  fg.  337. 
Tdndin's,  Schule  des  Sämaveda,  8. 32. 
tanmätra''s,  die  Reinstoffe,  fünf,  174. 

218  fg.  244. 
tapas,    Hitze,   Anstrengung,   Askese, 

Selbstverleugnung,  60  fg.  165.  168. 

196.    242.    328.   331.    335.    Tapas 

(Askese)  und  nydsa  (Entsagung)  als 

ethische  Grundbegriffe  330.  —  Siehe 

auch  Askese. 
tarka,  Reflexion,  in  der  Yogapraxis 

345.  348. 
tat  tvam  asi,  „das  bist  du",  37.  116. 

119.  135.  155. 
tejas  (Glut)  als  Element  244.  252.  253. 

260.   277.     Eingang   in   das   tejas 

beim  Tief  schlaf  224.  225.  268;  heim 

Tode  224.  225.   252.     Die  indivi- 
duelle Seele  352. 
Tejobindu' Upanishad  11,  25.  346. 
tejomaya  amritamaya  purusha,  „der 

kraftartige  unsterbliche  Geist",  187. 
Testament,  Altes  44!  46.  146,  Neues 

43.  44.  46. 
Theismus   146.   190.    191.   192.  213. 

214.  221.  233.  364.    Ursprung  des 

Theismus  der  Upanishad's  157  fg. 
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Theistische  Anklänge  in  den  altern 
üpanishad's  159  fg.  Erstes  Auf- 
treten des  Theismus  in  den  üpa- 
nishad's 161.  Qvetä^vatara  als 
Hanptdenkmal  des  Theismus  161  fg. 
Späterer  Theismus  162. 

Theologie  der  Üpanishad's  51*fg.  213. 

Tiefschlaf  274  fg.  268  fg.  88.  8i).  112. 
123.  125.  133.  162.  178.  224.  225. 
252.  259.  260.  262.  267.  362.  Wonne 
des  Tiefschlafes  12^>fg.,  als  Grund 
der  Lehre  von  Brahman  als  Wonne 

131  fg. 
Tod  123.  262.  266.  271;  als  Rückkehr 

der  Einzelwesen  in  Brahman  199. 
Traidhätaviya-Opfer  337. 
Traumschlaf,  Traumbewufstsein  271  fg. 

268  fg.  89.  112.  123.  130.162.224. 

262.  267.  275  fg. 
tunytty  der  „vierte"  Zustand  (aufser 

Wachen,    Traum    und   Tiefschlaf), 

278  fg.  89.  112.  162.  267.  269. 

U. 

Uginara,  Volksstamm,  194. 

udänUy  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

252.  238.  239.  245. 
üdaragändilya,  wird  belehrt  18. 
üdddlaka  Äruni,  Vater  des  Qvetaketu, 

17.  18.  83.  332.  355. 
Udgätar,  „Sänger",  Hauptpriester  des 

Sämaveda,  104.  112. 
udgitha   96.    104.    110.     Identifiziert 

mit  Om  17,  mit  Om,  dem  Präna, 

der  Sonne,  dem  Purusha  in  Sonne 

und  Ange  111. 
vkthamy  Hymnus,  21.  52.  HO.  =  Präna 

96.  110.  =  Brahman   111. 
Umdeutung  von  Zeremonien  109  fg. 
unorganische  Natur,  ihre  Schöpfung, 

168. 
Unsterblichkeit  42.  43.  57.  88.  260. 

261.  284.  293.  294.  295.  314.  315. 

316. 
Unterdrückung  der  Sinnenerkenntnis 

78. 
upädhi,  Bestimmung,  231.  237. 
Upakosala,  Schüler   des   Satyakäma, 

13.  62.  105.  332. 


upanayanam,  Sakrament  der  Ein- 
führung des  Brahmanschülers,  65. 
Üpanishad's^  Stellung  der  U.'s  in  der 
Literatur  des  Veda  3—16.  Die  U.'s 
der  drei  altern  Veden  7  fg.  Die 
U.'s  des  Atharvaveda  8  fg.  Bedeu- 
tung des  Wortes  upanishad  11  fg. 
Zur  Geschichte  der  U.'s  16  fg. 
Erster  Ursprung  der  U.'s  16  fg. 
Kshatriya's  als  erste  Pfleger  der 
Upanishadlehre  17  fg.  3.^)4  fg.  An- 
eignung durch  die  Brahmanen  und 
allegorische  Verwebung  mit  dem 
Ritual  18  fg.  355.  Die  vorhandenen 
Üpanishad's  22  fg.  Die  alten  Prosa- 
U.'s  23;  die  metrischen  U.'s  24; 
die  Jüngern  Prosa-U.'s  24 fg.;  die 
spätem  Atharva-U.'s  25.  Die  U.'s 
bei  Bädaräyana  und  ^ankara  26  fg. 
Die  wichtigsten  Upanishadsamm- 
lungen  31  lg.  Literaturkreis  der 
U.'s  52.  Der  Grundgedanke  der 
U.'s  und  seine  Bedeutung  36  fg. 
Das  System  der  U.'s  48  fg.  Theo- 
logie der  U.'s  51  fg.  359  fg.;  ihre 
Kosmologie  163  fg.  362  fg.;  ihre 
Psychologie  231  fg.  362  fg.;  ihre 
Eschatologie  282 fg.  365 fg.;  ihre 
Ethik  327  fg.;  Naturwissenschaft- 
liches aus  den  U.'s  197  fg..  Physio- 
logisches 2.')5fg.  Die  U.'s  noch 
nicht  „Veda"  53;  werden  zum  Ve- 
dänta  21.  55.  354.  355.  Idealismus 
als  Grundanschauung  der  U.'s  208  fg. 
356  fg.  Variationen  der  Grundlehre 
durch  Einkleidung  in  empirische 
Formen  213  fg.  Chronologie  der 
Upanishadtexte  356. 

Upanishad- Brähmanam  111. 

upasad,  Somavorfeier,  14. 

Urwasser  136.  165.  172.  173.  179.  180. 
181.  196.  223. 

Uahastaf  Unterredner,  121. 

V. 

vdc,  Rede,  53.  82.  85.  92.  112.  165. 
200.  225.  243.  Symbol  des  Brah- 
man 106. 

Vaigvänara  1)  agni^  das  „allverbrei- 


tete" Feuer,  106.  256.     2)  ätman 
Vaiijvänara  194.  270.    3)  Die  Seele 
im  Zustande  des  Wachens  269. 
Vaigyd'B,  die  dritte  Kaste,  303.   Gött- 
liche V.'s  158. 
Ffljasaneytn's,    Schule    des   weifsen 

Yajurveda,  4.  8.  32.  265. 
Vämadevaf    altvedischer   Rishi,   286. 

323. 
mnaprastha,  Waldeinsiedler,  im  drit- 
ten Ä(;rama,  334  fg.  6.  7.  56.  57. 
109.  330  fg.  335.  336.  337. 
Varadatäpaniya-Upanishad  33. 
Varuna,  altvedischer  Gott,  64.   158. 

159.  288.  291.  308.  350. 
Väshkali  143. 

Fasw's,  Götterklasse,  158.  184. 
Väsudeva-Upanishad  33. 
Väter  178.  185.  189.  264.  284.  289  fg. 

294.  298. 
Väterwelt  293.  295.  298.  299.  302. 
Vdyu,  Wind(-gott),  60.  96.  98.  158. 
159.  170.  175.  185.  195.  241.  251. 
350.  Symbol  des  Brahman,  92.  93  fg. 
108.   109.     Väyu-Präna   als  Welt- 
priczip  99.  108. 
Veda  26.  43.  44.  45.  46.  104.  HO. 
151.  183.  264.  294.  296.  318.  328. 
333.  334.  335.  341.  349.  355.    Der 
Veda   und   seine  Teile  3  fg.     Der 
Veda  als  Quelle  der  Brahmanwissen- 
schaft  51  fg.;   seine   Unzulänglich- 
keit  53.     Der  Veda   übermensch- 
lichen Ursprungs,  von  Brahman  aus- 
gehaucht 51,  untrüglich  52.  —  Veden 
tt.  8.  9.  17.  25.  31.  32.  33.  34.  130. 
181.  196.  247.  312.  332.  342.  349. 
(drei   oder   vier:)  52.   (drei:)  350. 
(vier:)  70.  90.  101. 
Veddnga''Sy  sechs,  55. 
Vedänta  3.  5.  18.  23.  26.  29.  31.  34. 
37.  47.  53.  55.  66.  88.  91. 115.  133. 
145.  162.  167.  192.  198.  199.  204. 
215.  219.  221.  228.  231.  236.  237. 
244.  252.  262.  284.  300.  302.  321. 
324.   354.    355.   358.     System  des 
Vedänta  49,  seine  Hauptteile  49. 
—  Reine  Vedänta-Upanishad's  des 
Atharvaveda  10. 


Vena,    der    Seher,    der   Träger   der 

Offenbarung,  201. 
Verdauungsfeuer  114.  256. 
Vergeltung  204.  302.  303.  306.    Die 
Idee    der   Vergeltung   292.     Ver- 
schiedene  Schicksale   im   Jenseits 
292  fg.     Noch   keine   doppelte   V. 
298.    Fortbestehen  der  V.  im  Jen- 
seits neben  der  durch  Wiederkehr 
299  fg.   Das  schon  Vergoltene  noch- 
mals vergolten  299  fg.  367. 
Verwerfung  alles  Schriftwissens  55. 
Vetäla,  Dämon,  der  in  Leichen  wohnt, 

285. 
ViQvakarman,  „Allschöpfer",  150. 165. 
Vigve  deväh,  Götterklasse,  314. 
Vidagdha  pdÄ;aZ2/a,Vedalehrer,  81. 188. 
Videha's^  Volksstamm,  194. 
Vidhi  (Vorschrift),    Bestandteil    der 

Brähmana's,  3. 
vidyäf  Wissen,  53.  205. 
vijndnamaya  ätman  75.  78.  132.  133. 
155.  255.  V.  purusha  153.  267,  3G0. 
Find/i?/a-Gebirge  193. 
Viräj,  Personifikation  der  Urmaterie, 

165.  258.  312. 
Virocana,  ein  Dämon,  13.  40.  87. 
Vishnu,  11.  26.  337.  348. 
vishnuitischer  Symbolismus  10. 
Vishnu-KviltvLS  162. 
Vishnu-Upanishad^s  11. 
Völkernamen  194. 

Vollberuhigung  (samprasdda),  der  Tief- 
schlaf und  die  Seele  im  Tiefschlafe, 
268.  277. 
Vorsehungsglaube  und  Theismus  191. 
Allmähliche  Ausbildung  des  Vor- 
sehungsglaubens 192. 
vyäna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

252.  238.  239.  245. 
vyähriti'Sy  die  drei  mystischen  Opfer- 
rufe bhÜTf  bhuvah,  svar^  196. 

W. 

Wachen   270  fg.   89.  112.   123.   162. 

262.  267.  268.  269. 
Weiber  ausgeschlossen  13.  68. 
Welt  nur  Erscheinung  und  nicht  Ding 

an  sich  38  fg.  69. 


-r>*  --*.^         <-i  _ 
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Welträume  195. 

Weltschöpfung  und  Atmanlehre  165. 

Weltseele  (Hiranyagarbha^  Brahman) 
179  fg. 

Weltuntergangsfeuer  203. 

Weltvernichtung,  periodische  Wieder- 
kehr der,  202. 

Werke  30.  90.  160.  178.  185.  189. 
190.  192.  193.  195.  198.  202.  209. 
215.  235.  236.  239.  247.  253.  263. 
264.  266.  270.  283.  285.  287.  291. 
292.  294.  295.  297.  298.  299.  300. 
301.  302.  304.  306.  308.  311.  317. 
319.  325.  326.  333.  334.  366.  367. 
Begleiter  der  Seele  ins  Jenseits  254. 

Wiedertod  im  Jenseits  294.  299.  308. 
322.  366  fg.  Der  Wiedertod  ist 
noch  nicht  Seelenwanderung  294  fg.  i 

Wissen  120.  254.  291.  295.  297.  303. ; 
309.  317.  324.  338.  353.  Brahman 
als  Gegenstand  des  Wissens  68. 
Kein  Wissen  von  Brahman  mög- 
lich 72.  Empirisches  Wissen  ein  i 
blofses  Nichtwissen  68.  Wissen 
durch  Offenbarung  72,  durch  Gnade 
72.  Das  Wissen  als  niederer  Stand- 
punkt 75.  Polemik  gegen  das  Wissen 
77  fg. 

X. 

Xenophanes  121.  158.  285. 

Y. 

Yajamdnaj  der  Veranstalter  des  Opfers, 

294. 
Yäjnavalhja,  berühmter  Vedalehrer, 

9.  13.  21.  22.  40.  53.  55.  58.  62. 

63.  66.  73.  74.  75.  76.  81.  82.  83. 

101.  107.  108.  115.  121.  122.  123. 


124.  125.  127.  131.  134.  136.  152. 
158.  185.  186.  188.  194.  195.  208. 
209.  211.  212.  213.  221.  264.  265. 
297.  299.  300.  301.  312  fg.  321.  334. 
336.  354.  357.  358.  359.  360.  363. 
366.  367. 

Yäjhavalkyakändam  ist  Brih.  3 — 4: 
296. 

Yajurveda  3.  4.  8.  9.  34.  52.  53.  110. 
111. 

yajus,  Opferspruch  (des  Yajurveda), 
52.  54.  101.  104.  111.  247.  332. 

Yama,  Todesgott,  288.  58.  287. 

yama,  Zucht,  in  der  Yogapraxis,  346. 
345.  347. 

Yamunä,  Flufs,  194. 

Ymir  97. 

yogüf  Hingebung,  191. 

Yoga,  eine  besondere  Praxis,  die  Eins- 
werdung  mit  dem  Atman  zu  ver- 
wirklichen, 343  fg.  10.  25.  78.  106. 
126.  215.  224.  225.  238.  259.  278. 
326.  330.  342.  364  fg.  Der  Yoga 
als  Konsequenz  der  Atmanlehre 
343.  Bedenken  gegen  den  Yoga 
343.  Vorgeschichte  des  Yoga  345. 
Das  spätere  Yogasystem  344.  Die 
acht  anga^s  345.  Die  sechs  anga^s 
347  fg.    Frucht  des  Yoga  353. 

Yogagikhä-Upamshad  11.  25.  346. 

Yogatattva-Upantshad  11.  25.  346. 

Yoga-Upanishad's  des  Atharvaveda  10. 
25.  156.  346. 

Yogin  261.  285.  346.  347.  349.  353. 

Z. 

Zeugung   263;    als    religiöse    Pflicht 

264;  verworfen  264  fg. 
Zweiweglehre  301  fg.  295.  299. 


1-4 


2,1 
2,1,4 

2,1-2 
2,1—3 


3,44 


1,1 

1,1,1 
1,1,2 
1,1,3 

1,1,4 
1,1-2 

1,2 
1,2,4 


1 
2 
3 
4 
5 
6 
7- 
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II.   Verzeichnis  der  Zitate. 

A.  AnmeTknng;  *  übersetzt. 


A^rama-Upanishad: 


336 


248 

95.  96 

107 

110.  360 


3-4           336 

4 

339.  340.  341. 

Aitareya-Aranyakam : 

2,6             108 
2,6,1,5          180 
3,2,6            59 
3,2,6,8          113 

3,2,6,9 
5,3,3,4 

12*.  65 
65. 

168*. 

172. 

173. 

359. 

363 
198 
196 
158 

243. 

251 

241 

191 

251.  258 


Aitareya-Brähmanam : 

291  !  5,32  169  1  8,28 


Aitareya-Upanishad : 

1,2,5  262 

1,3,4        249.  251 

1.3.10  251 

1.3.11  168.  364. 

1.3.12  23.176.243.255. 

256.  269.  270 
1,3,14  159 

1,11—12        156 
2,1         97.  263 


99. 


2,2- 

-3 

263 

2,4 

264. 

266.  286 

3 

108. 

127.  360 

3,2 

82.  245 

3,3 

23. 

154. 

168.  169. 

3,4 

173. 

177*. 

180.  211. 
263 
323. 

10  fg. 
12 


349 
349 
351  i  17 
350  18 
348  19 
345.  346.  348  22 
348  !  23 
348  j  26 
318  '  27 


Amritabindu  Upanishad : 

13 

16 


348 

28  fg. 

353 

348 

30 

350 

347 

30  31 

^53 

347 

34 

251.  252 

348 

34  35 

248 

347 

35 

252 

350 

37 

252. 

352 

346* 

Dkusbks,  GeicWchte  der  Philonophie.    I,n. 
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Welträume  195. 

Weltschöpfung  und  Atmanlehre  165. 

Weltseele  (Uiranyagarhha,  Brakmdn) 
179  fg. 

Weltuntergangsfeuer  203. 

Weltvemichtung,  periodische  Wieder- 
kehr der,  202. 

Werke  30.  90.  160.  178.  185.  189. 
190.  192.  193.  195.  198.  202.  209. 
215.  235.  236.  239.  247.  253.  263. 
264.  266.  270.  283.  285.  287.  291. 
292.  294.  295.  297.  298.  299.  300. 
301.  302.  304.  306.  308.  311.  317. 
319.  325.  326.  333.  334.  366.  367. 
Begleiter  der  Seele  ins  Jenseits  254. 

Wiedertod  im  Jenseits  294.  299.  308. 
322.  366  fg.  Der  Wiedertod  ist 
noch  nicht  Seelenwanderung  294  fg. 

Wissen  120.  254.  291.  295.  297.  303. 
309.  317.  324.  338.  353.  Brahman  | 
als  Gegenstand  des  Wissens  68. 
Kein  Wissen  von  Brahman  mög- 
lich 72.  Empirisches  Wissen  ein 
blofses  Nichtwissen  68.  Wissen 
durch  Offenbarung  72,  durch  Gnade 
72.  Das  Wissen  als  niederer  Stand- 
punkt 75.  Polemik  gegen  das  Wissen 
77  fg. 

X. 

Xenophanes  121.  158.  285. 

Y, 

Yajamäna,  der  Veranstalter  des  Opfers, 

294. 
Yäjnavalkya,  berühmter  Vedalehrer, 

9.  13.  21.  22.  40.  53.  55.  58.  62. 

63.  66.  73.  74.  75.  76.  81.  82.  83. 

101.  107.  108.  115.  121.  122.  123. 


124.  126.  127.  131.  134.  136.  152. 
158.  185.  186.  188.  194.  195.  208. 
209.  211.  212.  213.  221.  264.  265. 
297.  299.  300.  301.  312  fg.  321.  334. 
336.  354.  357.  358.  359.  360.  363. 
366.  367. 

Yäjnavalkyakändam  ist  Brih.  3 — 4: 
296. 

Yajurveda  3.  4.  8.  9.  34.  52.  53.  110. 
111. 

yajus,  Opferspruch  (des  Yajurveda), 
52.  54.  101.  104.  111.  247.  332. 

Yama,  Todesgott,  288.  58.  287. 

yama,  Zucht,  in  der  Yogapraxis,  346. 
345.  347. 

Yamunäj  Flufs,  194. 

Ymir  97. 

yoga,  Hingebung,  191. 

Yoga,  eine  besondere  Praxis,  die  Eins- 
werdung  mit  dem  Atman  zu  ver- 
wirklichen, 343  fg.  10.  25.  78.  106. 
126.  215.  224.  225.  238.  259.  278. 
326.  330.  342.  364  fg.  Der  Yoga 
als  Konsequenz  der  Atmanlehre 
343.  Bedenken  gegen  den  Yoga 
343.  Vorgeschiclite  des  Yoga  345. 
Das  spätere  Yogasystem  344.  Die 
acht  am/a's  345.  Die  sechs  afigd's 
347  fg.    Frucht  des  Yoga  353. 

Yogagikhä-Upanishad  11.  25.  346. 

Yogatattva-Upanishad  11.  25.  346. 

Yoga-Upanishad's  des  Atharvaveda  10. 
25.  156.  346. 

Yogin  261.  285.  346.  347.  349.  353. 

Z. 

Zeugung    263;    als    religiöse    Pflicht 

264;  verworfen  264  fg. 
Zweiweglehre  301  fg.  295.  299. 


II.   Verzeichnis  der  Zitate. 

A.  Anmerkung;  *  übersetzt. 


Äframa-Upanishad: 


1-4 


2,1 
2,1,4 

2,1—2 
2,1—3 


336 


248 

95.  96 

107 

110.  360 


3  -4                          336 

4 

339.  340.  341. 

Aitareya-Aranyakam : 

2,6                             108 
2,6,1,5                        180 
3,2,6                            59 
3,2,6,8                        113 

3,2,6,9 
5,3,3,4 

12*.  65 
65. 

3,44 


1,1 

1,1,1 
1,1,2 
1,1,3 

1.1,4 
1,1-2 

1,2 
1,2,4 


1 
2 

3 
4 
5 
6 

7-8 
10  fg. 
12 


Aitareya-Brähmanam : 

291  I  5,32  169 


168*.  172.  173. 

359.  363 
198 
196 
158 

243.  251 
241 
191 

251.  258 


349 
349 
351 
350 
348 
845.  346.  348 


Aitareya-Upanishad : 

1,2,5  262 

1,3,4       249.  251 

1.3.10  2.')1 

1.3.11  168.  364. 

1.3.12  23.176.243.255. 
256.  269.  270 

1,3,14  159 

1,11-12        156 
2,1         97.  2G3 

Amritabindu  Upanishad 

13 
16 
17 
18 
19 
22 


8,28  99. 


2,2-3  263 
2,4  264.  266.  286 
3       108.  127.  360 

3.2  82.  245 

3.3  23.  154.  168.  169. 
173.  177*.  180.  211. 

263 

3.4  323. 


348  23 

348  26 
318  '  27 


348 

28  fg. 

353 

348 

30 

350 

347 

30-31 

^53 

347 

34 

251.  252 

348 

34    35 

248 

347 

35 

252 

350 

37 

252. 

352 

34G* 
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Iudex. 


1,1,2 

1,1,4 

1,1,12- 

1,1,22 

1,1,30 

1,2,32 


Äruneya-Upanishad: 


1 

196.  336.  337.  338. 

3 

338.  339.  340 

341 

4 

340.  341.  342 

2 

6.  337.  338.  339. 
341.  342 

5 

337.  333.  339.  310. 

Atharvapikhä  -  Upanishad : 

1  203.  350. 

AtharvaQira'-  Upanishad : 


203  1  5 


350  ;  6 


181.  196.  202. 


Atharvaparipishta: 

2,13 

33  A. 

Atharvaveda 

• 
• 

" 

3,28,6 

291 

10,7,38 

61 

11,4 

95.  98.  165 

3,29,3 

288 

10,8,9 

243. 

257 

11,4,11 

200 

4,34 

289 

10,8,16 

148 

11,4,13 

177.  248 

5,4,3 

196 

10,8,29 

151 

11,8 

338 

5,li),3.  13 

290* 

10,8,34 

207 

15,12 

293 

9,51 

291 

10,8,43 

228 

18,2,48 

288 

10,7,7—8 

165 

10,8,44 

308 

18,3,71 

291 

10,7,21 

207 

11,1,17 

291 

18,4,10 

288 

10,7,36 

61 

11,3,32 

291 

19,28,4 

258. 

Alma -Upanishad 


256^ 


176. 


Älmaprabodha-Upanishad 


-19  usw. 


255.  259. 

326. 

Bädaräyana,  Brahmasütra's: 

163 

1,3,41 

103 

3,2,22 

26 

1,4,8—10 

28.  227 

3,3,1 

27 

'>  1  14 

149.  167 

3,3,16- 

-17 

102 

2,1,35 

198 

3,3,25 

286 

2,1,36 

199 

4,1,4 

28 

2,4,22 

174 

4,3,15- 

-16 

Bäshkala- Upanishad. 


187. 


137 
26 
28 
28 
92 

92. 


w 


5,13 
■6,5 


1-5 
5 


4-7 

8—10 

t9 


I— II 
I— IV 
I-V 


1 

1,2 
1—2 

1—3 

^,1 
2,2 

2,3 

2,7 

3 

8,2— ( 

3,3 

3,11- 

3,12- 

3,19 

3,22 

3,24 

3,28 

4 

4,2 
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Bhagavad-Gitä:  • 


242.  255 
329* 


8,6 
8,17—19 


254 
199 


9,7 
13,17 


387 


190* 
124. 


Brahma-Upanishad: 


1 

2 


93.  125.  187.  255 
256.  280 


3 
4 


338 
259. 


Brahmabindu  -  Upanishad : 


849 
349 


7 
15 


351  I  17 
289  I  18 


Brahmavidyä- Upanishad: 


350 
352 
155 


10 
11-12 


156 
261.  352 


12 
13 


351 
349. 


256 
350. 


Brihadäranyaka- Upanishad : 


296 
356 

299 


f. 

195 

193 

111 

359 

198.  200 

173 

196 

294 

90 

243.  246 

249 

16        241 

16        158 

97 

178 

258 

125 

15. 170.  240.  ?56. 

363 

198.  239  ^  240 

319 


111 
III-IV 


66.  296.  312 
296 


IV 
V-VI 


296.  312 
356. 


4,3 
4,3—4 


208.  312 
178.  264 


4.6  158*.  179. 222. 241 

4.7  122. 150. 156. 167. 
168. 176. 208. 210. 
241. 243.  246.  267 

4,10    37.  58*.  159*. 

171. 198  286.  311*. 

312.  354*. 

4,11-^13        158 

4,11—15        179 

4.15  295 

4.16  59 

4.17  20A.  198.  265 

5.2  114.  294 

5.3  200.  246*.  248 

5.4  .  196 

5.12  159 

5.13  ,      172 

5.14  94.  197.  242 

5.15  95 

5.16  58.  264.  295* 


5,17  264 

5,21  95 

5,21-23  98 
5,23    59.  78.  82.  113. 

148.  345 
6,3     20  A.  69.  119. 

150.  209. 


H. 

15.18.19.23.36.81. 

105.  188. 194.  355 

79 

20  A.  103 

-8  169 

65 
133.  153.  267 

1.17  258.  259 
1,17—20        124 

1.18  268.  272* 

1.19  129*.  131.  260. 
268. 275.  276*.  353 

1.20  17.  69. 108.  119. 

25* 


1,1 

1,5 

1,5- 
1,14 
1,16 


'^wttmmmmfßfmwtmff 
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389 


148. 149*.  153. 158. 

2^- 

-9         248 

9,20-24        196 

182.  203.  209 

2,10 

294.  314 

9,21            68 

2,1 

255 

2,11 

314* 

9,21—25        258 

2,3 

243.  257 

2,12 

182.  314* 

9,22           263 

2,4 

243 

2,13. 

4. 66. 242.  243. 

9,26   55.81.134.136. 

3 

108 

254. 297*.  300. 367 

188.248.258.361 

3,1 

118* 

3 

195.  321 

9,28    115.  116.  142.       i 

3,3 

197 

3,1 

194.  333 

r 

3,4 

92 

3,2 

,  98.  294 

IV.             1 

3,5 

82 

4 

121.  153 

1     81.  92.  106.  115 

3,6 

17.  119.  134.  136. 

4,1 

232.  248 

1,2          23.  53 

137.  110.  361 

4,2 

73. 128. 229. 357. 

1,2—7       79.  243 

4 

62.  66.  152.  206. 

361 

1,3         92.  101 

208.  334.  356 

5 

135. 153.  318.  319. 

1,6         102.  247 

4,1 

334 

331.  335.  336 

1,7            258 

4,5 

15  (und  A.).  40. 

5,1 

55*.  128. 229. 232. 

1—2            66        l 

68.  144.  148.  182. 

265.  326.  334 

2           83.  312 

210.  232.  358.  362 

6 

195.  258 

2,1          53.  81 

4,6 

40.  358.  362 

7 

98. 108. 159. 186. 

2,2-3          258 

4,7  fg.       40.211 

187.  277.  363 

2,3     259.  262.  274 

4,7- 

9  70.144.209.362 

7,1 

194.  258.  333 

2,4   76. 134. 136. 138*. 

4,10 

23.  52*.  181 

7,1- 

2          82 

149.196.209.361. 

4,11 

122.  241.  244 

7,2 

99* 

363 

4,12 

73.  75. 124. 150*. 

7,3 

27.  154.  186 

3          133.  274 

151. 182.  194.  314 

7,3- 

14         169 

3,1  fg.           13 

4,13 

276 

7.3- 

23   99.  160.  232 

3,2-6          360 

4,14 

75. 144. 208. 209. 

7,12 

103* 

3,7.   27. 132. 144.  209. 

357.  358 

7,16- 

-23        243 

268.  271.  277 

5 

187 

7,23 

74.  128.  229 

3,7  fg.          360 

5,1- 

•7          243 

8 

66.  141.  186.  362 

3,9     269.  274.  277 

5,1- 

10         ^169 

8,4 

196 

3,9-14        271* 

5,15 

95.  209 

8,7 

138* 

3,9—18         268 

5,18 

156. 177*.  255. 286 

8,8 

27. 134*.  135. 361 

3,9-33         268 

5,19 

138.  207 

8,9 

155.  160.  185*. 

3,10        73.  277 

6,3 

180. 

189.  363 

3,11           277 

8,10 

63*.  295.  331. 

3,11—14        277 

III. 

334.  335 

3,12        248.  277 

1 

59.  112 

8,11 

73*.  103.  122*. 

3,13        273.  277 

1,1 

194 

209.  357* 

3,14           126 

1,2 

333 

9,1 

158 

3,15       -269.  277 

1,3- 

6         243 

9,6 

58 

3,16   .         271 

1,10 

248 

9,8 

196 

3,18           271 

1  9 

194 

9,10 

359 

3,19        267.  277 

1  IV,5         206 

9,10- 

-17         81 

3,19—33  129.131.268. 

2,1^ 

9         254 

9,10- 

-18        188 

275* 

2,2 

250 

9,20 

258 

3,20    259.  273.  274 

3,21 

3,21  fg. 

3,22 

3,23 

3,23-30 

3,23—31 

3,31 


269.  277 
273 
276 

121.  358 

143 

74 

144.  209 


3.32  127.184.209.278 

3.33  129.132.159.195. 

276.  290 

3.35  •      277 

3.36  242.  255 
3,37-38  273 
3—4    66.  123.  125. 

132.  313 
4,1        241.  258 

4.1  fg.  124 

4.2  74. 260. 277.  314 
4,2-  6         297* 

4.3  254.  367 
4,3.  4  70 

4.4  178*.  180 

4.5  36. 175. 189. 253*. 

255.  261.  367 
4,5-6         254 

4.6  366 
4,6—7         313* 

4.7  260 
4,8—9  260 
4,8-21  24 
4,10  77* 
4,10—11  290 
4,11—12  71* 
4,12-13  315* 
4,13           326 

4.15  140 
4,15-17       315* 

4.16  124.  360 
4,16—17        140* 


4,17 

103.  194.  209 

9 

91.106.114.256 

4,18 

126.  134.  241 

• 

10 

322 

4,19 

41*.  139. 144. 148. 

11 

63 

209*.  212.  358*. 

12 

20 

362 

13 

101 

4,20 

103 

13 

112.  151.  279 

4,21 

55*.  335.  336 

14,3 

248 

4,22 

56*.  63. 133. 134. 

14,8 

311 

136.  154*.  160*. 

15 

105.  255.  322. 

185.186.210.259. 

265.  277.  311.  318. 

VI. 

331. 334. 335.  361. 

1,6 

263 

364 

1,7- 

13         95 

4,23 

67.  319*.  320 

1,13 

194 

4,25 

134 

1,14 

114 

5 

208.  334 

2 

18. 19.  23. 54. 194. 

5,1- 

2         334 

253.295.296.299. 

5,6 

27 

324.  355.  368 

5,11 

25 

2,1 

332 

5,12 

244 

2,2 

287*.  300 

5,13 

124*.  151.  194. 

2,3 

54* 

277.  314 

2,6 

13 

5,14 

314 

2,7 

332 

5,15 

134.  136.  361 

2,8 

19*.  355 

6,3 

180. 

2,9- 

14         295 

2,13 

264 

V. 

2,14 

300 

1 

102.  151* 

2,15 

63. 195. 299.  324 

2 

329 

2,15- 

-16     197.  295 

2,1 

159 

2,16 

59.  63. 197.  263. 

3 

82 

302.  303.  335 

^ 

20.  119.  155 

3,12 

12*.  65 

1 

5 

105.  197 

4 

264.  333 

5,1 

20  A.  119*.  198 

4,1 

263 

5,2- 

3          197 

4,2 

263 

5,4 

82 

4,3 

264 

6 

259 

4,5  fg 

;.          242 

1  6,1 

245 

4,10- 

-11        251 

,7,1 

140 

5,4 

180 

9ankara 


(p.  Seite  der  Calcuttaer  Ausgabe): 


ad  Brahmas.: 

1,2,15  p.  189,8 

91 

2,1,9  p.  433,1 

29 

1,1,24  p.  147,14 

91  1,2,28  p.  217,10 

91 

2,1,34 

282 

1,2,1  p.  167 

164  i  1,4,14  p.  375,3 

29 

2,1,36  p.  495,7 

199 

/ 


IL.    A  -Wlfc^    1.- 
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2,2,10  p. 

514,14        174 

4,1,5  p.  1063,2            92  | 

ad  Chänd.: 

2,3,7  p.  ( 

320,4  fg.      240* 

4,2,8 

252 

1,3,2 

238.  24» 

2,3,32  p. 

666,5 

238 

4,3,14  p.  : 

1126            167 

3,13,3 

238- 

2,4,6  p.7n,ll; 

713,11 

4,3,15  p.  : 

1135,7          92. 

3,14,1 

163* 

238.  243 

6,4  p.  417,5 

174 

2,4,12  p. 

723,1- 

-4 
238.  249 

ad  Brib.: 

• 

6,10,1 
p.2 

193 

30* 

3,2,17  p. 

808 

143 

1,5,3 

247 

p.  9  fg. 

92 

3,2,22 

137 

p.2,4 

11 

p.  9,8 

91 

3,2,33  p. 

835,9 

91 

p.4 

30 

p.  10,1 

91 

3,3,1  p.  843 

29  A.* 

p.  815,5 

131 

p.  21,3 

9L 

4,1,3  p.  ] 

1059,6 

91 

p.  915,7 

131. 

Catapatha 

-Brähmanam 

• 

■ 
m 

1,3,5,11 

301 

10,3,3,8 

296 

11,2,6,14 

29a 

2,3,3,9 

294 

10,3,5,13 

131 

11,2,7,33 

293* 

2,6,4,8 

291 

10,4,1,17 

242 

11,3,3,1 

200- 

3,6,1,23 

258 

10,4,3,10 

294* 

11,4,1,9 

258 

4,4,3,4 

258 

10,5,1,4 

294 

11,4,3,20 

294 

4,6,1,1 

•     291 

10,5,2,15 

249 

11,4,4,1 

308* 

6,1,1 

165.  169 

10,5,4,15 

291*.  308* 

11,4,1,2 

291 

6,1,1,1 

117 

10,6 

356 

11.5,8 

169- 

6,2.2,27 

293 

10,6,1 

84.  106.  194. 

11,5,6,9 

294 

6,4,2,5 

242 

256 

11,6,1 

29^ 

6,6,2,4 

293 

10,0,1 ,4  fg 

294 

12,8,3,31 

291 

8,3,5 

119 

10,6,3 

36.  189.  207. 

12,9,1,1 

292* 

10 

356 

309.  357.  359 

12,9,3,11 

294 

10,1,4,14 

294 

10,6,3,1 

298 

12,9,3,12 

294* 

10,1,5,4 

291.  293 

10,6,3,2 

365 

13,7,1,1 

2()(> 

10,2,6,19 

294 

11,1,6 

169 

1:^,8,1,5 

293 

10,3,3,6 

267 

11,1,8,6 

291 

14,9,1 

295. 

10,3,3,5- 

-8 

99* 

11,2,3 

69.  151 

# 

Chändogya-Upanishad: 

• 

I-II 

5 

1 III 

359 

'  VII   18.67.84.85.91.355- 

II 

I. 

111 

IV 

118.  119 

VIII 
8,6.  8 

268. 

3,3       248.249.251.252 

25» 

1 

91.  346 

3,5 

252 

8-9 

18.  355^ 

1,10 

17* 

3,7 

195 

9,1        27. 102*.  200. 359 

2 

96 

.  97.  241 

6,4 

197 

9,2 

19 

2,2 

249 

6,6 

27 

9,3 

18 

2,2    6 

243 

6,7 

129 

10,9    11 

258 

2    3 

359 

6-7 

104 

10-11 

58 

3,2 

249 

7,4 

82 

11,4—9 

258 
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391 


11,5 

27.  93 

15,5 

195 

V, 

12 

58. 

16 

59.  112 

1,6    12 

95 

17 

59. 

112.  328  \ 

1,15 

242 

n. 

17,5 

261  \ 

2,2 

114 

4,1 

193 

17,6 

125  ' 

3  fg. 

23 

7,1 

243 

18           i 

52.91. 

101.  279 

3,1 

332 

10,5 

195.  301 

18,1 

82.  103 

3,3 

253.  300 

11,1 

243 

18,1     6 

243 

3,4 

54* 

21,1 

195 

18,4 

02 

3,7 

13.  18* 

23 

62 

.  63.  169 

19          91.1G9 

.195.363 

3-10 

18.  IS 

K  54.  194. 

23,1 

56*. 

330.  331. 

19,1 

104. 

117.  198. 

253.205.299.304. 

« 

333.331.335.336. 

324. 

355.  368 

IV. 

4,1-9,2 

295. 299. 304 

II  r. 

1-3 

58 

8-9 

264 

Ifg. 

196 

2 

^^ 

9,1 

253.  265 

^7 

1,3 

242 

2,1 

20 

10        295.  299.  304. 334 

1—5 

260 

2—3 

100 

10,1 

63. 

304.  335 

1-11 

104 

3 

356.  359 

10,1—2 

195 

.5,2 

12! 

3,3 

82. 

224.  267 

10,1-3 

197.  334 

5,4 

55 

3,5 

333 

10,2 

196 

7 

11 

125 

4,1 

332 

10,3 

58 

11,3 

126  ! 

4,4 

332 

10,4 

197 

11,4 

180 

4,5 

332 

10,5 

302.  367 

11,5 

12*.  65* 

4-9 

149 

10,5-6 

263.  264 

11,6 

194 

5,2 

196 

10,7 

303 

12 

112.  279 

5-8 

279 

10,9 

329* 

12,1 

338 

8,3 

82 

11  fg. 

83 

12,4 

82.  258 

9,3 

65.  102 

11,1 

79 

12,6 

151 

10 

62 

11,5 

329* 

12,7 

20  A. 

'  10,1 

332 

11,7 

65.  332 

12,7- 

9 

102.  103 

10,1—2 

332 

11-18 

355.  356 

12,9 

103 

10,2 

13.  20 

11    24 

17. 

19.  27.  59. 

13 

322 

10,2.  4 

62 

106.  194 

13,1- 

5 

248.  258 

10,5 

101. 

103.  108*. 

12,2 

258 

13,3 

251 

131.  359 

12-17 

92 

13,5 

243 

11-13 

105 

13,7 

332 

13,7 

27. 151*.  268. 360 

11—14 

59 

18,2 

270 

13,7- 

-8 

106- 

14,3 

103 

.  311.  319 

19,1 

114 

13,8 

91.  256 

15,1 

27.  82.  301 

19—23 

248 

9 

u 

36 

356.  3l9 

15,2-4 

100 

19-24 

114.  337 

14,1 

17.  27. 148. 163. 

'  15,5 

195. 

196.  197. 

23,2 

243 

189.201.254.25:). 

1 

323 

.  324.  366 

24 

114 

298 

15.6 

299 

24,3 

311. 

14,2 

148. 

153*.  215 

16 

59 

VI, 

» 

14,3 

139* 

.  140.  259 

16,2 

112 

1 

54 

14,4 

233.  320 

17,1-3 

169 

Ifg. 

148 

^w^ms^ 
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1,1 
1,2 

1,2  fg. 
1,3 

1,4 

1,4  fg. 
1,3-5 
1 

2  fg. 

2,1 
2,1-2 

2,3 

2-3 

3,1 

3,2 

3,3 

4 

4.1-4 

4,5 

4,7 
5 

5,4 

6 

7 

7,2 

8 

8,1 

8,2 

8,6 

8,7  fg. 

8-16 

9,3 

10,1 

10,2 

11,1 

12 

13 

14 

11,2 


332* 

148.  210.  332. 

362 

40* 

70. 141. 149. 206 

356 

362 

144 

23.173.211.228. 

262.  3Ü3 

175 

198 

118* 

198.  260.  268. 

276 

167.  168.  196 

23.  177.  263 

199.  233.  363 
163.  156.  176 
211.  227.  228 

144 

144 

144 

175.  253.  261 

224 

262 

94.  242.  262 

7.  332.  333 

262 

268* 

248.  267* 

74. 224. 225. 252. 

260.  268.  276 

37 

135.  153.  155 

304 

193 

178*.  204 

178 

83 

151 

66*  194 

320 


344* 


15,1—2 
15,2 


1 

1,2 
1,2-3 

1,3 

1,4 
1,13 
1—14 
1-lJ 

2,1 
2,2 
3 

3,1 
4 

7,1 
10,1 

11,1 

12 

15 

15-24 

23 

24,1 

25 

25,1 

25,2 

26,2 


1 
1,1 

1,3 

1,5 

1,6 
1-6 

2,4 
3 

3,1-2 
3,2 


Index. 

74* 

224.  252.  260. 

VII. 

53*.  312 

52.  68 

70 

229.  319 

23 

18 

92 

105 

23 

82 

102 

247* 

247 

23 

172 

198 

103 

82.  91 

360 

63.  131 

75* 

138*.  196 

239 

148.  189 

67. 70. 244.  315*. 

VIII. 

360 

27. 103. 255. 259. 

351 

154*.  172.  259. 

362 

128.  135.  189 

189 

322 

125 

822 

70 

190.  311 


3,3 
3,4 
3,5 

4,1 

4,2 

4,3 

5 

5,1-2 

5,3 

5,4 

6,1 
6,1-5 

6,2 

6,3 

6,5-6 
6,6 

7,1 

7,2 

7,4 

7  fg. 

7—12 

8,4 

8,5 

10,  i 

10,11- 

11,1 

11,2 

11,3 

12,1 

12,3 

12,4 

12,4- 

12,6 

13 

13,1 

14 

15 


82.  259 
268. 269.  277. 360 
20  A. 
126.  186.  311 
125.  210.  319* 
190 
57 
334 
322.  323 
189 
260 
322.  323 
197 
260.  268.  276*. 
277 
351 
256.  260*.  261. 
323 
15*.  40.  68.  128. 
135 
332 
82 
159 
87 
13.  40 
53 
273.  332 
-12        268 
276* 
332 
5 
819* 
27.  125.  268. 
269.  60 
107.  125.  126. 
241 
5      122*.  43 
159 
311 
197 
27. 103. 265. 360 
72.  78.  299.  324. 
330. 333*.  345. 348. 
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I. 

2 

20 

7 

226.  228.  234. 

1 

79 

4 

181.  223 

324 

2 

240* 

7 

162 

7-12 

235* 

3 

222. 

226.  228 

9 

184 

8 

240.  2;4 

4 

95.  324 

11 

139 

8    9 

140 

5 

246 

18 

242.  255 

9 

156* 

6 

162 

19 

181.  223 

12 

193* 

7 

222 

20 

72. 130. 161. 259 

13 

140 

8 

160.  234 

21 

139. 

14 

242. 

9 

234 

11 

324 

IV. 

VI. 

12 
14 
15.  16 

1-5 

II. 

222.  234 

346.  349 
64. 

72 

1 

5 

6-7 

7 

10 

72.  192.  202 

226*.  227.  228 

161*.  234*.  364 

235 

40.  162. 205. 207. 

2        . 

3-4 

4 

5 

6 

It6 

202*.  226.  228 

162.  192.  204 

139.  140 

192 

et"  1 

6—7 

8 
8-15 

346. 

60* 

347.  318 

846 

11 
12 

212.  222.  362 
201.  202 
181.  223 

9 

10 

11 

2o4 

150.  202.  222 

127.162.192.226. 

9 

10 

11 

11-13 

12 

12     13 

16-17 

346 

346.  347* 

345 

346 

176 

353* 

184*. 

18 

1 
2 
2-6 

53  A.  120.  126. 
181.  223.  317*. 

V. 

71.  120*.  141 

180.  181.  223 

235 

12 
13 
14 
16 
17 
18 

228.  361 

162.  192 

191*.  345 

125*.  360 

226.  228 

139.  223 

53A.  161.  181. 

223 

III. 

8 

202 

19 

139.  155.  186 

1 

202 

5 

162.  192* 

21 

64.330.331.335 

1—6 

72 

6 

12.  2G 

22 

5. 12*.  26.  55.  67. 

Dhyänabindu-Upantshad 

• 
• 

3 

354 

14 

259 

19 

346 

4 

351* 

14-16 

259.  351 

20 

346 

6 

156 

17 

350 

21 

348 

10 

207 

18 

350 

22 

352. 

11-13 

348 

Cülikä  -  Upanishad : 

14  314 


Garbha- Upanishad: 

251.  261  i  2-4  265*  |  4 

Gäruda- Upanishad: 


247. 


17—18 


201* 


3 


181. 


M 


i 
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Gaudapäda,  Mändukya-Kärikä: 


3 

3-4 

8 


1 

2 


1,3—4 

133 

2,37 

326 

4,30 

198.  310* 

1,9 

311.  318.  366 

3,15 

29.  167 

,  ^,32 

271 

1,12—16 

279* 

3,25 

142* 

1  -4,33  fg. 

274 

1,U 

326 

3,26 

137* 

4,37 

271 

1,1« 

29.  317*.  326 

3,29 

271 

4,47-52 

212 

1,1« 

167 

3,33  fg. 

278* 

4,66 

271 

2,1  fg. 

274 

3,;)5 

12G 

4,81 

126* 

2,5 

271 

3,40 

326 

1  4,92.  98 

326 

2,7 

271 

4,11—31 

142 

;4,98 

310*. 

. 

• 

Hansa- 

-Upanishad: 

1 

326 

6 

259 

10 

350. 

3 

256 

8 

280.  351 

1 

i^ä-Upanishad: 

1 

160.  362 

6    7 

160.  316* 

12     14 

142*.  212 

1-2 

326 

8 

24.  135*.  192 

15-17 

255 

2 

319.  366 

9 

290 

15    18 

322 

3 

71*.  290 

9    11 

77* 

16 

105.  197 

4 

172  i 

12 

142.  290 

17 

254. 

4    5 

136* 

Jäbäla-Upanishad: 


1—2  341 

4         265.331.335.336. 

337.  338 


5  339.  340 

6  338.339.340.  341. 


Kaivalya- Upanishad:    . 


26.  56  12 
67.  324  13.  17 
140  18-23 


270*  I  19 
268  !  24 
317*  I 


Kanthapruti  -  Upanishad : 


203* 
331. 


249.  336.  337 

126.  336. 338.  339. 
340.  341.  342 


3  338.  339.  342 

4  265.  336.  337. 338. 

331).  340.  341 


338.339.340.341. 
842. 


Käthaka-Upanishad: 

111.  229  1  III  344  I  VI 


O 


I.         14 

71.  290.  304  17 


155  I  20  fg. 
59  21 


344. 

13 
159. 


II. 

13 

223.  346.  348 

8 

125 

1-6 

71* 

14 

326 

9-11 

151* 

7-9 

72.  355 

15 

135*.  140.  176 

12 

316* 

8 

66 

17 

12. 

13 

24. 

191*.  192 

9 

320 

14 

155 

10 

304 

IV. 

15 

125*. 

126.  360. 

12 

160.  259.  345 

1 

77* 

«rw^p 

14 

139.  141* 

3—5 

1 25 

VI. 

15 

57.  349 

3-VI,l 

155 

1 

27. 

183.  184 

17 

346.  349 

4 

139 

2 

109 

18 

134*.  141*.  361 

5 

•    140.  319 

3 

159 

20 

72.139.140.155. 

6 

172 

4 

32G 

161.  259 

6    7 

155 

5 

234 

21 

136*.  160 

9 

148.  158 

7 

181 

.  223.  247 

22 

139  : 

10 

144     7-8 

181 

23 

55*.  72*.  161*. 

10    11 

41. 139*.  144.     7-11 

224.  225 

326.  304* 

148.  212.  302 

8 

139.  254 

24 

67* 

11 

144 

9 

67 

25 

27.  200*. 

12 

27.140.2.59.319     10 

256.  348 

12    13 

155*     10—11 

346 

III. 

13 

140.     11 

277.  345 

27.109.155.161. 

12 

361 

195. 215. 234*.  259 

V. 

12-13 

77* 

2 

59 

1 

243.  255.  321  i  12—15 

316* 

3 

247 

2 

184* 

11-15 

324 

4 

234.  242 

3 

248.  251 

15 

244 

10 

181.  223 

5 

251 

16       2§0*  264.323.324 

10- 

11                       181 

6 

140  !  17 

259.  346 

10- 

13              224.  225 

7        Vi 

'8*.  254. 267. 304*  i  18 

345. 

Kaushitaki  -  Äranyakam : 

9 

95     10 

113. 

1 

Kaushitaki  -  Brähmanam : 

• 

25,1 

294. 

Kaushitaki -Upanishad: 

1 

18.  23.  54.  180. 

1,6 

120.  233 

2,7 

104 

194.  233.  368 

1,7 

172.  180.  223 

2,8 

197.  302 

4,1 

65.  332 

2 

107.  359 

2,9 

197.  302 

4,2 

178.197.203.302. 

2,1 

82.  101  i  2,12—13 

99 

303.  324 

2.1     2 

16     2,13 

82.  193 

1,3 

195.  303.  323 

2,2 

82.  101  '  2,14 

95.  96 

1,^ 

311 

2,5 

59.  113.  249  i  2,15 

242.  244 

4,5 

159 

2,6 

110.  111.  159 

1  3      23.108.123.127.245 

m 


^i 
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8,1 

13.  159 

.  311 

189. 155. 160. 185. 

4,8 

20A.  103 

3,2 

27 

186. 190.  211.  245. 

4,14 

82 

3,3 

95. 96.  245. 276* 

364 

,  4,17.  18 

82 

3,4 

108 

.  123 

3-4                  107.  300 

4,19        \ 

27.65.129.131. 

3,5 

243  '  4           18.19.23.36.81. 

188.  267.  332 

3,7 

245  1              105.127.188.355 

4,19-20 

276 

3,8 

41.95.126.131.     4,1                       79.  194 

4,20      95.159.182.268. 

Kena-Upanishad: 

1 

243 

3                                76* 

14-28 

159 

1     2 

241 

4fg.            •                 15 

17-23 

185 

1-8 

107 

4-8                          243 

29-30 

140* 

1—13 

24 

11                      76*   361 

31 

17.  164.  185 

2 

, 

126 

11-12                       315 

33 

05.  57.  64. 

2-8 

126 

12                              326 

. 

Ksliurikä-Upanishad: 

2 

347 

5                                348 

15-17 

261 

3 

848.  349. 

350 

6  fg.                           348 

21 

847. 

4 

347. 

348 

8  fg.                           353 

Mahä-Upanishad: 

1 

174.  240. 

• 

247  1  3                        181.  259 

Mahäbhäratam : 

XIV,1136.  2543        262. 

4 

181. 

Mahänäräyana-  Upanishad : 

1,1 

195     10,20                          184 

62,7 

205 

1,2 

201 

10,21                          195 

62,11 

64.  265.  330 

1,1 

172 

10,22         26. 56.  67. 324 

63,5 

195 

1,8 

140 

10,23                  255.  259 

63,8 

264.  265 

8 

330 

11,6—12                    156 

63,13 

265 

9 

329 

11,8                           259 

63,16 

133.  197 

10,1 

72.  139. 

161 

11,8—12                    351 

68,21 

315 

10,5 

226* 

11,10                         256 

64 

59.  113. 

10,6 

184*     13                      104.  197  ! 

Maiträyana-  Upanishad : 

1 

229  ; 

2,2                             125 

2,7 

311 

1,1 

60. 

111  i 

2,3                               26 

8,2      169.174.176.190. 

1,2 

13.  65. 

334  i 

2,5                             240 

236*.  240 

1,-i 

256 

2,6      157. 198. 247.  248. 

3,4 

256* 

1,11 

197 

251.  252.  256 

3,5 

228 

H 

60 

6,18-30                    346 

6,31 

241.  256 

H 

65.  335 

6,19      78. 269. 279. 280. 

6,32 

58 

^^^H 

198.  223.  228 

348.  349 

6,33 

111.  248 

^^^B 

344 

6,20-21                    351 

6,34 

114.  155.  198. 

1          6,1-8 

109 

6,21                            256 

311.  317*.  349 

^m 

196.  258.  259 

6,22           351.  352.  353 

6,35 

194 

^^^B 

845.  346.  349 

6,23           133.  346.  350 

6,38 

259.  352 

^B 

25.  176.  248 

6,24      126.212.346.349. 

7,1—5 

248 

^^^B 

25.  240.  350 

353* 

7,3 

133.  197 

H 

114.  248 

6,25                   345.  348 

7,6 

197 

^B           6 10 

223.  225.  254 

6,26                           349 

7,7 

185 

H           6^,11 -13 

223 

6,27          133.  198.  256. 

7,8—10 

60 

^H          ^,13 

133 

259.  352 

7,9 

71 

^B          g'|5 

139.  140 

6,27    28                    255 

7,11 

151.  337.  269. 

^H          6^*16 

197 

6,28           349.  352.  353 

279.  280.  352. 

B 

138.  202 

6,29               12.  13*.  67 

■ 

345.  346.  348 

6,30       156.246.261.347 

■ 

Mändukya -Upanishad: 

H 

200 

4                                274 

7 

212.  269.  279 

^^^H 

25.  270 

5              133.  268.  277* 

12 

346.  350. 

1 

2G2 

6                                187 

■ 

Manu : 

■           1,9-13 

169 

1,43-48                    262 

3,76 

198. 

■ 

174 

2,89  fg.                       248 

1 

Meghadüta: 

1 

Vers  43                    263. 

Mundaka-Upanishad: 

■              1112 

180  1  2,1                              186  1  2,2,5 

27.  186 

I                  iVo 

144.  148.  210.  1  2,1,1       150*.  182*.  200 

2,2,6 

95 

^H                          , 

212.  232.  262 

2,1,2-3                     225 

2,2,7 

133.  245.  255 

1                   1,1)^ 

52.55.56.135* 

2,1,3                          241 

2,2,8 

244.  311*.  317*. 

■       i'i!^ 

27.139.277.361 

2,1,4       53  A.  149*.  183* 

319.  320 

I       iV,'^ 

150*.  200.  202 

2,1,5                263.  304* 

2,2,9 

124.  139.  360 

■              118—9 

225 

2,1,7         57.  177*.  248. 

2,2,10 

27.  125*.  300* 

■                 iVq 

277 

331 

2,2,11 

148 

!^H                             ,    , 

196 

2,1,8                          242 

3,1,1-5 

\            161.  234 

S              l[2',8— 10                      71 

2,1,9                            24 

3,1,3 

311 

A             1,2,10 

59*.  195.  304* 

2,1,10        155.  244.  259 

3,1,6 

324 

H      li^iii 

64.  324 

2,2,1                          120 

3,1,7 

155 

1              l!2',12 

65.  332 

2,2,3-4                       56 

3,1,8 

78 

■          i,V^ 

67 

2,2,4                          346 

3,2,1 

255.  25» 

^^i 
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1,2 
1,3 


1 
2 


Iudex. 


3,2,2 

317* 

3,2,6          5.  26.  56.  67. 

3,2,9 

244.  311 

3,2,3 

72*. 

364* 

324 

3,2,10—11 

67 

3,2,4 

64 

3,2,7                    78.  242 

3,2,11 

18*. 

3,2,5 

139 

3,2,8                         317* 

Nädabindu-Upanishad: 

1 

350 

8     11                          350 

17 

126 

3-4 

196 

11                               194 

18 

349. 

^-7 

350 

Näräyana-Upanishad: 

181  I  5  255.  259. 


Nrisinhapürvatäpaniya-Upanishad: 

194     2,1  203     5,2 

13*.  68     4,1  187  i  5,6 

Nrisifiholtaratäpaniya-Upanishad: 


194 
196. 


162.  187  I  3 
155.  280.  350  i  4.  6.  7 


203 
116 


8  12.  180 

9  41.181.249.326.362. 


Pancavinga  -  Brähmanam : 

20,14,2  82. 

Paramahansa-  Upanishad : 


1          337.  338.  339.  341 

3 

339. 

342 

2              338.  339.  342* 

4       326. 337.  342. 343*. 

Pinda- Upanishad: 

1 

181     2 

Prapna-Upanishad: 

176. 

14 

65.  79.  332 

3,4                              248 

4,5 

274* 

1,9 

59 

3,5        25.238.248.251. 

4,7 

224.  225 

1,9-10 

304 

252 

4,8 

174. 

240.  244 

1,10 

64.  299.  324 

3,6                             261 

5 

346.  350 

1,13.  15 

265 

3,7                             252 

5,5 

27 

'.  92.  254 

^,2    4 

95.  96 

3,8                             241 

5,7 

1% 

2,4 

93 

3,10                           254 

6 

i 

242 

2,5-13 

98 

4        '               224.  269 

6,3 

94 

2,6 

95.  252 

4,2                  .244*.  248 

6,4 

176 

2,13 

82 

4,2—3                        251 

6,5   : 

127. 

139.  361 

3,1      ■ 

236 

4,3                     248.  255 

6,6 

95. 

3,3 

109.  190.  234 

4,4         113 

A.  248.  252 

j».''-*-;j. 
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Pränägnihotra-  Upanishad: 


1 

249 

2 

263 

4         169.174.176.240. 

1-2 

114     3-4 

59.  113 

247.  249. 

Rämäpürvatäpaniya-Upanishad : 

43.  45 

193 

84 

13*.  68 

89 

196 

71.  72 

196 

87 

196 

92 

116. 

Rämottaratäpaniya  -  Upanishad : 

2 

350 

4 

116 

8 

187 

5 

116.  197. 

Rigveda: 

- 

1,31,7 

287 

X,14,7 

288 

X,90,8 

177 

36,18 

288 

14,8 

288.  330 

90,13—14 

98.  241 

91,1 

287 

14,10 

288 

97,16 

288 

121 

78 

14,12 

288 

103,12 

290 

125,5-6 

288 

15,1  -2 

290 

107,1 

290 

164 

78 

15,7 

288 

109,4 

62 

164,12 

304 

15,14 

288 

117,9 

297 

164,20 

161.  234 

16,3 

296 

121        165 

.  185.  223 

164,46 

356 

16,4 

291 

121,1 

169.  179 

187,7 

190 

68,11 

290 

121,2 

109 

IV,5,5 

290 

72 

165 

121,9 

171 

26,1 

286 

72,4    6 

171 

125 

165 

27,1 

286* 

72,5 

172 

129 

78.  165 

40,6 

184* 

81,1 

69.  150 

129,1 

117 

V,55,4 

287 

81—82 

165 

129,2 

207 

63,2 

287 

82,1 

171.  172 

129,3 

169.  171 

VI,47,18 

207.  286 

82,4 

173 

135,1 

288 

VII,89 

306 

82,6 

207 

136 

62 

101,3 

290 

85,5 

197.  302 

152,4 
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AUSSPRACHE. 


In  indischen  Wörtern  ist 

c,  eil  wie  tsch,  tsehh 
'   j»  jh  wie  dscli,  dschli 

zu  sprechen;  also:    Yädschnavalkya,   Tschhdndogya  usw. 

^  ist  ein  mittlerer  Laut  zwischen  s  (stets  scharf)  und  sh  (=  seh). 


Die  Betonung  richtet  sich,  wie  im  Lateinischen,  nach  der  Quantität 
der  vorletzten  Silbe;  ist  dieselbe  lang,  so  hat  sie  den  Akzent,  ist^sie 
kurz,  so  hegt  er  auf  der"  drittletzten  Silbe  (e  und  o  sind  stets  lang). 

Nach   der  von   uns    befolgten   Schreibweise    sind  alle   Wörter  auf  a 
Maskuhna,   alle   auf   ä   Feminina,   alle   auf   am  Neutra:    der    Veddnta 
die  Mimänsä,  das  Sänkhyam  (sc.  darganam).  ' 
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VORWORT  ZUR  ERSTEN  AUFLAGE. 

Der  Plan,  in  einer  mir  als  Lebensaufgabe  vorgesetzten, 
neuen   und   eigenartigen*  Bearbeitung  der  Allgemeinen  Ge- 
schichte der  Phüosophie  der  griechischen,  biblisch-mittelalter- 
lichen   und    neuern  Philosophie   eine   mögUchst   eingehende 
Darstellung  der  Philosophie  der  Inder  vorausgehen  zu  lassen, 
entstand  zuerst  vor  fünfunddreifsig  Jahren  im  November  1873 
unter  dem  Eindruck  der  Vorlesungen,  welche  ich  damals  als 
Privatdozent  der  Universität  Genf  über  Philosophie  und  das 
von  mir  dort  begründete  Sanskrit  hielt.    Der  Durchführung 
dieses  Unternehmens  ist  seit  jener  Zeit  die  beste  Kraft  jedes 
Jahres  und  jedes  Tages  fünfmal  .sieben  Jahr^  hindurch  ge- 
widmet gewesen:  die  ersten  sieben  Jahre  vergingen  über  der 
Einarbeitup?  in  das  Gebiet,  die  zweiten  sieben  brachten  als 
Frucht  das  System  des  Vedänta  (1883)  und  die  Sfttra's  des 
Vedänta  (1887),  die  dritten  sieben  die  Philosophie  des  Veda 
bis  auf  die  Upanishad's  (1894),  die  vierten  sieben  die  Sechzig 
Upanishad's  des  Veda  (1897)  und  die  Phüosophie  der  Upa- 
nishad's (1899),   die  fünften  sieben  endUch  die  Vier  phüo- 
sophischen   Texte    des   Mahäbhäratam    (1906)    und   im   vor- 
liegenden Bande  den  Abschlufs  der  Indischen  Phüosophie. 

AUe  diese  Schriften  weisen  auf  einander  hin,  erläutern 
«ich  gegenseitig  und  schliefsen  sich  zu  einem  einheitlichen 
Ganzen  zusammen.  So  ist  namentlich  die  zweite  Abteüung 
der  Geschichte  der  Phüosophie  auf  den  in  den  Sechzig  Upani- 
shad's übersetzten  Texten  und  den  beigegebenen  Einleitungen 
und  Erläuterungen  aufgebaut,  und  ebenso  war  die  DarsteUung 
der  Phüosophie  des  epischen  Zeitalters,  wie  sie  den  Eingang 
der  vorliegenden  Abteilung  büdet,  nur  mögUoh,  nachdem  üjr 
unsere  Übersetzung  der  Vier  phüosophischen  Texte  des  Mahft- 

•  Vergleiche  darüber  das  in  der  Vorrede  zur  ersten  Abteilung  dM 
Werkes  S.  Y— VIII  Gesagte. 
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bhäratam  vorangegangen  war.     Schon  in   der  Einleitung   zu 
diesen  sprachen  wir  uns  dafür  aus,  dafs  die  im  Mahäbhäratam 
und   den  verwandten  Partien   des  Manu  vorliegenden   philo- 
sophischen   Gedanken    nicht    sowohl    den    Charakter    einer 
Mischphilosophie,    als   vielmehr   den   einer  Übergangs- 
philosophie an  sich  tragen,  —  und  wo  sonst,  wenn  nicht 
in  diesen,  nach  Sprache,  Metrik  und  Gedanken  zwischen  der 
vedischen  und  der  klassischen  Literatur  die  Mitte  haltenden 
epischen   Texten  hätten   wir   den   Übergang   vom   Idealismus 
der  altern  Upanishad's  zum  Realismus  des  klassischen  Sän- 
khyam   zu   suchen?     Wie   dieser  Übergang  im   einzelnen  tu 
denken  sei,  haben  wir  im  ersten  Abschnitte  der  voriiegendtn 
Abteilung  an   der  Hand  der   epischen  Texte  zu  zeigen  ver- 
sucht,   Freilioh  sind  diese»  nicht  die  ursprünglichen  (für  uns 
verlorenen)    Denkmäler  jenes    Entwicklungsganges,    sonder ^ 
enthalten  nur  deren  poetische  Reflexe  im  Geiste  der  Mahä 
bhärata-Dichter,  welche  keine  systematischen  Denker  waren 
und  daher  oft  ältere  und  jüngere  Gedanken  in  einer  wenig 
zusammenstimmenden  Weise   bunt  durch  einander  mischen. 
In  diesem  Sinne  ist  nichts  dagegen  einzuwenden,   wenn  man 
in  ihrer  Philosophie  eine  Mischung  sieht,  nicht  sowohl  zwischen 
der  Upanishadlehre  und  dem  klassischen  S&iikhyam,  als  viel- 
mehr zwischen  den  verschiedenen  Phasen,  welche  von  jener 
zu   diesem    im   Verlaufe    mehrerer  Jahrhunderte   übergejeitet 
haben.   Die  historische  Darstellung  mufs  das  Recht  in  Anspruch 
nehmen,  zu  sondern,  was  hier  durch  einander  gewirrt  erscheint, 
und  die  vom  Vedänta  der  upanishad's  zumSänkhyam  desl^vara- 
krishna  überleitenden  Gedankenfäden  aus  den  epischen  Texten, 
wenn  auch  vielfach  nur  hypothetisch,  zu  rekonstruieren. 

Gleichzeitig  mit  dieser  Entwicklung,  die  etwa  von  500  bis 
200  a.  C.  reichen  mag,  und  mit  ihr  vielfach  sich  berührend  ist  der 
ursprüngliche  Buddhismus,  dessen  Entstehung  und  weitere 
Fortentwicklung  wir  in  der  Kürze  verfolgt,  und  dessen  ebensosehr 
zur  Philosophie  wie  zur  Religion  gehörige  Hauptlehren  wir  einer, 


■r 


wie  wir  denken,   gerechten,  von  Überschätzung  \md   Unter- 
schätzung gleichweit  entfernten  Kritik  unterzogen  haben. 

An  die  epische  Periode  schliefst  sich  (etwa  von  200  a.  C. 
bis  1600  p.  C.  und  in  ihren  Ausläufern  bis  auf  die  Gegenwart 
reichend)   die  Zeit  des  klassischen  Sanskrit,   in  welcher  aus 
den  in  den  Upanishad's  enthaltenen  und  in  der  epischen  Zeit 
fortentwickelten  Keimen  eine  Reihe  philosophischer  Systeme 
nicht  sowohl  nach  einander  (wie  zimieist  in  der  griechischen 
und  neuem  Philosophie),  als  vielmehr  neben  einander  er- 
wachsen   sind.     Da   die    ältesten  Denkmäler,    in    denen   uns 
diebo  Systeme  vorliegen,  schon  das  Endresultat  einer  längern, 
für   uns   verloren    gegangenen  Entwicklung   sind,    so    bleibt 
fraglich,   ob   wir  in  betreff  der  ursprünglichen  Genesis  der- 
selben und  ihrer  Einwirkung  auf  einander  jemals  weiter  als 
zu  blofsen  Vermutungen  gelangen  werden.     Bei  dieser  Lage 
der  Sache  haben  wir  uns,   um  dem  Urteile  des  Lesers  und 
der  eigenen,  künftigen  Entschliefsung  in  keiner  Weise  vor- 
zugreifen, an  die  Reihenfolge  gehalten,  wie  sie  in  dem  geist- 
vollen, von  Mädhava  (um  1350  p.  C.)  verfafsten  Sarva-darganor 
samgraha,  dem  „Kompendium  aller  Systeme",  vorliegt,  vom 
weniger  Wertvollen   zum  Wertvollem   fortschreitet   und  für 
viele  der  behandelten  Systeme  die  wichtigste,  für  manche  die 
einzige  uns  bisher  zugängliche  Quelle  bildet. 

Von  dem  Wimsche  geleitet,  hier  wie  überall  tunlichst 
urkundliches  Material  dem  Leser  in  die  Hände  zu  geben  und 
ihm  so  das  Sehen  mit  eigenen  Augen  zu  ermöglichen,  haben 
wir  die  neun  ersten  dieser  Systeme  in  wortgetreuer  Über- 
setzung aus  dem  Sarva-darganorsamgraha  mitgeteilt,  wodurch, 
die  Möglichkeit  geboten  wird,  in  die  Werkstätte  der  indischen 
Denker  einen  Einblick  zu  gewinnen,  und  nicht  nur  ihre  Philo- 
sophie, sondern  auch  ihr  Philosophieren  kennen  zu  lernen. 
Erinnert  auch  ihre  Methode  vielfach  an  die  mittelalterliche 
Scholastik,  ja  mitunter  sogar  an  die  griechische  Sophistik, 
so  sind  ihre  Argumentationen  doch  überall  scharfsinnig  und 
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zum  eigenen  Denken  anregend;  auch  hoffen  wir,  dafs  unsere 
Übersetzung,    so    grofse    Anstrengungen    sie    auch    hin    und 
wieder  dem  Leser  zumutet,  doch  in  jeder  Zeile  bis  auf  den 
Grund  klar  und  daher  des  ernsten  Durchdenkens  wohl  wert  ist. 
Anders  war  bei  den  sechs  obem,  den  sogenannten  ortho- 
doxen Systemen  zu  verfahren,  deren  Darstellung  aus  den  noch 
vorhandenen   Grund  werken,    den   Sütra's    und   der  Sänkhya- 
Kärikä,   geschöpft  werden  konnte.     Für  drei  derselben,   das 
naturwissenschaftliche  System  der  Vaigeshika's,  das  logische 
des  Nyäya  und  das  rituelle  der  Mimänsd,  durfte  für  imsere 
Zwecke   eine   kürzere  Übersicht  des   Inhaltes   genügen.     Um 
so  eingehender  waren  die  drei  metaphysischen  Hauptsysteme, 
das  Sänkhyam   des  Kapila y   der   Yoga  des   Patanjali  und  der 
Vedänta  des  QanJcara  darzustellen.     Hier  mufste,  um  unserer 
Arbeit    auch    für    die   fernere  Zukunft  die  Brauchbarkeit  zu 
sichern    und   zu  vermeiden,    dafs    sie   in    kurzer  Zeit  durch 
weitere  Forschungen   überholt  und  beiseite  geschoben  würde, 
ein  monographisches  Verfahren  eingeschlagen  werden,  in  der 
Art,  dafs  wir  für  jedes  System  die  Hauptquelle  in  Text  und 
Übersetzung  mitteilten  und  ausschhefshch  auf  Grund  derselben 
eine  möglichst  erschöpfende  Darstellung  zu  gewinnen  bemüht 
waren,   welche  durch   weitere   Erforschung  und  Bearbeitung 
des  Gebietes  nicht  sowohl  der  Berichtigung  als  vielmehr  nur 
der  Ergänzung  bedürftig. sein  wird.    Durch  diese  Erwägungen 
bestimmt    haben  wir    für    das    Sänkhyasystem    die   SänJchya- 
Kärikä  des   f^varakrishm  und  für  das  Yogasystem  die   Yoga- 
Sütra's  des  Patanjali  zugrunde  gelegt,  während  für  den  Vedänta 
.des    ganhara  dasselbe   durch   unsere  frühern  Arbeiten,   „Die 
Sütra's  des  Vedänta  nebst  dem  Kommentare   des   ^ankara" 
(1887)  und   „Das  System  des  Vedänta"  (1883)  durchgeführt 
worden  war,  daher  wir  uns  hier  mit  einer  kurzen,  dem  System 
des  Vedänta  entnommenen  Rekapitulation  begnügen  konnten. 
Um  jedoch  auch  den  spätem,  von  ^ankara  abhängigen,  aber 
manche  Bestandteile  der  Sänkhyadoktrin  in  sich  aufnehmenden 
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Vedänta  zur  Anschauung  zu  bringen,  wurde  zum  Schlufs 
eine  Analysis  des  Vedäntasära  nebst  einer  neuen  Übersetzung 
dieses  vielgelesenen  Kompendiums  der  Vedäntalehre  bei- 
gefügt, welche  beide  auch  nach  allen  frühem  Arbeiten  dar- 
über willkommen  sein  werden. 


In  einer  „Allgemeinen  Geschichte  der  Philosophie",  wenn 
sie  diesen  Namen  mit  Recht  beanspruchen  will,  durfte  als 
Anhang  zur  Philosophie  der  Inder  und  als  Abschlufs  der 
f^nzen  ostasiatischen  Philosophie  eine  kurze  Übersicht  der 
philosophischen  Anschauungen  der  Chinesen  und  Japaner 
nickt  fehlen,  bei  welcher  neben  den  neuesten  Geschichten  der 
chinesischen  und  japanischen  Literatur  von  Gmbe  (1902)  und 
Florenz  (1906)  auch  ältere  Übersetzungen  imd  Darstellungen 
sich  von  grofsem  Nutzen  erwiesen.  Eine  eingehendere  Be- 
handlung erfuhr  nur  das  lao-te-king  des  Lao-tse,  welches 
jedenfalls  das  Wertvollste  ist,  was  China  zum  Aufbau  des 
geistigen  Lebens  der  Menschheit  beizutragen  vermag.  Dank- 
bar möchte  ich  hier  meines  verewigten  alten  Freundes  Wilhelm 
Schott  gedenken,  dessen  persönUchem  Umgange  in  den  Jahren 
1881 — 1889  ich  mannigfache  Anregungen  und  Belehrungen 
über  jenes  feme  Gebiet  des  menschUchen  Wissens  verdanke. 

SchliefsUch  möchte  ich  nicht  unterlassen,  Herrn  cand. 
philos.  Alfred  Menzel  für  die  verständnisvolle  und  gewandte 
Mithilfe,  welche  er  mir  bei  Herstellung  des  Manuskripts  und 
Überwachung  der  Drucklegung  des  vorliegenden  Bandes  ge- 
währt hat,  meinen  warmen  Dank  auszusprechen,  zugleich  mit 
der  Hoffnung,  dafs  es  ihm  mögUch  sein  werde,  mir  auch  bei 
Ausarbeitung  der  noch  übrigen,  für  die  griechische,  biblisch- 
mittelalterliche und  neuere  Philosophie  vorbestimmten  Ab- 
teilungen des  Werkes  seine  treue  Mitarbeiterschaft  zu  erhalten. 

Kiel,  im  Juni  1908. 
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VORWORT  ZUR  ZWEITEN  AUFLAGE. 

Es  kt  ein  erfreuliches  Zeichen  für  das  zunehmende  Inter- 
esse an  der  Religion  und  Philosophie  des  alten  Indiens,  da/s 

auch  von  der  vorhegenden  dritten  Abteilung  unserer  „Geschichte 

der  Phi  osophie"  schon  nach  fünf  Jahren  eine  neue  Auflage 

erforderlich   geworden   ist,   obgleich   gerade   diese  Abteilung 

durch    ausg.ebige    Mitteüungen    aus    den    Werken    indischer 

Denker  dem  Leser  stellenweise  eine  nicht  geringe  Anstrengung 

zumutet.    Aber  vielleicht  hat  gerade  der  Reiz,  hier  nichtV«^ 

indische  Gedanken  aus  zweiter  Hand  zu  empfangen,  sondern 

auch  das  mdische  Denken  mit  seinen  scharfsLig'en  und  doc" 

oft  so  naiven  Argumentationen  kennen  lernen  zu  können,  dazav 

beigetragen,  dem  Buche  so  zahlreiche  Freunde  zu  gewinnen   ^ 

Zu  nennenswerten  Änderungen  hat  sich  mir  kein  Anlafs 
geboten;    namentlich  freue  ich  mich,  dafs  meine  Auffassung 
der  Philosophie  des  epischen  Zeitalters  als  einer  übergangs- 
philosophie  vom  IdeaUsmus  der  altern  Upanishad's  zum  LL 
mus  des  klassischen  Stokhyam  die  Zustimmung  kompetenter 
Beurteiler  gefunden  hat.   Auch  bedauere  ich  ni!ht,  der  heuj 
zutage  vielfach  herrschenden  Überschätzung  des  Buddhismus 
durch  meine,  auch  hier  im  Grunde  nur  die  QueUen  selbst  zu 
Worte  kommen  lassende,  Darstellung  entgegengetreten  zu  sein. 
Wenn  die  indische  Gedankenwelt  dazu  mitwirken  kann,   uns 
aus  der  Gefangenschaft  altererbter  Vorurteile  zu  befreien,  so 
soUte  sie  uns  doch  nicht  verleiten,  uns  wiederum  in  ein  and  res 
Gefangms  emschUefsen  zu  lassen. 

Brun^'\t,  *"'•''  ^"'  '^^''""'^S  ****  Herr  Dr.  Johannes    ' 
Brune  in  Schleswig  die  Revision  der  Druckbogen  bereitwiUig 

r=  Drairr"--  --•  -  -- 

Kiel,  im  Oktober  1913. 

P.D. 
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Vorbemerkung,  Plan  und  Anordnung. 

§  1.    Das  geistige  Leben  der  Inder  zeigt  in  seiner  Ent- 
wicklung bemerkenswerte  Analogien  mit  der  griechischen  Philo- 
sophie.   Wie  in  Griechenland  auf  das  mutige  Aufstreben  der 
vorsokratischen  Zeit,   auf  die  heifse  Gedankenarbeit  des  So- 
krates,  Piaton  und  Aristoteles  die  nacharistotelische  Zeit 
folgt,   an  zeitUchem  und  räumhchem  Umfang  jenen  beiden 
ersten  Perioden  weit  überlegen,  an  Tiefe  und  Bedeutung  aber 
ebenso  sehr  hinter  ihnen  zurückstehend,  —  so  folgt  in  Indien 
auf  die  ersten  Flügelschläge  des  philosophischen  Genius  im 
Rigveda  und  auf  den  hohen  Flug,  den  dieser  Genius  in  den 
IJpanishad's,  namenthch  den  altem,  nimmt,  die  nachvedische 
Zeit,  in  welcher  ein,  seinem  Aufkeimen  nach  schon  in  den 
spätem  Upanishad's  bemerkbarer,  unphilosophischer  ReaUsmus 
üppig  fortwuchert  und  zu  einer  ganzen  Reihe  philosophischer 
Systeme  sich  entwickelt,  von  denen  sechs  für  orthodox  (ästika), 
d.  h.   für  vereinbar  mit  dem  Vedaglauben,   die   übrigen  für 
heterodox  und  ketzerisch  (nästika)  gelten.  —  So  wie  aber  in 
Griechenland  fünf  Jahrhunderte  nach  Aristoteles   der  Neu- 
platonismus  erstand,  welcher  über  die  minderwertigen  imd 
keine  dauemde  Befriedigung  gewährenden  Systeme  der  Stoiker 

Dkubseh,  Geschichte  der  Philosophie.    I,in.  1 
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Vorbemerkung,  Plan  und  Anordnung. 

§  1.    Das  geistige  Leben  der  Inder  zeigt  in  seiner  Ent- 
wicklung bemerkenswerte  Analogien  mit  der  griechischen  Philo- 
sophie.   Wie  in  Griechenland  auf  das  mutige  Aufstreben  der 
vorsokratischen  Zeit,   auf  die  heifse  Gedankenarbeit  des  So- 
krates,  Piaton  und  Aristoteles  die  nacharistotelische  Zeit 
folgt,   an  zeitlichem  und  räunüichem  Umfang  jenen   beiden 
ersten  Perioden  weit  überiegen,  an  Tiefe  und  Bedeutung  aber 
ebenso  sehr  hinter  ihnen  zurückstehend,  —  so  folgt  in  Indien 
auf  die  ersten  Flügelschläge  des  philosophischen  Genius  im 
Rigveda  und  auf  den  hohen  Flug,  den  dieser  Genius  in  den 
IJpanishad's,  namentlich  den  altem,  nimmt,  die  nachvedische 
Zeit,  in  welcher  ein,  seinem  Aufkeimen  nach  schon  in  den 
spätem  Upanishad's  bemerkbarer,  imphilosophischer  Reahsmus 
üppig  fortwuchert  und  zu  einer  ganzen  Reihe  philosophischer 
Systeme  sich  entwickelt,  von  denen  sechs  für  orthodox  (ästika), 
d.  h.   für  vereinbar  mit  dem  Vedaglauben,  die  übrigen  für 
heterodox  imd  ketzerisch  (nästiha)  gelten.  —  So  wie  aber  in 
Griechenland  fünf  Jahrhunderte  nach  Aristoteles   der  Neu- 
platonismus  erstand,  welcher  über  die  minderwertigen  und 
keine  dauemde  Befriedigung  gewährenden  Systeme  der  Stoiker 

Bbubbev,  Oeachicbte  deT  Philosophie.    I,in.  1 


2  Die  nachvedische  Zeit. 

und  Epikureer  zurückgriff  auf  Piaton  und  Aristoteles  und  diesen 
nach  halber  Vergessenheit  zu  der  ihnen  gebührenden,  domi- 
nierenden Stellung  verhalf,  welche  sie  das  ganze  Mittelalter 
hindurch  und  in  gewissem  Sinne  bis  auf  die  Gegenwart  be- 
halten haben,  —  so  war  es  in  Indien  ^ankara  (geboren  wahr- 
scheinlich 788  p.  C,  gerade  1000  Jahre  vor  dem  ihm  geistes- 
verwandten Schopenhauer),  welcher  die  nachvedischen  Systeme, 
namentlich  das  Sänkhyasystem  und  den  Buddhismus  mit  rück- 
sichtsloser Bitterkeit  bekämpfte,  auf  die  reine  Lehre  der 
Upanishad's  zurückgriff  und  aus  den  in  ihnen  vorliegenden 
Materialien  einen  theologisch -philosophischen  Bau  errichtete, 
welcher  bis  in  die  Gegenwart  hereinragt  und  noch  heute  das 
Glaubensbekenntnis  der  überwiegenden  Mehrzahl  aller  der- 
jenigen Inder  bildet,  welche  das  Bedürfnis  einer  philosophischen 
Grundlage  ihrer  Weltanschauung  empfinden. 

§  2.  Zwischen  der  vedischen  Zeit  und  der  des  spätem, 
klassischen  Sanskrit  hegt  eine  Übergangsperiode,  welche  wir 
nach  den  hauptsächlich  für  uns  in  Betracht  kommenden 
Quellen  die  epische  Periode  nennen  können,  da  wir  die 
Philosophie  dieses  etwa  von  500  a.  C.  an  durch  mehrere  Jahr- 
hunderte sich  erstreckenden  Zeitalters  vornehmlich  in  den 
umfangreichen  philosophischen  Texten  zu  suchen  haben,  welche 
dem  als  das  Mahäbhäratatn,  „das  grofse  Lied  von  den  Bhärata's" 
bekannten  Riesenepos  einverleibt  worden  sind,  und  zu  deren 
Ergänzung  die  nahe  verwandten  philosophischen  Abschnitte 
aus  dem  Gesetzbuche  des  Manu  herangezogen  werden  müssen. 
Mag  die  endgültige  Redaktion  dieser  Denkmäler  auch  noch 
so  spät  anzusetzen  sein,  mögen  sich  in  ihnen  noch  so  viele 
EinSchiebungen  finden,  welche  einer  erhebhch  Jüngern  Zeit 
angehören,  dafür,  dafs  die  Entstehung  der  hier  vorliegenden 
Gedanken  und  ihre  Ausprägung  in  der  Form,  wie  sie  uns  über- 
liefert worden  ist,  im  wesentlichen  einer  weit  frühem,  vor 
Pänini  und  dem  auf  ihm  beruhenden  klassischen  Sanskrit 
vorhergehenden  Zeit  angehört,  legen  Sprache,  Metrik  und  vor 
allem  der  Charakter  dieser  Gedanken  selbst  ein  Zeugnis  ab, 
welches  durch  den  Nachweis  von  Spuren  einer  spätem  Über- 
arbeitung nicht  erschüttert  werden  kann.  Zunächst  ist  es  die 
epische  Sprache,    welche   in  Wortschatz  und  Flexion  eine 
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grofse  Anzahl  von  Anomalien  aufweist,  die  im  klassischen 
Sanskrit  nicht  mehr  geduldet  werden  und  die  Sprache  der 
epischen  Denkmäler  als  die  unmittelbare  Fortsetzung  der  m 
den  Brähmana's  und  namentüch  in  den  Upanishad's  herrschen- 
den Freiheit  des  Sprachgebrauches  erweisen.  Ebenso  sehr  aber 
hält  die  Metrik  der  epischen  Zeit  die  Mitte  zwischen  der  im 
Veda  herrschenden  Freiheit  und  der  strengen  Gesetz mäfsigkeit 
der  spätem  Zeit.     So  ist  die  vedische  elfsilbige  Trishtubh  mi 

Epos  noch  nicht  zur  Indravajrä  ( v^ wv.---^)  und 

Upendravajrä  {^-^ --- -^),  die  vedische  zwölfsübige 

Jagati  noch  nicht  zur  IndravanQä  ( ^ ^^^^^^^)  und 

Vangasthä  (^-^ -^)  geworden,  sondern  smd 

erst  auf  dem  Wege  es  zu  werden,  so  dafs  die  metrische  Frei- 
heit im  Mahäbhäratam  noch  beinahe  ebenso  grofs  ist  \^e  m 
den  späteren  Upanishad's   des  Veda.     Mehr   aber   noch  als 
Sprache  und  Metrum  sind  es  die  im  Mahäbhäratam  vorhegen- 
den philosophischen  Gedanken,  welche  unzweifelhaft  das 
verbindende   MittelgUed    zwischen    der   Vedaphilosophie    der 
Upanishad's  und  den  philosophischen  Systemen  der  klassischen 
Zeit,  vor  allem  dem  spätem  Sänkhyam  bilden,  wie  dies  weiter 
unten  des  nähern  auszuführen  sein  wird.    Gleichzeitig  mit  der 
epischen  Philosophie  und  auf  demselben  Gedankenboden  wie 
diese  entstanden  sind  die  beiden  häretischen  Religionen  des 
Jainismus  und  Buddhismus ;  daher  ihre  innere  Verwandtschaft 
mit  der  Säiikhyalehre    und   der  Streit  unter  den  Forschem 
über  die  Abhängigkeit  der  Buddhalehre  von  der  Sänkhya- 
philosophie,    den   wir   zur   Befriedigung   beider   Parteien   zu 

schlichten  hoffen  dürfen. 

§  3.  Aus  der  in  den  Upanishad's  vorUegenden  Gedanken- 
welt, wie  sie  durch  die  reahstischen  Tendenzen  der  epischen 
Zeit 'modifiziert  worden  war,  hat  sich  weiterhin  in  der  so- 
genannten klassischen  Periode  oder  der  Sanskritzeit  im  engem 
Sinne  eine  ganze  Reihe  phüosophischer  Systeme  entwickelt, 
deren  Mädhava  (um  1350  p.  C.)  in  seinem  ausgezeichneten  ^ 
Werke  Sarva-dargana-sangraha  (d.  i.  „Übersicht  aller  Systeme") 
mit  dem  schon  durch  diesen  Titel  bekundeten  Ansprüche  auf 
Vollständigkeit  im  ganzen  sechzehn  aufzählt.    Diese  für  ihn 

als    Vedäntisten    strengster    Observanz    geweihte    Zahl    von 
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4X4=  16  hat  er  nur  durch  Aufnahme  einiger  kaum  noch  zur 
Philosophie  gehöriger  Richtungen  erreicht;  um  so  mehr  dürfen 
wir  annehmen,  dafs  nichts  Wesentliches  von  ihm  übergangen 
ist.  Er  ordnet  diese  sechzehn  Systeme,  vom  weniger  Wert- 
vollen zum  Wertvolleren  aufsteigend,  in  folgender  Weise  an: 

I.  Die  Cdrvdka's  oder  Materialisten. 

II.  Die  Bauddha's  oder  Buddhisten. 

ni.  Die  Arhata's  oder  Jaina's, 

IV.  Die  Lehre  des  Rämänuja  (als  Vertreters  der  Pdncarätra's 

oder  Bhägavata's). 

V.  Die  Lehre  des  Pürnaprajna  (Anandattrtha,  Madhva,  ge- 
boren angeblich  1199  p.  C). 

VI.  Die  Lehre  der  Nahdiga-pägupaia*s, 

Vn.  Die  Lehre  der  Qaiva's, 

Vni.  Die  Lehre  von  der  Wiedererkennung  (pratyahhijnä), 

IX.  Rasegvara,  das  Quecksilbersystem. 

X.  Das   VaigeshiJcam  des  Kanada. 

XL  Der  Nyäya  des  Gotama, 

XII.  Die  Mimähsä  des  Jaimini, 

XIII.  Das  grammatische  System  des  Pänini. 

XIV.  Das  Sänkhyam  des  Kapila, 
XV.  Der   Yoga  des  Patanjali. 

XVI.   Der  Vedänta  des  ^ankara. 

Sechs  dieser  Systeme,  nämlich: 

Nyäya  und  Vaigeshikam, 
Sänkhyam  und  Yoga, 
Mimänsd  und   Vedänta 

bilden  das  Shaddarganam^  „die  Sechszahl  der  Systeme",  auch 
die  orthodoxen  (ästika)  Systeme  genannt,  weil  sie  mit  dem 
Vedaglauben  für  vereinbar  galten,  was,  streng  genommen, 
allerdings  nur  auf  die  beiden  letztgenannten  zutrifft. 

Diese  sechs  Systeme  sind  uns  überliefert  in  der  Form 
von  Sütra's  (Leitsprüchen),  ganz  kurzen,  oft  nur  aus  zwei  oder 
drei  Worten  bestehenden  Aphorismen,  für  den  Schulbetrieb 
und  zum  Auswendiglernen  bestimmt,  welche  nicht  sowohl  die 
Schlagworte  oder  Grundbegriffe  des  Systems  als  vielmehr  die 
Stichworte  zur  Stütze  des  Gedächtnisses  enthalten  und  viel- 
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fach  ohne  die  ursprünglich  wohl  nur  mündüch,  später  schrift- 
lich beigegebenen  Kommentare  nicht  verständUch  sind.  So 
liegen  der  Nyäya  in  538,  das  Vaigeshikam  in  370,  das  Sänkhyam 
in  526,  der  Yoga  in  194,  die  Mimähsä  in  2742  und  der 
Vedänta  in  555  solcher  Sütra's  vor,  und  diese  Gestalt  ist,  mit 
Ausnahme  des  Sänkhyam,  für  welches  wir  in  der  Sänkhya- 
Kärikä  eine  ältere  und  bessere  Quelle  haben,  die  älteste  Form, 
in  der  uns  die  Systeme  erhalten  sind.  Zu  ihrem  Verständnisse 
mufs  man  die  zahlreich  vorhandenen  Kommentare  und  Super- 
kommentare  zu  diesen  Kommentaren  heranziehen,  imd  hierin 
liegt  eine  grofse  Schwierigkeit.  Denn  zunächst  ist  nur  zu 
oft  richtig,  was  ein  Vers  (Bhojaräja's  Vritti  zum  Yogasütram, 
Einleitung  Vers  6)  von  den  Kommentaren  sagt: 

Ist  die  Sache  schwer  verständlich, 
Sagen  sie:  der  Sinn  ist  klar. 
Wo  der  Sinn  vollkommen  klar  ist, 
Machen  sie  ein  breit  Geschwätz. 
Durch  sinnlose  Wortgeflechte 
Und  durch  vielen  Redeschwall 
Da,  wo  er  nicht  angebracht  ist, 
Stiften  sie  Verwirrung  nur 
Bei  dem  Hörer  und  verdunkeln 
Nur  die  Sache.     So  verfahren 
Die  Kommentatoren  alle! 

An  dieser  allzuharten  und  nur  stellenweise  zutreffenden 
Charakteristik  der  indischen  Kommentatoren  ist  jedenfalls  so 
viel  richtig,  dafs  sie  oft  die  selbstverständlichsten  Dinge  er- 
klären und  hingegen  dasjenige  mit  Stillschweigen  übergehen, 
was  nicht  nur  für  uns,  sondern  auch  für  den  Inder  einer 
Erklärung  bedurft  hätte. 

Aber  es  besteht  beim  Gebrauche  dieser  Kommentare  eine 
noch  weit  gröfsere  Gefahr.  Mit  jenem  völligen  Mangel  an 
historischem  Sinn,  der  für  die- Inder  charakteristisch  ist,  hängt 
es  zusammen,  dafs  der  indische  Ausleger  nicht  sowohl  sich 
auf  den  Standpunkt  seines  Textes  versetzt,  um  diesen  mit 
liebender  Hingebung  zu  erläutern,  als  vielmehr  die  Worte  des 
zu  erklärenden  Autors  nur  benutzt,  um  an  ihnen  seinen  eigenen, 
fortgeschrittenen  Standpunkt  zu  entwickeln  und  zur  Geltung 


il 
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zu  bringen.  So  wenig  daher  auch  die  Kommentatoren  ent- 
behrt werden  können,  um  die  oft  absichthch  rätselhaften  Worte 
des  Textes,  namenthoh  der  philosophischen  Sütra's,  zu  ver- 
stehen, so  sehr  mufs  man  sich  doch  hüten,  ihnen  in  allem  zu 
folgen,  was  sie  in  den  Text  hineinlegen.  Vielmehr  ist  jeder 
philosophische  Kommentar  anzusehen  als  der  Ausdruck  eines 
eigenen,  fortentwickelten  Standpunktes,  der  als  solcher  eine 
besondere  Behandlung  erfordert  und  oft  auch  verdient.  Viele 
Verwirrung  ist  in  den  europäischen  Darstellungen  der  indischen 
Philosophie  dadurch  entstanden,  dafs  man  zum  Aufbau  eines 
Systems  alles  zusammenraffte,  was  zu  erreichen  war,  und 
dadurch  ein  unklares,  nicht  zusammenstimmendes,  nicht  philo- 
sophisch durchdenkbares  Bild  der  betreffenden  Lehre  lieferte. 
Das  erste  wird  sein,  dafs  man  bei  jeder  Schrift,  Originalwerk 
oder  Kommentar,  sich  streng  und  ohne  Hereinziehen  anderer 
Lehrmeinungen  auf  ihren  Standpunkt  stellt,  diesen  aber  durch 
Ausschöpfung  der  betreffenden  Schrift  bis  in  die  letzten  Ver- 
zweigungen der  Gedanken  zu  verfolgen  sucht,  wie  wir  dies 
im  „System  des  Vedänta"  vom  Standpunkte  des  ^ankara  aus 
zu  tun  bemüht  gewesen  sind  und  in  ähnlicher  Weise  im 
folgenden  durchzuführen  versuchen  wollen,  so  weit  dies  zur 

Zeit  möglich  ist. 

Schier  unübersehbar  ist  die  Menge  der  über  die  Systeme 
der  indischen  Philosophie  vorhandenen  Schriften.  So  zählte 
Hall  in  seiner  Bibliography  of  the  Indian  Philosophical  Systems 
schon  im  Jahre  1859  für  Sänkhyam  24,  Yoga  36  +  3,  Nyäya 
202,  Vaigesliikam  87  +  2,  Vedänta  310  +  10,  Mimähsä  85  +  2 
und  ^aiva- Philosophie  4,  im  ganzen  also  765  zum  Teil  sehr 
umfangreiche  Schriften  als  Quellen  der  indischen  Philosophie 
auf,  und  wieviel  ist  seitdem  noch  in  den  Descriptive  Catalogues 
von  Calcutta,  Madras  usw.  hinzugekommen! 

Vor  einer  gründlichen,  von  europäischer  Methode  ge- 
leiteten Durcharbeitung  dieses  gesamten,  teilweise  schwierigen 
Materials  wird  an  eine  vollgenügende  Darstellung  dieser 
Periode  der  indischen  Philosophie,  etwa  wie  wir  sie  für  die 
Philosophie  der  Griechen  durch  Zell  er  haben,  nicht  gedacht 
werden  können,  und  bis  dahin  dürfte  wohl  noch  viel  Wasser 
die  Gangä  hinabfliefsen. 
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Unter  diesen  Umständen  wird  jeder  Versuch,  die  nach- 
vedische Philosophie  Indiens  zu  schreiben,  sich  der  Gefahr  aus- 
setzen, nach  zehn  oder  zwanzig  Jahren  infolge  neuer  Erobe- 
rungen auf  diesem  Gebiete  veraltet  zu  sein.    Um  dieser  Gefahr 
mögHchst  zu  entgehen,  erheben  wir  von  vornherein  nicht  den 
Anspruch,   eine  erschöpfende  Darstellung  der  nachvedischen 
Philosophie  zu  verfassen.     Vielmehr  werden  wir  uns  zur  Zeit 
mit  einem  idealen  Durchschnitt  begnügen  müssen,  indem  wir 
für  jedes  der  wichtigem  Systeme  uns  streng  auf  den  Stand- 
punkt   einer    bestimmten  Hauptschrift   über  dasselbe  stellen 
und  diese  nach  allen  Seiten  auszuschöpfen  suchen.    Auf  diesem 
Wege   dürfen   wir  hoffen,   eine  Reihe  von  Monographien  zu 
gewinnen,  welche  als  solche  ihren  Wert  behalten  und  durch 
die  fortschreitende  Bearbeitung  der  Quellen  nur  der  Ergänzung, 
nicht  der  Berichtigung  bedürftig  sein  würden. 


Der .  nachvediscilen  Periode  erster  Abschnitt: 

Die  Philosophie  des  epischen 

Zeitalters. 


I.  Die  literarischen  Verliältnisse. 

1.  Vorbemerkungen. 

Die  Hauptquelle  für  unsere  Kenntnis  der  (den  Übergang 
von  der  Upanishadphilosophie  zu  den  spätem  philosophischen 
Systemen  bildenden)  Philosophie  der  epischen  Zeit  ist  das 
Mahäbhäratam,  jenes  grofse,  aus  100000  Doppelversen  be- 
stehende Nationalepos  der  Inder,  welches  in  achtzehn  oder, 
mit  Einschlufs  des  Harivanqa,  neunzehn  Büchern  den  auf  Rück- 
erinnerungen an  die  Einwanderung  in  das  Gangesland  und 
die  mit  ihr  verbundenen  Kämpfe  gegen  die  Urbewohner  wie 
gegen  die  arischen  Stämme  unter  einander  beruhenden  Ver- 
nichtungskampf zweier  arischer,  nahe  verwandter  Stämme,  der 
Kuru's  und  der  Pändava's  gegen  einander  schildert.  Das  ganze 
Werk,  welches  erst  im  Laufe  der  Zeit  durch  wiederholte  Um- 
arbeitungen vmd  EinSchiebungen  zu  seinem  jetzigen  Umfange 
gelangt  sein  mufs,  ist  durchwachsen  von  rehgiös- philoso- 
phischen, namenthch  ethischen  Reflexionen,  welche,  abgesehen 
von  den  überall  eingestreuten  Einzelheiten,  in  vier  Komplexen 
kondensiert  sind;  diese,  unter  dem  Titel:  „Vier  philosophische 
Texte    des  Mahäbhäratam"    vor  kurzem   (1906)  von  uns  in 
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deutscher  Übersetzung  herausgegebenen  HauptdenkmäliBr  der 
epischen  Philosophie  sind: 

L  das  Sanatsujätaparvan,  Buch  V,  40—45  (41—46), 
n.  die  Bhagavadgitä,  Buch  VI,  25—42, 

in.  der  3Iolcshadhartna,  Buch  XII,  174—367, 

IV.  die  Änugitä,  Buch  IV,  16—51. 
Wir  werden  diese  Texte  in  der  Folge  sehr  oft  zu  zitieren 
haben,  wobei  die  erste  Zahl  das  Buch  (parvan),  die  zweite  die 
Lektion  (adhydya),  die  dritte,  wo  eine  solche  beigefügt  ist, 
den  Vers  (gloka)  des  Mahäbhäratam  (nach  der  Bombayer  Aus- 
gabe) bezeichnet.  Eine  mit  S.  zugefügte  Ziffer  weist  auf  die 
Seiten  unserer  Übersetzung  hin. 

Die  Anlässe  zur  Einschiebung  dieser  philosophischen  Epi- 
soden sind  äufserst  willkürüch  gewählt,  wie  aus  folgender  Inhalts- 
übersicht der  neunzehn  Bücher  des  Mahäbhäratam  erhellt. 

1.  ädi-parvan.     Vorgeschichte  der  Kuru's  und  Pändava's. 

2.  sabhd-parvan.  Die  Pändava's  verlieren  im  Spiele  ihr 
Reich  und  müssen  in  den  Wald  ziehen. 

3.  vanorparvan.    Zwölfjähriger  Aufenthalt  der  Pändava's 

im  Kämyaka -Walde. 

4.  Yirdta-parvan.  Dreizehntes  Jahr  der  Verbannung,  ver- 
bracht im  Dienste  des  Königs  Viräta. 

5.  udyoga-parvan.  Vorbereitung  beider  Parteien  zum  Kampfe. 
Dhritaräshtra,  der  blinde  König  der  Kuru's,  läfst  den  Vidura 
in  der  Nacht  zu  sich  kommen,  empfängt  von  ihm  allerlei  Be- 
lehrungen über  welthche  Dinge  und  wird  in  betreff  der  höchsten 
Fragen  auf  den  ewig  jungen  Weisen  Sanatsujäta  verwiesen, 
welcher  von  Vidura  durch  sein  Denken  veranlafst  wird,  in 
sichtbarer  Gestalt  zu  erscheinen  und  dem  Dhritaräshtra  die 
im  Sanatsujäta-parvan  V,  40—45  enthaltenen  Belehrungen 

zu  erteilen. 

6.  Bhishma-parvan.  Beginn  des  Kampfes  im  Kurukshetram, 
einer  Ebene  nordwestUch  von  Delhi.  Arjuna  schreckt  vor 
dem  Kampfe  mit  seinen  Verwandten  zurück  und  wird  von 
seinem  Wagenlenker  Krishna,  der  eine  Inkarnation  des  Vishnu 
ist  durch  Mitteilung  der  im  Angesichte  beider  Heere  vor- 
getragenen Bhagavadgitä  VI,  25-42  zum  Kampfe  ermutigt. 
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Bhishma  befehligt  die  Kuru's,  wird  von  Arjuna's  Pfeilen  töd- 
lich verwundet,  lebt  aber  noch  weiter,  da  ihm  beschieden  ist, 
erst  dann  zu  sterben,  wenn  die  Sonne  wieder  nordwärts  zieht. 

7.  Drona-parvan.  Drona  übernimmt  den  Oberbefehl  über 
die  Kuru's  und  wird  von  Dhrishtadyumna  getötet. 

8.  Karna-parvan.  Karna  führt  die  Kuru's  und  wird  von 
Arjuna  getötet. 

9.  Qalya-parvan.  ^alya  befehligt  das  Heer  der  Kuru's. 
Ende  der  Schlacht.     Nur  drei  Kuru's  bleiben  am  Leben. 

10.  sauptiJca-parvan.  Diese  drei  Überlebenden  vernichten  in 
einem  nächtlichen  Überfall  das  ganze  Heer  der  fünf  Pändava's, 
ausgenommen  diese  selbst. 

11.  stri'parvan.    Klage  der  Weiber  über  die  Gefallenen. 

12.  gätäi-parvan.  Yudhishthira  in  Hastinäpuram  gekrönt. 
Der  immer  noch  lebende  Bhishma  erteilt  ihm,  auf  den  Pfeilen, 
die  ihn  durchbohrten,  wie  auf  einem  Bette  liegend,  Lehren 
über  Königspflichten,  Verhalten  bei  Unfällen  und  endUch  XII, 
174 — 367  den  Mokshadharma,  „die  Lehre  von  der  Erlösung", 
dieses  umfangreichste,  aus  vielen  heterogenen  Elementen  zu- 
sammengetragene Denkmal  der  epischen  Philosophie. 

13.  amigäsäna-parvan.  Bhishma  setzt  seine  Belehrungen 
über  allerlei  Gegenstände  fort.  Auch  hier  finden  sich  philo- 
sophische Betrachtungen  eingeflochten,  wie  XIII,  6 — 7  (Vers 
297 — 370  C.)  über  das  menschliche  Handeln.    Bhishma  stirbt. 

14.  ägvamedhika-parvan,  Yudhishthira  bringt  zu  seiner 
Sühnung  ein  Rofsopfer  dar.  Vorher  bittet  Arjuna  den  Krishna, 
die  in  der  Bhagavadgitä  (VI,  25 — 42)  erteilten  Belehrungen  zu 
wiederholen.  Krishna  erklärt  sich  dazu  aufserstande,  trägt 
aber  als  Ersatz  XIV,  16 — 51  die  Anugitä  vor,  welche  sich 
zwar  ihrem  Namen  nach  an  die  Bhagavadgitä.  anschhefst, 
übrigens  aber  zu  derselben  in  keiner  nähern  Beziehung  als  zu 
irgend  einem  andern  philosophischen  Texte  des  Mahäbhäratam 
steht;  und  nur  soviel  steht  fest,  dafs  die  Bhagavadgitä  schon 
existierte,  als  die  Anugitä  nicht  gedichtet,  sondern  aus  allerlei 
schon  vorhandenen  Materialien  zusammengestellt  und  in  rein 
äufserhche  Beziehung  zur  Bhagavadgitä  gesetzt  wurde. 


l 


15.  ägrarmväsika-parvan,  Dhritaräshtra  zieht  sich  mit 
Gändhäri  und  Kunti  in  eine  Waldklause  zurück;  alle  drei 
kommen  bei  einem  Waldbrande  ums  Leben. 

16.  mausala-parvan.  Tod  Krishna's  und  Balaräma's ;  Unter- 
gang, ihrer  Stadt  und  Vernichtung  ihres  Volkes  durch  gegen- 
seitiges Erschlagen  mit  Keulen. 

17.  mahäprasihänika-parvan.  Die  fünf  Pändava's  brechen 
zur  Reise  nach  Indra's  Himmel  auf. 

18.  svargdrohanikorparvan,     Ihre  Aufnahme  im  Himmel. 

19.  Earivanga,  ein  späterer  Anhang,  welcher  Krishna's 
Abstammung,  Geburt  und  Jugenderlebnisse  behandelt. 

Neben  dem  Mahäbhäratam  ist  für  unsere  Kenntnis  der 
Philosophie  des  epischen  Zeitalters  eine  nicht  unergiebige 
Quelle  das  Gesetzbuch  des  Manu,  welches  für  die  brah- 
manische  Lebensordnung  einen  zunächst  idealen  Kanon  auf- 
stellt, dem  die  Wirklichkeit  wohl  nur  annäherungsweise  ent- 
sprochen haben  mag.  Der  Hauptinhalt  seiner  zwölf  Bücher 
ist  folgender: 

I.  Weltschöpfung. 
IL  Der  Brahmacärin. 
III. — V.  Der  Grihastha. 

VI.  Der  Vänaprastha  und  Sannyasin. 
VII.  Der  König. 
VIII.  Zivilrecht  und  Strafrecht. 
IX.  Ehe  und  Erbrecht.     Vaigya's  und  güdra's. 
X.  Mischkasten,  Subsistenzmittel  und  Verschiedenes. 
XI.  Bufsen  und  Sühnungen. 
XII.  Seelenwanderimg  und  Erlösung. 
Dieses  Werk  bietet  namentlich  in  Buch  I,  VI  und  XH 
zu  den  philosophischen  Gedanken  des  Mahäbhäratam  eine  will- 
kommene Ergänzung.    Es  kann  als  solche  dienen,  da  die  An- 
schauungen beider  Werke  im  ganzen  und  grofsen  ohne  Zweifel 
derselben  Epoche  angehören,  wie  denn  auch  eine  Reihe  von 
Versen  beiden  gemeinsam  ist.     Auf  welcher  Seite  dabei  die 
Priorität  liegt,  dürfte  schwer  zu  entscheiden  sein.     Mitunter 
treten  im  Mahäbhäratam  Gedanken  abgerissen  und  durch  das 
Vorhergehende  unvermittelt  auf,  welche  bei  Manu  m  ihrem 
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natürlichen  Zusammenhang  erscheinen.  Andererseits  ist  nicht 
zu  verkennen,  dafs  Manu  in  Sprache,  Versbau  und  Gedanken- 
bildung einen  weniger  altertümlichen  Eindruck  als  das  Mahä- 

bhäratam  macht. 

Endlich  ist  zu  bemerken,  dafs  auch  manche  Upanishad's, 
obgleich  sie  noch  Aufnahme  im  Veda  gefunden  haben,  bis  in 
die  Zeit  des  Mahäbhäratam  hinein  und  sogar  darüber  hinaus 
reichen;  so  besonders  die  Maiträyana-Upanishad,  welche, 
nach  ihrem  Pessimismus  sowie  nach  der  in  ihr  voriiegenden 
entwickelten  Form  von  Sänkhyam  und  Yoga  zu  urteilen,  eher 
an  das  Ende  als  an  den  Anfang  der  epischen  Zeit  gehören 
dürfte. 

2.  Stellung  des  Epos  zum  Yeda. 

Die  Philosophie  der  epischen  Zeit  ist  aus  der  Ätman- 
lehre  der  Upanishad's  hervorgewachsen  und  schliefst  sich  zu- 
nächst an  diese  an,  um  sich  erst  nach  und  nach  von  derselben 
2U  entfernen.  Diesem  Verhältnis  entspricht  es,  dafs  der  Veda 
einerseits  im  Mahäbhäratam  die  höchste  Anerkennung  erfährt, 
andererseits  aber  namentlich  in  ritueller  Hinsicht  verwerfenden 
Urteilen  ausgesetzt  ist.  v 

In  ersterm  Sinne  ist  es  zu  verstehen,  wenn  Vyäsa  Xu, 
236,1—3  S.  346  zu  seinem  Sohne  ^uka  spricht:  „Die  drei- 
fache Wissenschaft,  wie  sie  in  den  Veden  ausgesprochen  ist, 
soll  man  sodann  gliedweise  betrachten  nach  Worten  und  Silben 
der  Rikverse  und  der  Sämanheder,  und  ebenso  beim  Yajur- 
und  Atharvaveda.  In  ihnen  lebt  der  Erhabene,  beharrend  in 
den  sechs  Werken  [des  Lernens,  Lehrens,  Opferns,  Opfem- 
lassens,  Gebens  und  Nehmens].  Denn  diejenigen,  welche  mit 
den  Vedaworten  bekannt  und  mit  der  höchsten  Seele  bekannt 
sind,  überschauen  als  Realitäthafte  und  Hochbeglückte  das 
Entstehen  und  Vergehen."  Der  Veda  ist  in  allen  seinen  Teilen 
göttüche  Offenbarung;  XII,  268,10  S.  450:  „Askesereiche, 
Charakterfeste,  in  der  Schriftwissenschaft  Gelehrte  sind  doch 
der  Meinung,  dafs  alles,  was  im  Veda  vorkommt,  von  dem 
Wesenskenner  uns  offenbart  worden  ist."  Nach  den  Veda- 
worten schafft  Gott  Brahman  die  Welt  imd  gerät  in  Ver- 
zweiflung, als  ihm  die  Veden  von  zwei  Dämonen  geraubt  werden : 
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„Die  Veden  sind  mein  höchstes  Auge,  die  Veden  meine  höchste 
Kraft,  die  Veden  sind  meine  höchste  Stätte,  die  Veden  mein 
höchstes  Heihgtum.  ...  Wie  kann  ich  ohne  die  Veden  die 
treffUche  Weltschöpfung  vollbringen!"  (XII,  347,32  fg.  S.  835.) 
Sanatsujäta  spricht  V,  43,7  S.  12 :  „Vermöge  der  in  ihm  [dem 
Veda]  enthaltenen  mannigfachen  Formen,  wie  Namen  usw., 
erglänzt  diese  ganze  Welt,  o  Grofsmächtiger ;  die  Veden  zeigen 
sie  auf  und  erklären  sie  vollständig,  sie  legen  diese  ganze 
Mannigfaltigkeit  dar."  Närada  spricht  zu  Vyäsa  XII,  328,20  fg- 
S.  723:  „Das  Nichtstudiertwerden  ist  eine  Schmach  für  den 
Veda.  ...  0  Herr,  studiere  zusammen  mit  deinem  verständigen 
Sohne  die  Veden,  dann  wirst  du  durch  den  Schall  der  heihgen 
Rede  den  Trübsinn  abschütteln,  der  dich  aus  Furcht  vor  den 
Kobolden  befängt."  XII,  318,4  fg.  S.  660  fg.  gewährt  der 
Sonnengott  dem  Yäjnavalkya  als  wertvollste  Gabe  den  weifsen 
Yajurveda:  „Der  Veda  soll  dir  zuteil  werden  mit  allen  Er- 
gänzungen und  Anhängen,  o  Zwiegeborener,  und  das  ganze 
^atapatham  sollst  du,  o  Stier  der  Brahmanen,  der  Welt  kund 
machen,  und  ist  das  geschehen,  so  wird  dein  Geist  dazu  ge- 
langen, nicht  mehr  wiedergeboren  zu  werden",  und  so  heifst 
es  XII,  301,26.  40  S.  600  fg.,  dafs  die  Eriösung  schwer  zu 
eriangen  sei  und  den  Veda  zur  Voraussetzung  habe,  und  XII, 
305,7  S.  620:  „Wenn  aber  einer  einen  Beweis  in  seinem  Veda 
findet  und  die  Bestätigung  desselben  im  Lehrsysteme,  so  ist 
diese  Übereinstimmung  von  Veda  und  Lehrsystem  ein  für  alle 
Zeiten  vollgültiger  Beweis." 

;  Diesen  die  Autorität  des  ganzen  Veda  anerkennenden 
Äufserungen  steht  eine  Reihe  von  Stellen  gegenüber,  in  welchen 
gegen  den  Veda,  namentlich  gegen  die  das  Tieropfer  ver- 
ordnenden Brähmana's  polemisiert  wird.  In  diesem  Sinne 
bricht  XII,  268,8  S.  449  Kapila  bei  dem  Anbhck  einer  Kuh, 
die  geopfert  werden  soll,  in  den  Ausruf  aus:  „0  diese  Veden!", 
und  so  ist  es  wohl  auch  nur  auf  den  Werkteil  des  Veda  zu 
beziehen,  wenn  es  XII,  206,16  fg.  S.  230  fg.  heifst,  dafs  die 
Hymnen,  Opfersprüche  und  Lieder  des  Veda  „auf  der  Zungen- 
spitze schweben"  und  vergängHch  sind,  oder  XII,  212,30 
S.  254 :  „Hingegen  dürfte  man  sagen,  dafs  das  Vedahafte  zur 
Erlangung  des  Ätman  ein  schlechter  Weg  ist^  vielmehr  ist 
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es  die  Ursache  dafür,   dafs  man  ihn  nicht  erlangt  und  ein 
unreines    Gesetz    [durch  Tieropfer  usw.]    beobachtet."     Man 
vergleiche  auch  XII,  251,2  S.  394:  .  .  .  „damit  dafs  man  den 
Rigveda,  Yajurveda  und  Sämaveda  kennt,  ist  man  noch  kein 
wahrer  Zwiegeborener";  V,  43,43  fg.  S.  16:  „Wegen  der  Un- 
kenntnis   des    einen    zu  Wissenden    sind  jene   vielen   Veden 
verfafst  worden,  jenes  einen  Wahren,  o  Fürst  der  Könige,  in 
welchem  nur  wenige  wurzeln.    Dies  ist  der  wahre  Veda;  ihn 
kennt  man  nicht  und  lebt  in  dem  Wahne:  ich  bin  wissend"; 
V,  43,4  fg.  S.  11:  „Nicht  die  Sämanüeder,  noch  auch  die  Rig- 
vedaverse,  auch  nicht  die  Yajursprüche  vermögen  einen  Toren 
vor  bösem  Werke  zu  behüten.    Nicht  sage  ich  dir  die  Unwahr- 
heit.    Die  heiligen  Lieder  retten  ihn  nicht  vor  dem  Unheil, 
den  Verblendeten,  in  Verblendung  Lebenden.    Wie  die  Vögel 
das  Nest  verlassen,  wenn  ihnen  die  Flügel  gewachsen  sind, 
so  verlassen  ihn   die  heiligen  Lieder,   wenn  sein  Ende  ge- 
kommen ist";  XII,  318,106  S.  670:  „Durch  kein  Vedastudium, 
keine  Askese  oder  Opfer,  o  Kurusprofs,  kann  man  die  Stätte 
des  Unentfalteten  [hier  =  Purusha]  erreichen ;  nur  wer  ihn  er- 
kennt, gelangt  zur  Herrliclikeit."  —  Kann  es  schon  bei  einigen 
dieser  Stellen  zweifelhaft  sein,  ob  sie  nicht  nur  den  Werkteil, 
sondern  den  ganzen  Veda  verwerfen,  so  richten  sich  entschieden 
gegen  den  Veda  mit  Einschlufs  der  Upanishad's  diejenigen 
Stellen,  welche  von  dem  Wortbrahman  auf  das  höhere  ver- 
weisen.   Xn,  233,30  S.  339  heifst  es  [im  Anschlufs  an  Maitr. 
Up.  6,22.    Brahmabindu-Up.  17]:   „Zwei  Brahman's  mufs  der 
Mensch  kennen,  das  Wortbrahman  und  das  höchste;  wer  im 
Wortbrahman  bewandert  ist,  erreicht  auch  das  höchste  Brah- 
man";  XII,  238,22  S.  356:   „Ihn,   der  in  der  Erkenntnis  des 
Brahman  gewurzelt  ist,  erkennen  die  Götter  als  einen  Brah- 
manen  an,  ihn,  der  sowohl  in  dem  Wortbrahman  bewandert, 
als  auch  in  dem  hohem  Brahman  zur  Klarheit  gelangt  ist." 
Dieses  höhere  Brahman  wird  im  Gegensatze  zu  allem  Veda- 
wissen  erreicht  durch  das  unmittelbare  Innewerden  des  Gött- 
lichen im  Yoga;  VI,  30,44  S.  62  wird  gesagt,  dafs  die,  welche 
bestrebt  sind,  den  Yoga  kennen  zu  lernen,  über  das  blofse 
Wortbrahman  hinauskommen;  XU,  237,8  S.  350:  „Wenn  er 
in  dieser  Weise  durch  diesen  Yoga  sich  so  von  Grund  aus 


bereitet,  dann  gelangt  er,  wenn  er  auch  noch  so  erkenntnis- 
durstig ist,  über  das  Wortbrahman  hinaus",  und  XII,  241,32 
S.  365 :  „Wer  als  ein  Tüchtiger  in  dieser  Weise  selbständigen 
Wesens  geworden  ist,  überall  das  Gleiche  sieht  und  sechs 
Monate  hindurch  beständig  den  Yoga  übt,  den  gibt  das 
Wortbrahman  frei." 


3.  Das  Sänkhyam  und  der  Yog-a  im  Epos. 

Die  Worte  Sänkhyam  und  Yoga  dienen  in  der  spätem  Zeit 
zur  Bezeichnung  zweier  philosophischer  Systeme.  Ursprüng- 
lich aber  haben  sie  eine  andere  Bedeutung  und  sind  nur  zwei 
verschiedene  Methoden,  um  zu  demselben  Ziele,  nämhch  zur 
Erlangung  des  Atman  zu  führen,  welcher  einerseits  als  die 
ganze  unendliche  Welt  sich  ausbreitet,  andererseits  voll  und 
ganz  im  eigenen  Innern  zu  finden  ist.  Im  erstem  Sinne  kann 
der  Ätman  erfafst  werden  durch  Reflexion  über  die  mannig- 
faltigen Erscheinungen  der  Welt  und  ihre  innere  Wesens- 
identität, und  diese  Reflexion  heifst  SänMiyam  (von  sam  -\-  Jchyd, 
berechnen,  reflektieren) ;  andererseits  ist  der  Ätman  ergreifbar 
durch  Zurückziehung  von  der  Aufsenwelt  und  Konzentration 
auf  das  eigene  Innere,  und  diese  Konzentration  heifst  Yoga, 
In  diesem  Sinne  heifst  es  schon  ^vet.  Up.  6,13  (vgl.  dort  unsere 
Anmerkung  S.  308):  „Wer  dies  Ursein  durch  Prüfung  (sänkhyam) 
und  Hingebung  (yoga)  als  Gott  erkennt,  wird  frei  von  allen 
Banden",  und  dieselbe  Bedeutung  haben  sänkhyam  und  yoga 
auch  an  vielen  Stellen  des  Mahäbhäratam.  So  heifst  es  gleich 
zu  Eingang  der  Bhagavadgitä  VI,  26,39  S.  41 :  „Diese  Ansicht 
wurde  dir  vorgetragen  vom  Standpunkte  der  berechnenden 
Überlegung  (sänkhyam),  —  Vernimm  die  folgende  vom  Stand- 
punkte der  Hingebung  (yoga)  aus."  Hier  hat  das  Vorhergehende 
keine  Beziehung  zu  den  Lehren  des  spätem  Sänkhyasystems ; 
vielmehr  enthalten  Vers  11 — 30  reine  Upanishadgedanken  und 
Vers  31 — 38  Reflexionen  über  die  Pflicht  des  Kshatriya;  diese 
also  heifsen  hier  Sänkhyam,  während  Yoga  im  folgenden  zwar 
nicht  die  Konzentration,  aber  noch  viel  weniger  das  spätere 
Yogasystem,  sondern  nur  das  interesselose  Handeln  bedeutet. 
Im  Geiste  der  Ätmanlehre  werden  die  Worte  auch  VI,  37,24 
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S.  88  gebraucht :  „Manche  schauen  mittels  der  Meditation  [des 
Yoga]  das  Selbst  durch  sich  selbst  in  sich  selbst,  andere  er- 
kennen es  durch  Hingebung  an  die  Keflexion  (sdnMiyam),  noch 
andere  durch  Hingebung  an  das  [uninteressierte]  Werk",  und 
drei  Verse  weiter  heifst  es:   „Wer  aber  in  allen  Wesen  den 
höchsten  Gott  wohnen  sieht,  der  nicht  vergeht,  wenn  sie  ver- 
gehen, wer  den  sieht,  der  ist  wahrhaft  sehend.    Denn  indem 
er  allerwärts  denselben  Gott  wohnen  sieht,  wird  er  nicht  sich 
selbst  durch  sich  selbst  verletzen  wollen,  und  so  geht  er  den 
höchsten  Weg."    Aus  dieser  Einheit  des  Ziels  ist  es  auch  zu 
erklären,   dafs  an  vielen  Stellen  die  Einheit  von  Sänkhyam 
und  Yoga  betont  wird,  VI,  29,4  fg.  S.  55:   „Nur  die  Toren 
behaupten,  dafs  Sdfilchgam  und   Yoga  verschieden  seien,  nicht 
aber  die  Weisen.    Wer  auch  nur  eines  von  ihnen  richtig  be- 
treibt, der  erlangt  die  Frucht  aller  beiden.    Die  Stätte,  welche 
von  den  Reflektierenden  (säfijchyaih)  errungen  wird,  eben  diese 
wird  auch  von  den  Yoga-Übenden  erlangt.     Eines  sind  das 
Sänkhyam  und  der  Yoga.     Wer  das  sieht,  der  ist  sehend." 
XII,  316,2  fg.  S.  655:   „Kein  Wissen  kommt  dem  Sänkhyam 
gleich,  keine  Kraft  kommt  dem  Yoga  gleich :  beide  verfolgen 
dasselbe  Ziel,  beide  führen  über  die  Vergänglichkeit  hinaus. 
Für  verschieden  halten   beide  nur  Menschen,  die  am  Unver- 
stand sich  freuen,  wir.  aber,  o  König,  erkennen  sie  unzweifel- 
haft als  Einheit."  Vergleiche  XII,  300,7—9  S.  593.  XII,  307,44 
S.  633.    Noch  manche  Stellen  hefsen  sich  anführen,  in  denen 
die  auf  die  Upanishad's  sich  gründende  Lehre  als  Sänkhyam 
bezeichnet   wird.     Besonders    charakteristisch    ist    noch    die 
folgende,  XH,  301,101  fg.  S.  607:  „Darüber  bleibe  bei  dir 
kein  Zweifel,  die  Sänkhya-Erkenntnis  ist  die  höchste,  sie  ist 
jenes  als  unvergängHch  und    unwandelbar  bezeichnete,    das 
volle,   ewige  Brahman,    das   ohne  Anfang,   Mitte  und  Ende 
seiende,  gegensatzfreie,  schöpferische,  beständige,  allerhöchste 
und  dauernde,    von  dem   die  Weisen    [in   den  Upanishad's] 
reden,  aus  welchem  alle  Wandlungen  von  Schöpfung  und  Ver- 
gang hervorgehen,  welches  die  heihgen  Bücher  preisen,   die 
höchsten  Weisen  künden." 

Diesem  Verhältnis  des  Sänkhyam  zur  Vedalehre  entspricht 
es,  wenn  als  Urheber  des  Sänkhyam  Hiranyagarbha,  d.  i.  der 
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Gott  Brahman*  als  Urquell    aller  Weisheit   bezeichnet  wird; 
Xn,  308,40  S.  637  sagt  Vasishtha:  „Diese  ewige  Lehre  habe 
ich    erhalten   von  Hiranyagarbha,    der   sie   mir  verkündigte, 
0  Fürst,  nachdem  ich  ihn,  den  gewaltig  Geistigen,  der  das 
ewige  Brahman  ist,  mit  Fleifs  gnädig  gestimmt  hatte",  und 
Bhishma  fügt  hinzu  Vers  45:    „Von  Hiranyagarbha  empfing 
es  der  hochsinnige  Weise  Vasishtha,  und  von  Vasishtha,  dem 
Tiger  der  Weisen,  hat  es  Närada  erlangt.    Von  Närada  habe 
ich  dieses  ewige  Brahman  empfangen."     Diese  Äufserungen 
bilden  den  Schlufs  einer  langen  Dariegung  der  Sänkhyalehre, 
in  deren  Eingang  Bhishma  XII,  301,3  S.  598  spricht:    „Ver- 
nimm denn  von  mir  jene  feine  Satzung  der  ätmankundigen 
Sänkhya's,  wie  sie  von  Kapila  und  den  andern  heiligen  Gott- 
herren offenbart  worden  ist."    Ist  schon  ans  diesem  Zusammen- 
hange zu  entnehmen,  dafs  die  von  uns  zu  ^vet.  Up.  V,  2  S.  304 
nachgewiesene  Identität  des  Kapila  mit  Hiranyagarbha  noch 
den  Dichtern  des  Epos  bewuTst  ist,  so  findet  diese  Identität  eine 
weitere  Bestätigung  dui-ch  die  Stellen  XH,  339,68  fg.  S.  776: 
„Als  den  mit  dem  Wissen  erfüllten,  in  der  Sonne  weilenden, 
gesammelten  Kapila  bezeichnen  ihn  die  in  der  Sänkhyalehre 
festen  Meister,  als  der  heilige  Hiranyagarbha  wird  er  im  Veda 
gepriesen",  und  XII,  342,95 fg.  S.  814:  „Als  den  ewigen,  in 
der  Sonne  weilenden  Wissenschaftsträger  nennen  mich  die  zur 
Gewifsheit  durchgedrungenen  Sänkhyalehrer  Kapila;  als  der, 
welcher  als  der  glanzvolle  Hiranyagarbha  im  Veda  gepriesen 
und  allezeit  von  den  Yoga's  verehrt  wird,  als  dieser  werde  ich 
in  der  Welt  gefeiert."*     Und  so  erscheinen  auch  die  spätem 
Sänkhyalehrer  Äsuri  und  Pancagikha  als  Vertreter  der  Brahman- 
wissenschaft,  XII,  218,14  fg.  S.  271 :  „Denn  was  als  jenes  eine, 
unvergängliche  Brahman  in  seinen  mannigfachen  Erscheinungs- 
formen geschaut  wird,   dieses  Ewige  hatte  schon  Äsuri  auf 
diesem  Erdkreise  ergriffen.     Und  dessen  Schüler  war  Paiica- 
9ikha  geworden." 


*  Als  unterschieden  von  einander  erscheinen  Kapila  und  Hiranyagarbha 
schon  XII,  349,65  S.  855:  „Als  Urheber  des  Sänkhyam  gilt  der  höchste 
Rishi  Kapila,  als  Einführer  des  Yoga  Hiranyagarbha  und  kein  anderer 
Weiser  der  Vorzeit." 

DxuBBKir,  Geschichte  der  Philosophie.    I,iii.  ^ 
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Aus  diesen  Stellen  geht  wohl  mit  Gewifshelt  hervor,  dafs 
Sänkhjam  und  Yoya  an  vielen  Stellen  des  Epos  noch  nicht 
zwei  Systeme,  sondern  zwei  Methoden  zur  Ergreifung  des 
einen  Höchsten  bedeuten,  welche  sich  zu  einander  verhalten 
wie  Aufsenerfahrung  und  Innenerfahrung,  w4e  Theorie  und 
Praxis,  oder  etwa  wie  Philosophie  und  Religion.  Aber  wie  die 
Mahäbhäratalehre  im  allgemeinen  den  Übergang  vom  Vedänta 
der  Upanishad's  zum  spätem  Sänkhyasystem  bildet,  so  nimmt 
in  dem  Mafse,  wie  dieses  Sänkhyasystem  unter  den  Händen 
der  epischen  Dichter  sich  organisiert,  auch  das  Wort  SäMiyam 
mehr  und  mehr  eine  spezielle  Färbung  an,  in  welcher  es  schon 
das  philosophische  System  bezeichnet,  welches  wir  als  das 
Sänkhyasystem  weiter  unten  kennen  lernen  werden,  und  das- 
selbe gilt  von  dem  ihm  parallelen  Begriffe  des  Yoga. 


4.  Andere  philosophische  Richtungen. 

Während  die  unter  den  Händen  der  Mahabhäratadichter 
mehr  und  mehr  zum  spätem  Sänkhyasystem  sich  umbildende 
Upanishadlehre  in  der  Kegel  schon  Sänkhyam  genannt  wird, 
lassen  sich  auch  andere  philosophische  Richtungen  der  spätem 
Zeit  ihrem  Aufkeimen  nach  schon  im  Mahäbhäratam  erkennen, 
und  der  Nachweis  dieses  ersten  Urspmngs  der  spätem  Sekten 
im  Epos  dürfte  eine  ebenso  lohnende  wie  schwierige  Aufgabe 
sein,  da  die  Gedanken  der  gegnerischen  Richtungen  in  der 
Regel  ohne  Nennung  bestimmter  Namen  aufgeführt  und  be- 
kämpft werden. 

Von  besonderm  Interesse  ist  in  dieser  Hinsicht  der 
Adhyäya  XH,  218  S.  270  fg.,  in  welchem  erzählt  wird,  wie  in 
dem  Hause  des  gastfreien  Königs  Janaka  beständig  hundert 
Lehrer  wohnten,  deren  Theorien  über  die  Wiedergeburt  nach 
dem  Tode  und  das  Wesen  des  Ätman  den  König  nicht  be- 
friedigten. „Da  geschah  es,  dafs  ein  Anhänger  des  Kapila, 
ein  grofser  Weiser,  mit  Namen  Pancagikha,  indem  er  die  ganze 
Erde  durchstreifte,  auch  nach  Mithilä  kam"  (Vers  6),  welcher 
die  hundert  Lehrer  durch  seine  Argumente  in  Verlegenheit 
bringt,  worauf  Janaka  sie  entläfst.  Paficagikha  erteilt  darauf 
dem  Könige  seine  Belehrung  über  den  Ätman  und  die  Guna's, 


4.  Andere  philosophische  Richtungen. 
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über  die  Entsagung  und  die  Erlösung,  daneben  aber  entwickelt 
er  Vers  23  fg.  auch  gegnerische  Meinungen,  und  zunächst  die 
Gmndanschauung  der  Materialisten.  Die  Wahrnehmung,  so 
sagen  sie  Vers  27,  sei  die  Wurzel  für  alle  andern  Erkenntnis- 
gründe, und  eine  heilige  Überlieferung  oder  auch  Argumen- 
tation, welche  mit  der  Wahrnehmung  in  Widerspruch  stehe, 
sei  gar  nichts.  Die  Wahrnehmung  aber  bezeuge  die  völlige 
Vernichtung  des  Menschen  durch  den  Tod ;  die  Annahme,  dafs 
etwas  am  Menschen  den  Tod  überdaure,  sei  ebenso  ungereimt 
und  gegen  die  Natur,  wie  die  Behauptung,  dafs  der  ganze 
Mensch  niemals  altere  und  nie  sterbe  (Vers  25).  „Nein,  die 
Seele  ist  nichts  anderes  als  der  Körper  und  als  solche  nach 
der  Meinung  der  Nihilisten  ('j?d.9///taj. festgestellt." 

Weiter  entwickelt  von'^Vers  32  an  Pancagikha  eine  Lehr- 
meinung, welche  vom  Kommentator  Nilakantha  als  die  der 
Buddhisten  bezeichnet  wird:  „Andere  wiederum  sagen,  es  ist 
vielmehr  das  Nichtwissen,  welches  bei  der  Neugeburt  die 
Ursache  der  Betätigung  in  Werken  ist,  es  ist  vielmehr  Begierde 
und  Verblendung,  es  ist  vielmehr  die  Knechtung  unter  die 
Sünden.  Das  Nichtwissen,  so  sagen  sie  weiter,  ist  das  Acker- 
land, und  das  Werk  wird  dabei  als  der  Same  betrachtet,  der 
Durst  (irishiä)  ist  die  Zeugung,  und  das  Zusammenkleben  dieser 

[drei]  ist  die  Wiedergeburt." „Durch  die  Vedalehren  werden 

die  Menschen  [von  der  Wahrheit]  abgelenkt  wie  Elefanten 
durch  ihre  Treiber"  (45).  „Erde,  Äther,  Wasser,  Feuer  und 
Wind  erhalten  den  Körper  in  seinem  Bestände  fort  und  fort. 
Wer  dies  bedenkt,  wie  sollte  der  sich  freuen;  dagegen,  dafs 
er  vergänglich  ist,  gibt  es  keinen  Schutz." 

Wenn  hier,  wie  der  Kommentator  behauptet,  die  Bud- 
dhisten ohne  Nennung  ihres  Namens  bekämpft  werden,  so 
findet  sich  doch  vielfach  auch  wiederum  zwischen  den  Lehr- 
meinungen der  epischen  Dichter  und  des  Buddhismus  eine 
Verwandtschaft,  die  nicht  sowohl  auf  Entlehnung,  als  vielmehr 
darauf  beruhen  mag,  dafs  unsere  epischen  Texte  in  ihrer  ersten 
Entstehung  mit  der  des  Buddhismus  zusammenfallen  und  in 
demselben  Gedankenboden  wie  dieser  wurzeln.  So  spricht 
XII,  330  S.  732  fg.  Närada  in  buddhistischer  Weise  über  die 
Leiden  des  Daseins  und  ihre  Heilung  durch  die  Erkenntnis. 


9* 
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„Durch  Verbindung  mit  Unliebem  und  Getrenntsein  von  Liebem 
verbinden  sich  die  kurzsichtigen  Menschen  mit  geistigen  Leiden*' 
(Vers  4).     „VergängUdi  ist  Jugend,  Schönheit,  Leben,  Ver- 
mögen,  Gesundheit  und  Freundesumgang;   der  Weise  möge 
nicht  danach  gierig  sein"  (Vers  14).    „Reichtum  geht  verloren 
unter   Schmerzen   und   ihn   zu   behüten   ist   auch   keine  Lust, 
erworben  aber  wird  er  mit  Mühe,  darum  trauere  man  nicht 
um  seinen  Verlust"  (Vers  18).    „Noch  ist  er  dabei,  zu  sammeln, 
noch  sind  seine  Begierden  nicht  gesättigt,  da,  wie  der  Tiger 
ein  Stück  Vieh  raubt,  holt  ihn  der  Tod"  (Vers  24).     Hierher 
gehören  auch  die  zahlreichen  Stellen,  in  welchen  die  Trishnä, 
der  Durst,   die  Begierde,   als  die  Wurzel  aller  Leiden,  und 
das  Nirvänam,  das  Erlöschen,  die  Seligkeit,  als  Heilmittel  der- 
selben bezeichnet  wird.   (Vergleiche  den  Index  zu  unserer  Über- 
setzung unter  trishnä  und  nirvanam.)     So  spricht  Ambarisha 
XIV,  31,8—10  S.  936:  „Solange  der  Mensch  mit  Durst  (trishnä) 
behaftet  ist,  läuft  er  Gemeinem  nach  und  ist  nicht  weise.    Sie, 
mit  welcher  behaftet  hienieden  der  Mensch  treibt,  was  er  nicht 
sollte,  die  Begierde  (lobha),  müfst  ihr  mit  scharfen  Schwertern 
ausrotten  und  immer  wieder  ausrotten"  usw.  Vgl.  XIV,  16,31  fg. 
S.  888 :  „Unschöne  und  für  mich  schlimme  Wt^ge  wurden,  weil 
ich  Übles  tat,  erlangt  von  mir,  da  ich  von  Lust  und  Zorn 
überwältigt  und  von  Durst  (trishnä)  verblendet  war.     Immer 
aufs  neue  wiederholt  sich  das  Sterben  und  immer  wieder  aufs 
neue  das  Geborenwerden;  mancherlei  Speisen  habe  ich  schon 
genossen,  mancherlei  Mutterbrüste  schon  getrunken  . . .  Viel- 
fach schon  ist  mir  widerfahren,  von  Lieben  getrennt  zu  werden 
und  mit  Unlieben  vereinigt  zu  sein  .  .  .  Auch  habe  ich  fort 
und  fort  Alter  und  Krankheit  und  vielfaches  MiXsgeschick  in 
dieser  Welt  heftig  erleiden  müssen."     Denselben  Geist  atmet 
das  Gesetzbuch  des  Manu,  wenn  es  XII,  79  und  80  als  Ver- 
geltung für  das  nächste  Dasein  in  Aussicht  stellt:  „Trennung 
von   Verwandten    und    Freunden,    Weilen    unter    schlechten 
Menschen,  Erwerbung  von  Reichtum,  welcher  verloren  geht, 
Gewinnung  von  Freunden,  welche  zu  Feinden  werden,  unab- 
wendbares Altwerden,  Heimgesuchtwerden  durch  Krankheiten, 
mancherlei  Beschwerden  in  dieser  und  jener  Weise  und  end- 
lich das  unvermeidhche  Sterben." 


4.  Andere  philosophische  Richtungen. 
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Auf  materialistische  oder  auch  buddhistische  Anschauungen 
könnte  sich  auch  beziehen,  was  XII,  186—187  S.  156  fg.  Bharad- 
väja  an  Gründen  ins  Feld  führt,  um  die  Existenz  des  jiva, 
der  individuellen  Seele,  zu  bestreiten,  und  so  noch  viele  andere 
durch  das  Epos  zerstreute  Invektiven  gegen  MateriaHsten,  Nihi- 
listen und  Skeptiker,  die  wir  hier  übergehen  müssen. 


II.  Ontotogie  und  Theologie. 

1.  Yorbemerkungen. 

In  den  philosophischen  Texten  des  Mahäbhäratam  läfst 
sich  schrittweise  die  Entwicklung  verfolgen,  welche  von  dem 
Standpunkte  der  Upanishad's,  für  den  der  Ätman,  das  Brah- 
man  die  alleinige  Realität  und  die  Welt  nur  seine  Mäyä,  seine 
Entfaltung  ist,   hinüberleitet  zu  dem  Standpunkte  des  klassi- 
schen Sänkhyam,  auf  welchem  der  Ätman  als  Purusha  völlig 
isoliert,  und  die  Prakriti  als  eine  von  Grund  aus  selbständige 
Wesenheit  ihm  gegenüber  steht.     Freilich  ist  zu  sagen,  dafs 
diese  in  einander  überleitenden  Standpunkte  nicht  deutüch  ge- 
sondert, nicht  einer  nach  dem  andern  durch  besondere  Texte 
vertreten  sind;  vielmehr  finden  sich  oft  nahe  neben  einander 
Äufserungen,  welche  verschiedenen  Phasen   der  Entwicklung 
angehören,  ja  es  kann  vorkommen,   dafs  eine  und  dieselbe 
Person  in  ihren  Reden  widersprechende  Anschauungen  zum 
Ausdruck  bringt.     Dieses  wunderhche  Gemisch,  in  welchem 
ältere  und  jüngere  Gedankengänge  oft  bunt  durch  einander 
laufen,  erklärt  sich  daraus,  dafs  die  Dichter  des  Epos  nicht 
eigentliche  Philosophen,    nicht  die   ersten  Urheber  der  von 
ilmen  vorgetragenen  philosophischen  Gedanken  sind;  vielmehr 
schöpften  sie  diese  Gedanken  aus  dem  gärenden  und  unab- 
geklärten Bewufstsein  der  Zeit,  in  welcher  sie  lebten,  und  die 
Personen,  denen  diese  Gedanken  in  den  Mund  gelegt  werden, 
sind  oft  nur  ein  ganz  äufserUcher  Rahmen,  in  welchen  die 
philosophischen    Gedanken,    so    gut   es    gehen   will,    hinein- 
gezwängt werden. 

Der  historischen  Darstellung  bleibt  hier  wohl  kein  anderer 
Ausweg,  als  deuthch  zu  sondern,  was  im  Epos  durch  einander 
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wogt,  und  zu  zeigen,  wie  der  ursprüngliche  Idealismus  der 
Üpanishadlehre  nach  und  nach  zum  Realismus  des  Sänkhya- 
systems  sich  verhärtet.  Es  gibt  Stellen,  welche  noch  ganz 
auf  dem  Standpunkte  der  altern  Upanishad's  stehen,  dann 
solche,  in  denen  die  Prakriti  dem  Atman  gegenüber  tritt, 
aber  immer  noch  von  ihm  abhängig  bleibt,  und  endlich  solche, 
in  welchen  die  Prakriti,  d.  h.  die  Gesamtheit  der  objektiven 
Welt,  dem  zum  Purusha,  zum  reinen  Subjekte  des  Erkennens 
gewordenen  Atman  vollkommen   selbständig  gegenüber  tritt. 

2.  Brahiuan-ltmaii  als  alleiniges  Weltprinzip. 

Hin  und  wieder,  wenn  auch  nicht  gerade  häufig,  begeg- 
nen  wir  im  Epos  Aufserungen,  nach  welchen  der  Atman  oder 
das  Brahman  der  alleinige  Inbegriff  aller  Realität  und  die 
Welt  nur  seine  Mäyä,  seine  Ausbreitung  ist.  So  schildert  der 
Schlufs  von  V,  44  S.  21  fg.  das  Urwesen  ganz  in  der  Weise 
der  alten  Upanishad's.  „Wer  das  Brahman  weifs,"  heifst  es 
Vers  24,  „der  erlangt  durch  dasselbe  das  All;  nicht  gibt  es 
einen  andern  Weg  zum  Gehen";  und  im  folgenden  wird  ge- 
schildert, wie  das  Brahman  in  allen  Farben  der  Welt  erscheint 
vmd  doch  von  keiner  ihrer  Erscheinungen  ganz  befafst  wird. 
„Es  ist  kleiner  an  Gestalt  [als  das  Kleinste],  es  ist  vergleich- 
bar der  Schneide  eines  Schermessers;  und  doch  grofs  an  Ge- 
stalt, [noch  gröfser]  als  die  Berge.  Das  ist  die  Grundlage, 
dies  das  Unsterbliche,  die  Welten,  dies  ist  das  Brahman,  dies 
die  Herrlichkeit,  denn  aus  ihm  sind  die  Wesen  entstanden 
und  gehen  wieder  unter  in  dasselbe.  Das  ist  das  Krankheit- 
lose, Grofse,  Ausgespannte,  Herrliehe;  nur  auf  Worten  [be- 
ruhe] seine  Umwandlung,  so  erklären  die  Weisen  (Chänd. 
Up.  6,1,3).  Dieses,  worin  diese  ganze  Welt  gegründet  ist,  — 
die  das  erkennen,  werden  unsterbhch"  (Vers  29 — 30).  Den- 
selben Geist  atmen  viele  Stellen  der  Bhagavadgitä.  VI,  26,17  fg. 
S.  39fg. :  „W^isse,  dafs  das  unvergänglich  ist,  durch  welches 
diese  ganze  Welt  ausgebreitet  wurde;  das  Zunichtewerden 
dieses  Unvergänglichen  kann  keiner  bewirken.  Vergänglich 
sind  diese  Leiber,  ewig  der,  welcher  den  Leib  beseelt ;  unver- 
gänglich ist  er  und  unermefslich",  und  VI,  34  spricht  der  als 
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Krishna  verkörperte  Atman :  „Ich  bin  der  Ursprung  des  Welt- 
alls, aus  mir  entwickelt  sich  das  Weltall"  (Vers  8) ;  „Ich  bin 
die  Seele,  die  in  der  Tiefe  aller  Wesen  weilt,  ich  bin  der 
Anfang  der  Wesen,  bin  ihre  Mitte  und  ihr  Ende"  (Vers  20); 
„Ich  bin  Anfang,  Mitte  und  Ende  der  Schöpfungen"  (Vers  32) ; 
„Alles,  was  mächtig  und  gut,  alles  was  schön  und  kraftvoll 
ist,  das  alles,  sollst  du  wissen,  entsteht  als  ein  Teil  aus  meiner 
Kraft"  (Vers  41).  VI,  33,4  S.  69:  „Von  mir  in  der  Gestalt 
des  Unentfalteten  ist  diese  ganze  Welt  ousgebreitet  worden. 
Alle  Wesen  werden  von  mir,  nicht  aber  werde  ich  von  ihnen 
befafst";  und  XIV,  51,33—35  S.  994:  „Wer  dieses  weifs,  wer 
den  unsterblichen,  ewigen,  unfafsbaren,  immerwährenden,  un- 
vergänglichen, freien,  un verflochtenen  Atman  kennt,  der  ist 
nicht  mehr  sterblich.  Wer  den  oranfängUchen,  unerschaffe- 
nen,  ewigen,  unzweifelnden  Ätman  erlangt,  den  unangreif- 
baren, Amritam  essenden,  der  wird  unangreifbar  und  unsterb- 
lich, und  steht  aus  diesen  Gründen  fest.  Alle  Lebenseindrücke 
überwältigend  und  sich  selbst  in  sich  selbst  ergreifend,  er- 
kennt er  jenes  schöne  Brahman,  über  welches  hinaus  nichts 
mehr  zu  wissen  bleibt."  Ebenso  heifst  es  im  Mokshadharma 
XII,  240,20  S.  361:  „Denn  in  allen  Wesen,  den  beweglichen 
und  unbeweglichen,  wohnt  jener  eine  grofse  Ätman,  durch 
welchen  dieses  Weltall  ausgespannt  ist",  und  noch  die  Anu- 
gitä  sagt  in  demselben  Sinne  XIV,  18,7  S.  895:  „Dieses 
[Brahman]  ist  der  Same  aller  Wesen,  durch  dieses  leben  alle 
Kreaturen." 

3.  Die  Prakriti  abhängig  vom  Atman. 

Der  Gebrauch  des  Wortes  3fäyä  zur  Bezeichnung  des 
illusorischen  Charakters  der  Weltausbreitung  ist  verhältnis- 
mäfsig  spät  und  findet  sich  erst  von  Qvet.  Up.  4,10  ab  (vgl. 
den  Index  unserer  Upanishadübersetzung) ;  hingegen  ist  dieser 
Begriff  der  Weltillusion  schon  den  ältesten  Upanishad's  eigen. 
Deuthch  spricht  er  sich  in  den  auch  vom  Epos  (oben  S.  22} 
übernommenen  Worten  Chänd.  Up.  6,1,3  aus:  „Nur  auf  Wor- 
ten beruhend  ist  die,  Umwandlung,  ein  blofser  Name."  Dieser 
hohe     idealistische     .Standpunkt    mufste    infolge     der     allen 
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Menschen  eigenen  und  auf  der  Naturbestimmung  des  Intel- 
lekts beruhenden  Neigung,  der  AuTsenwelt  eine  vom  Bewufst- 
sein  unabhängige  Reahtät  zuzuschreiben,  mehr  und  mehr  einer 
reaUstischen  Anschauung  Platz  machen,  —  die  3Iäyä  wurde 
zur  PraJcrüL  Vergebens  protestiert  gegen  den  einreifsenden 
Realismus  von  ihrem  theistischen  Standpunkte  aus  die  ^ve- 
tägvatara-Upnishad  in  der  soeben  erwähnten  Stelle  4,10: 
„Als  Blendwerk  (mäyd)  die  Natur  (praJcriti)  wisse!" 

Dieser  Warnungsruf  verhallte  ungehört;   die  Mäyä  ver- 
dichtete sich  unter  den  Händen  der  folgenden  Denker  mehr 
und  mehr  zu  einer  Substanz,  zur  Prakriti,  welche  zunächst 
noch  dem  Ätman  (Brahman,  Purusha)  untergeordnet  wird  und 
von  ihm   abhängig  bleibt.     Für  diese  Abhängigkeit  der  Pra- 
kriti oder  der  drei  Guna's,  aus  welchen  sie  besteht,  von  dem 
schöpferischen    Urwesen    legen    unter    andern    die   folgenden 
Stellen  Zeugnis  ab.     XII,  285,40  S.  538  entläfst  der  Atman 
die  Guna's  aus  sich  wie  die  Spinne  ihren  Faden.    XTV,  18,26 
S.  896:   „Darauf  enthefs  er  aus  sich  das  Pradhänam  als  die 
Prakriti    der   zu   verkörpernden    Seelen,    von    welchen    diese 
ganze  Welt  erfüllt  ist.''    XII,  240,6  S.  359:  „Alle  die  grofsen 
Elemente  sind  von  dem  durch   sich  selbst  Seienden  einzeln 
zustande  gebracht  worden  und  namentlich  auch  in  die  Schar 
der  Lebewesen,  in  die  Verkörperten  eingegangen."    XII,  275,35 
S.  482 :  „Er  besteht  ewig  für  sich  allein  und  schafft  sich  den 
Körper  nebst  Lust  und  Leid."     XII,   302,15   S.  610  schafft 
nach  dem  Ende  der  grofsen  Weltnacht  der  Gott  Brahman  als 
Erstgeborenen    den   Mahän.     Vergleiche    XII,  311,3   S.  644: 
„Darauf  schuf  er  den  Gott  Brahman,  der  aus  einem  goldenen 
Ei  entsprang ;  dieses  bildet  den  Körper  für  alle  Wesen,  so  ist 
es  uns  überUefert  worden." 

4.  Die  Prakfiti  unabhängige  Tom  Ituian  (Pnrasha). 

Kann  es  schon  bei  der  letzterwähnten  Stelle  (wie  auch 
in  dem  später  zu  besprechenden  Schöpfungsberichte  Manu  I, 
5  fg.)  zweifelhaft  sein,  ob  das  goldene  Ei,  aus  dem  die  Welt 
hervorgeht,  vom  Urwesen  erschaffen  worden  ist  oder  als  das 
Material,  aus  welchem  es  schafft,  selbständig  neben  ihm  steht, 
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so  tritt  in  einer  Reihe  anderer  Stellen  die  Prakriti  dem  von 
ihr  völlig  verschiedenen  Ätman,  welcher  auf  dieser  Stufe  der 
Entwicklung  schon  mit  Vorliebe   Purusha  genannt  wird,   als 
eine  selbständige  Wesenheit  gegenüber.     Auch  hier  vollzieht 
sich  die  vöUige  Trennung,  wie  sie  im  klassischen  Sänkhyam 
besteht,  erst  nach  und  nach.    So  heifst  es  XII,  314,12  S.  651 
immer  noch,   die  Prakriti  schaffe,    indem  sie  vom  Purusha 
regiert  werde,  und  XII,*  315,8  S.  653,  der  Purusha  veranlasse 
die  schaffenden  Prinzipien  zur  Tätigkeit  und  sei  daher  ihnen 
verwandt.     Nach  XIV,  48,6  S.  983   stützt  sich  der  Purusha 
auf  das  Sattvam,  den  obersten  Guna  der  Prakriti,  und  ebenda 
heifst  es  weiter  (Vers  9—10):   „Einige  Gelehrte,  die  in  der 
Erkenntnis  wohl  bewandert  sind,  behaupten  die  Einheit  des 
Kshetrajna  [Purusha]  und  des  Sattvam ;  aber  das  geht  nicht 
an;  denn  das  Sattvam  ist  von  jenem  verscliieden,  daran  ist 
nicht  zu  zweifeln,    und  man   mufs   ihre  gesonderte  Existenz 
anerkennen,    sowie   auch,    dafs   dieselbe    in  Wahrheit  durch 
Verwandtschaft  verbunden  ist."    Entschiedener  wird  schon  die 
Trennung   zwischen   Prakriti   und   Purusha  XII,  222,15—16 
S.287  ausgesprochen:  „Vermöge  deTNa.iuT(svahhäva=pra]criti) 
entsteht  und  vergeht  alles,  was  ist  und  was  nicht  ist;  für  den 
Purusha   aber    gibt   es   keinen  Zweck.     Und    da    es   kernen 
Zweck  des  Purusha  gibt,  so  ist  kein  Purusha  je   ein  Täter, 
aber  obgleich  er  selbst  niemals  ein  Täter  ist,  so  besteht  doch 
hienieden  der  Wahn,  als  wenn  er  es  sei."    An  andern  Stellen 
wird  alles  Tätersein  der  Prakriti  allein  zugeschrieben,   und 
dennoch  ist  sie  aus  dem  Purusha  hervorgegangen  und  geht 
wieder  in  ihn  ein;  so  XU,  303,31  fg.  S.  616:  „Aber  nur  die 
Göttin  Prakriti  ist  es,  welche  Entstehen    und  Vergang  be- 
wirkt, und  am  Ende  der  Tage  zieht  er  alle  ihre  Guna's  in 
sich  herein  und  besteht  fort  als  der  Eine.     Wie  die  Sonne 
ihre  Strahlen  von  Zeit  zu  Zeit  wieder  einzieht,  so  macht  auch 
er  immer  wieder  das  Vorhergewesene  spieleshalber  zunichte, 
nämlich  die  mannigfachen,  ihre  eigene  Natur  habenden,  sei- 
nem Herzen  lieben  Guna's.     Und  nachdem  er  wiederum  sie, 
welche  Schöpfung  und  Vergang  als  Wesen  besitzt,   entfaltet 
hat,  und  ebenso  die  Tat,  dem  Weg  der  Tat  anhängend,  und 
die  drei  Guna's,  er,  der  Herr  der  drei  Guna's,  so  wähnt  er, 
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da  er  den  Pfad  der  Tat  betreten  hat,  von  der  Tat,  sie  sei  ein 
Wirkliches";  aber  noch  in  demselben  Zusammenhange  wird 
XII,  305,25  S.  622  die  völlige  Verschiedenheit   von  Purusha 
und  Prakriti  ausgesprochen:  „Es  gibt  nur  zweierlei,  den  Pu- 
rusha und  was  nicht  Purusha  ist.     Alles,   was  aus   den  drei 
Merkmalen  [Sattvam,  Ragas,  Tamas]  besteht,  wird  als  prakriti- 
artig  bezeichnet";  und  in  demselben  Sinne  heifst  es  schon  in 
der  Bhagavadgitä  VI,  37,19.  29  S.  88:  „Du  sollst  wissen,  dafs 
die  Prakriti  und  ebenso  der  Purusha  beide  anfanglos  sind; 
von  den  Umwandlungen  aber  und  den  Guna's  wisse,  dafs  sie 
aus  der  Prakriti  entspringen  .  .  .  Wer  einsieht,  dafs  die  Werke 
allerwärts  nur  durch  die  Prakriti  vollbracht  werden,  und  dafs 
der  Atman  Nicht-Täter  ist,  der  ist  wahrhaft  sehend."     Die 
Verschiedenheit  und  zugleich  das  Verbundensein  von  Purusha 
und  Prakriti  werden  durch  einige  häufig  wiederkehrende  Bil- 
der erläutert,  XII,  194,38—40  S.  184:  „Zwischen  dem  Sattvam 
und  dem  Kshetrajna,  zwischen  diesen  beiden  schwer  erkenn- 
baren besteht  der  Unterschied,  dafs  ersteres  die  Qualitäten  aus 
sich  hervorgehen  läfst,  letzterer  aber  nicht.  Gleichwie  die  Mücke 
und  der  Feigenbaum  immerfort  verbunden  zu  sein  scheinen, . 
so  ist    auch   die   Verbindung   von   Sattvam    und   Kshetrajna; 
denn  wiewohl  sie  ihrer  Natur  nach  verschieden  sind,  so  sind 
sie  doch  allezeit  verbunden;   wie  der  Fisch  und  das  Wasser, 
so  sind  auch  diese  beiden   verbunden";   vgl.  XII,  308,23  fg. 
S.  635  ig,,  XIV,  48,11  f^.  S.  983  und  XII,  315,13  fg.  S.  654. 

6.  Der  Purnsha  von  der  Prakriti  isoliert. 

Schon  in  den  altern  Upanishad's  kommt  der  Gedanke  zum 
Durchbruche,  dafs  der  Atman  allem  Objektiven  als  das  reine 
Sulyekt  des  Erkennens  gegenübersteht.  Er  ist  nach  Brih. 
Up.  2,4,14.  3,4,2  der  Erkenner  des  Erkennens,  der  Seher  des 
Sehens,  der  Hörer  des  Hörens,  der  Vorsteher  des  Verstehens ; 
„Diesem  Geiste  haftet  nichts  an"  (a^aftgo  hi  ayam  piiriishahl 
Brih.  Up.  4,3,15);  „Es  findet  keine  Berührung  desselben  mit 
der  Materie  mehr  statt"  (mäträ-asamsargiis  tu  asya  hhavati, 
Brih.  Up.  4,5,14  M,  vgl.  unsere  Anmerkung  dort).  Er  besteht 
nach  Maitr.  Up.  3,2  „unvermischt  fort,  wie  der  Wassertropfen 
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auf  der  Lotosblüte".    Dieser  Gedanke  von  der  Isohertheit  des 
Purusha  wird  in  den  epischen  Texten  aufgenommen  und  bis 
zur  äufsersten  Konsequenz   gesteigert.     Zwar  ist  auch   nach 
ihnen  der  Purusha  „mit  allen  Guna's  verflochten,  wird  aber 
doch  von  ihnen  nicht  befleckt",  sondern  ist,  wie  es  mit  Wie- 
deraufnahme des  eben  aus  Maitr.  Up.  3,2  angeführten  Bildes 
heifst,   „wie   der   bewegliche  Wassertropfen,    der   auf  einem 
Lotosblatte  sich  befindet"  (XIV,  50,12  S.  987).     Er  ist  nach 
den  unmittelbar  vorhergehenden  Worten  das  von  allem  Ob- 
jektiven freie  Subjekt  des  Erkennens:  „Das  Objekt-  und  das 
Subjektsoin,  das  wird  die  Verbindung  genannt;   das  Subjekt 
ist  immer  nur  der  Purusha,  und  das   Sattvam   [als  oberster 
Guna  und  Vertreter  der  Prakriti]  wird  das  Objekt  genannt" 
(Vers  8).     Es  folgt  dann  das  Bild  von   der  Mücke  und  dem 
Feigenblatt,  und  weiter  heifst  es  Vers  10:   „Das  Sattvam  ist 
allezeit  mit  den  Gegensätzen  behaftet,   so  sagen  die  Weisen; 
ohne  Gegensätze,  ohne  Teile,  ewig  und  seinem  Wesen  nach 
frei  vo»  Guna's  ist  der  Kshetrajna."    So  wie  an  dieser  Stelle 
wird  auch  anderweit  der  Purusha  mit  Vorliebe  bezeichnet  als 
der  Kshetrajna,  der  Ortskenner,   im  Gegensatze  zu  Kslietram, 
dem  Orte,  d.  h.  dem  Körper.    VI,  37,1  S.  86:  „Dieser  Körper,' 
o  Kuntisohn,  wird  als  der  Ort  (hshetram)  bezeichnet;  den,  der 
sich  desselben  bewufst  ist,  nennen  die  Kundigen   den  Orts- 
kenner (JcsJictrajna)."     Als  solcher  vermischt   er  sich  niemals, 
wie  es  XII,  194,44  S.  184  heifst,   mit  Sattvam,  Manas  und 
allen  Qualitäten.     „Das  Sattvam  nämlich  läfst  die  Qualitäten 
aus  sich  hervoj-gehen,  und  der  Kshetrajna  schaut  sie  an,  das 
ist  die  beständige  Verbindung  dieser  beiden,  des  Sattvam  und 
des  Kshetrajna"   (ib.  Vers  43).     Daher  ist,   wie  im  vorher- 
gehenden geschildert  wird,  im  Gegensatze  zu  Auge,   Manas 
und  Buddfei  als  den  Organen  des  Erkennens,  der  Kshetrajfia 
der  durch  sie  erkennende  Zuschauer  (Vers  13),  welcher  un- 
sichtbar über  den  Sinnesorganen  thront  (Vers  21);  er  ist  „von 
Natur  erkennend  (jnah)  und  sich  von  Ewigkeit  her  bewufst, 
dafs  es  nichts  Höheres  gibt  als  ihn".    Im  Gegensatze  zu  den 
vierundzwanzig,   aus   der  Prakriti  und  ihren  Produkten  be- 
stehenden Prinzipien  der  objektiven  Welt  heifst  der  Kshe- 
trajfia   oft    der    Fünfundzwanzigste;    XII,    306,39—40 
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S.  621  fg.:   „Ein  anderes  ist   das  Kshetram,  ein  anderes  der 
Kshotrajna;  als  Kshetram  bezeichnen  sie  das  Unentfaltete,  als 
den,   der  es  erkennt,   den  Fünfundzwanzigsten.     Ein  anderes 
ist  das  Objekt,   ein  anderes  das  Subjekt  der  Erkenntnis;  Er- 
kenntnisobjekt (jnänam!)  ist  die  Prakriti,  Erkenntnissubjekt 
(jneijal!)  ist  der  Fünfund zwanzigste."     Über  die  Verbindung 
dieses  Fiinfundzwanzigsten  mit  der  Prakriti  äufsert  sich  das 
Epos   nur   gleiehnisweise ;    der   Purusha   ist   mit   der   Prakriti 
verbunden,  in  sie  verstrickt,   mit  ihr  verflochten,   vermischt; 
er  bedient  sich  des  Sattvam  als  einer  Lampe,  mit  der  er  im 
Dunkeln  geht  (XIV,  50,14  S.  987);  beide  sind  verbunden  und 
doch  verschieden,   wie  der  Fisch  und   das   Wasser,   wie  die 
Fliege  und  das  Feigenblatt,  aber  eine  genauere  Untersuchung 
dieser  Verbindung  ist,  soweit  wir  sehen,   im  Mahäbhäratam 
noch  nicht  zu  finden.    Nur  so  viel  ergibt  sich,  dafs  diese  Ver- 
bindung gelöst  wird,  sobald  die  Erkenntnis  der  Verschieden- 
heit  des   Purusha  von   allem   Objektiven   erlangt  wird;   XII, 
307,20  fg.  S.  630  fg. :  „Dann  wird  er  zu  einem  reinen^  weil  er 
sich  von  der  Prakriti  lossagt,  wenn   er  als  ein  Erweckter  zu 
dem  Bewufstsein  gelangt:  *ein  anderer  bin  ich  und  eine  andere 
ist  sie'.    Dann  gelangt  er  zu  seiner  wahren  Wesenheit  und 
geht  keine  Mischung  mehr  ein."     In  diesem  Stande  der  Er- 
wecktheit  wird  der  Fünfundzwanzigste  zum  Seehsundzwan- 
zigsten;   XII,  308,9  fg.  S.  634:   „Aber  wenn  er  [der  Fünf- 
undzwanzigste J,  erwachend,  von  sich  selbst  weifs :  *ich  bin  ein 
anderer',  dann  wird  er  von  der  Prakriti  frei  und  durchschaut 
das  Unentfaltete.     Und  wenn  er  zu  dieser  höchsten,  flecken- 
losen, reinen  Erkenntnis  erwacht  ist,   dann  gelangt  er  so,  o 
Königstiger,  als  Sechsundzwanzigster  zur  Erwecktheit;  ...  als 
Gunaloser  erkennt  er  die  Prakriti  als  gunahaft  und  ungeistig  und 
wird  zum  Absoluten,  weil  er  das  Unentfaltete  durchschaut  hat. 
Mit  dem  Absoluten  eins  geworden   und  erlöst,  gelangt  er  zu 
seinem  wahren  Selbste.    Das  ist  die  Wesenheit,  welche  man 
als   das  Wesenlose,   Alterlose,   Unsterbhche  bezeichnet."     In 
diesem  Zustande  der  Erwecktheit  hat  der  Purusha  die  Wesen- 
heit abgestreift  und  ist  von  da  an  wesenlos  (Vers  15).    „Ist 
er    aber    durch    den    wachen    Sechsundzwanzigsten    erweckt 
worden,  so  ist  er  weiter  erkenntnislos,   denn  dieses  [das 
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wird  noch  für  eine  Vielheit  erklärt  nach  Anschauung  der 
Sänkhya's  und  der  Schrift"  (Vers  17).  Von  diesem  Gesichts- 
punkte aus  wird  XII,  350 — 351  S.  856  fg.  auch  die  Frage 
nach  der  Einheit  und  Vielheit  des  Purusha  beantwortet; 
im  Stande  des  Gebundenseins  besteht  er  als  eine  Vielheit, 
im  Stande  der  Erlösung  als  Einer.  „Allerdings  gibt  es  die 
vielen  Purusha's,  welche  von  dir  erwähnt  wurden;  in  diesem 
Sinne  ist  jene  Einheit  als  aufgehoben  anzusehen  und  auch 
wiederum  als  nicht  aufgehoben.  Ich  will  dir  aber  den  Be- 
reich jenes  einen  Purusha  erklären,  inwiefern  er  als  der  ein- 
zige Ursprung  der  vielen  Purusha's  zu  bezeichnen  ist"  (XII, 
350,25 — 26);  „Dieser  Purusha  kann  nicht  von  dir  geschaut 
werden,  o  Bester,  noch  auch  von  mir  oder  von  andern,  sofern 
sie  gunahaft  sind.  Nur  von  Gunafreien  kann  der  Allbefassende 
mit  dem  Auge  der  Erkenntnis  geschaut  werden.  Körperlos^ 
wohnt  Er  in  allen  Körpern,  und  obgleich  er  in  den  Körpern 
wohnt,  wird  er  doch  nicht  durch  die  Werke  befleckt.  Er 
ist  meine  innere  Seele  und  die  deine  und  aller,  die  das  Merk- 
mal der  Körperlichkeit  an  sich  tragen,  er  ist  der  Zuschauer 
(sakshin)  in  allen  und  kann  daher  von  keinem  irgendwo- 
geschaut  werden"  (XII,  351,2 — 4). 

6.  Theologische  Fortenti^icklüngen. 

Es  ist  die  ursprüngliche  Bestimmung  des  Intellektes,  ein 
Diener  des  Willens  zu  sein  und  ihm  die  Motive  für  das  Han- 
deln zu  übermitteln.  Auf  dieser  Naturbestimmung  des  In- 
tellektes beruht  die  dem  Menschen  angeborene  Neigung  zum 
Realismus,  welche  auch  in  der  Philosophie  aller  Länder  und 
Zeiten  sich  bemerkbar  macht  als  die  Neigung,  metaphysische 
Wahrheiten  mit  empirischen  Formen  zu  umkleiden  und  da- 
durch zu  entstellen  und  mehr  oder  w^eniger  zu  verderben. 
Diese*  realistische  Tendenz  war  es,  welche  in  Indien  aus  dem 
einen  Purusha  eine  Vielheit,  aus  der  ihn  blendenden  Mäyä 
eine  ihm  als  selbständige  Potenz  gegenüberstehende  Prakriti 
machte;  und  eben  diese  Neigung,  das  Metaphysische  in  em- 
pirische Vor  Stellungsformen  zu  fassen,  machte  sich  gleichzeitig- 
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nach  einer  ganz  andern  Richtung  hin  bemerkbar  in  der  Sucht, 
das  Göttliche,  welches  seiner  Natur  nach  ein  Metaphysisches 
ist,  zu  personifizieren  und  dadurch  zu  einem  Physischen  zu 
machen. 

Das  Brahman,  wie  es  sich  im  Geiste  der  altern  Upani- 
shadphilosophen  ausgestaltet  hatte,  war  als  das  Prinzip,  auf 
welchem  Entstehen,  Bestehen  und  Vergehen  der  Wesen  be- 
ruhen,   ein  rein  philosophischer  Begriff*.     Aber  schon  in  den 
Jüngern  Ipanishad's,  wie  Käthaka,  l^ä  und  namentlich  ^ve- 
tägvatara,    tritt   das   Bestreben   hervor,    dieses   unpersönliche 
Brahman  zu  personifizieren  und  so  als  den  Gott  Brahman  dem 
Verständnis  der  Menge  und  ihrem  Verehrungsbedürfnis  näher 
zu  bringen.     Dieser  Prozefs   mufs   sich   schon  vor  dem  Auf- 
treten  des  Buddhismus  vollzogen  haben,   in   dessen  ältesten 
Denkmälern   oft  genug  von  dem  Gott  Brahman  die  Rede  ist, 
welcher   dort   mit   einem   schwer  zu   deutenden   Beiworte   als 
Brahma  Sahapatih  oder  Brahma  Sahämjmtih,  etwa:  „der  mäch- 
tige Herr,  der  Herr  der  Kräfte"  (gen.  plur.  von  der  Wurzel 
sah,  analog  gebildet,   wie  Brihaspati  von   der  Wurzel  brih) 
erscheint. 

Ungeachtet  dieser  Bemühungen,  den  philosophischen  Be- 
griff des  Brahman  zu  personifizieren  und  dadurch  dem  Ver- 
ständnis der  Menge  näher  zu  bringen,  hat  der  persönhche 
Gott  Brahman  doch  nie  im  Herzen  des  Volkes  rechte  Wurzeln 
gefafst.  Diesem  standen  zwei  andere  Götter  näher,  welche 
sich  aus  bescheidenen  Anfängen  im  Rigveda  zu  so  grofser 
Bedeutung  fortentwickelt  haben,  dafs  der  Grieche  Megasthenes 
um  315  a.  C.  sagen  konnte,  zwei  Götter  würden  von  den 
Indem  vor  allen  andern  verehrt,  Herakles  in  der  Ebene  und 
Dionysos  im  Gebirge.*  Dafs  hier  unter  Herakles  Vishnu  und 
unter  Dionysos  giva  zu  verstehen  sei,  ist  wohl  allgemein 
anerkannt  und  bedarf  keiner  weitern  Ausführung. 

Vishnu  ist  im  Rigveda  der  Sonnengott  als  der  „Wirkende" 
(von  vish,    wirken),    und    seine    drei   Schritte,    welche   öfter 

*  Strabo  XV,  p.  711.  Ilepl  ^i  twv  qpdoacScpwv  Xf^wv  (sc.  Mey^tatlvT);) 
Toui   Ikhi   apstvou;  auTwv  9T)atv  öfivr.Tot;  elva».  roO  Atovuaoj to(»€  81  tcc- 
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erwähnt  werden,  sind  Aufgang,  Kulmination  (der  höchste 
Schritt  des  Vishnu,  Ylshnoh  paramam  padam)  und  Untergang. 
So  selten  im  übrigen  von  ilim  im  Rigveda  die  Rede  ist,  so 
mächtig  hat  er  sich  doch  in  der  Folgezeit  entwickelt;  andere 
Göttergestalten  wie  Hari,  Näräyana,  Janärdana  verschmolzen 
mit  ihm  und  wurden  zu  seinen  Beinamen,  und  so  erscheint 
er  in  der  epischen  Periode  vielfach  als  der  oberste  Gott,  von 
dem  alle  andern  abhängig  sind,  ja  sogar  monotheistisch  als 
der  einzige  Gott. 

Der  Gottesname  Qiva  (der  Gütige)  ist  eine  erst  in  der 
Brähmanazeit  aufkommende  euphemistische  Bezeichnung  für 
den  altvedischen  Eudra,  den  am  meisten  gefürchteten  Gott, 
ursprünglich  wohl  (vgl.  oben  I,  1  S.  87  und  „Sechzig  Upa- 
nishad's"  S.  730)  eine  Personifikation  des  fallenden  und  zün- 
denden, aber  auch  die  Luft  von  Miasmen  reinigenden  Blitzes. 
Auch  dieser  Gott  entwickelte  sich  in  der  Folgezeit  durch 
Ausstattung  mit  Zügen  des  altvedischen  Agni  sowie  durch 
Einverleibung  anderer  Göttertypen  von  unbestimmter  Be- 
deutung wie  Haraj  Bhava,  Qarva  zu  einem  mächtigen  Allgotte, 
und  es  mag  wohl  sein,  dafs  er,  worauf  manche  seiner  Bei- 
namen und  Mythen  hindeuten,  vorwiegend  im  Himälaya,  wie 
Vishnu  in  der  Gangesebene,  zur  Zeit  des  Megasthenes  ver- 
ehrt wurde. 

Die  genannten  drei  Götter,  Brahman,  Vishnu  und  (^iva, 
sind  es,  welche  im  grofsen  Epos  vor  allen  andern  hervor- 
treten, wobei  bald  der  eine,  bald  der  andere  als  der  höchste, 
den  beiden  andern  überlegene  erscheint.  Dafs  hier  eine  histo- 
rische Entwicklung  und  eine  ihr  sich  anschhefsende  wieder- 
holte Umarbeitung  des  epischen  Stoffes  vorhegt,  ist  wohl  nicht 
zu  bezweifeln,  und  man  kann  geradezu  ein  Kriterium  für  das 
Alter  der  einzelnen  Stücke  aus  der  Art  entnehmen,  wie  sie 
bald  Brahman,  bald  Vishnu,  bald  ^iva  an  die  Spitze  des 
Pantheons  stellen.  Zu  den  ältesten  Partien  des  Epos  dürften 
diejenigen  gehören,  in  w^elchen  noch  in  der  Weise  der  Upa- 
nishad's  der  Gott  Brahman  als  höchstes  Prinzip,  als  das  per- 
sonifizierte Brahman  auftritt.  In  diesem  Sinne  sagt  er  von 
sich  ni,  187,52  =  12797:  „Ich  bin  Brahman,  der  Herr  der 
Geschöpfe,  höher  als  welchen  (yaiparam)  es  nichts  gibt",  und 


32 


II.  Ontologie  und  Theologie. 


V,  97,2  =  3502  heifst  er  „Brahman,  der  iin vernichtbare  und 
unvergängliche  Urvater  der  Welt",  und  noch  im  Mokshadharma 
XII,  208,3  S.  237  unserer  Übersetzung  wird  von  ihm  gesagt: 
„Als  erster  war  der  eine  Heilige,  durch  sich  selbst  Seiende, 
der  ewige  Gott  Brahman."  Auf  dieser  Superiorität  des  Brah- 
man beruht  es,  dafs  er  (wie  Holtzmann  Z.  D.  M.  G.  XXXVIII,. 
167  fg.  ausgeführt  hat)  im  Mahäbhäratam  als  Lehrer  und 
Herr  der  Götter  auftritt,  welcher  als- Kenner  des  Vergangenen, 
Gegenwärtigen  und  Zukünftigen  den  Göttern  in  ihren  Ver- 
legenheiten seinen  Rat  erteilt,  ohne  übrigens  tätig  einzugreifen, 
dafs  er  als  Schöpfer,  Erhalter  und  Regierer  der  Welt  gefeiert 
wird,  der  die  Schicksale  der  Menschen  von  Ewigkeit  her 
vorausbestimmt  hat.  Diesem  Primate  des  Brahman  entspricht 
es,  wenn  sowohl  Vishnu  als  auch  ^iva  als  abhängig  von  ihm 
bezeichnet  werden.  So  befiehlt  Brahman  dem  Vishnu  bei  der 
Quirlung  des  Ozeans,  I,  18,21  =  1140,  die  von  der  Arbeit 
ermüdeten  Götter  zu  stärken;  III,  276,5=15933  gebietet  er 
ihm,  als  Räma  sich  zu  verkörpern,  und  noch  XVIII,  5,23  =  170 
heifst  es,  dafs  Näräyana  (Vishnu)  auf  Befehl  (niyoga)  des 
Urvaters  Brahman  die  Erde  trage. 

In  gleicher  Weise  erscheint  auch  ^iva  in  manchen  Stellen 
noch  als  von  Brahman  abhängig:  Nach  XII,  350,11  =  13723 
S.  857  ist  ^iva  der  aus  Brahmän's  Stirn  entsprungene  Sohn; 
bei  der  Quirlung  des  Milchmeers  I,  18,42  =  1153  verschluckt 
er  auf  Befehl  des  Brahman  das  Gift  Kälaküta,  um  die  Welt 
davor  zu  schützen;  nach  XII,  257,11  =  9175  S.  407  (vgL 
Yll,  53,13  =  2061)  ist  Qiva  von  Brahmdn  mit  der  Fürsorge 
für  die  Wesen  betraut;  und  IX,  44,43  =  2492  naht  giva,  von 
seiner  Gattin  Umä  und  seinem  Sohne  Skanda  begleitet,  dem 
Gott  Brahman,  fällt  vor  ihm  nieder  und  erbittet  für  seinen 
Sohn  eine  Gnade. 

Sehr  verschieden  von  dieser  Stellung  des  Brahman  ist 
das  Verhältnis,  welches  er  in  den  jungem  Partien  des  Epos 
gegenüber  den  Göttern  Vishnu  und  ^iva  einnimmt,  indem  er 
mehr  und  mehr  in  eine  Abhängigkeit  von  ihnen  gerät.  Viel- 
fach wird  in  ihnen  Brahman  als  ein  Sohn  Vishnu's  bezeiclmet. 
Xn,  339,60  S.  775  spricht  Näräyana  (Vishnu)*:  „Von  mir  ist 
vordem  Gott  Brahman  geschaffen  worden,  und  mir  zu  Ehren 
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hat  er  selbst  ein  Opfer  gefordert",  und  Brahman  gelobt  ihm 
in  den  folgenden  Versen:  „Dir,  o  Heihger,  will  ich  gehorsam 
sein  und  von  dir  mich  lenken  lassen  wie  ein  Sohn."    Nach 

XII,  341,12  S.  796  und  XII,  342,128  S.  817  ist  Brahman  aus 
der  Gnade  und  ^iva  aus  dem  Zorne  des  Vishnu  entsprungen. 
Näher  werden  XII,  347,40  fg.  S.  836  und  XH,  348,13  fg. 
S.  842  fg.  die  sieben  Geburten  des  Brahman  aus  Manas, 
Augen,  Rede,  Ohren,  Nase  des  Vishnu  sowie  aus  dem  von 
ihm  geschaffenen  Weltei  und  der  aus  seinem  Nabel  hervor- 
wachsenden Lotosblume  beschrieben.  Auch  die  Schöpfer- 
tätigkeit des  Brahman  gerät  auf  dieser  Stufe  der  Entwicklung 
in  Abhängigkeit  von  Vishnu.  So  bekennt  XII,  349,20  fg. 
S.  851  fg.  Brahman  gesenkten  Hauptes  und  sorgenerfüllten 
Antlitzes  vor  Vishnu  seine  Ohnmacht:  „Welche  Kraft  hätte 
ich,  die  Geschöpfe  zu  schaffen,  o  Gottherr,  mir  fehlt  die  nötige 
Einsicht,  o  Gott,  bestimme,  was  geschehen  soll."  Hierauf 
zieht  sich  Vishnu  in  die  Verborgenheit  zurück,  erdenkt  die 
Biiddhi  (die  schöpferische  Weisheit)  und  befiehlt  ihr,  die  in 
leibhaftiger  Gestalt  vor  ihm  steht:  „Gehe  ein  in  den  Gott 
Brahman,  damit  der  Zweck  der  Weltschöpfung  erreicht  werde." 
(Vergleiche  die  personifizierte  Weisheit,  Weisheit  Salomonis 
Cap.  6—8.) 

Aber  auch  ^iva  wird  in  den  spätem,  wahrscheinlich 
spätesten  Teilen  des  Mahäbhäratam  über  Brahman  und  ahe 
andern  Götter  erhoben:  VII,  202,97  =  9588  fg.  erklärt  Gott 
Brahman  selbst  den  ^iva  für  den  weltschaffenden  und  welt- 
durchdringenden Herrn    des  Vergangenen   und  Zukünftigen; 

XIII,  14,4  =  591  fg.  wird  er  als  Schöpfer  und  Herr  des  Brah- 
man und  Vishnu,  als  erhaben  über  Prakriti  und  Purusha,  als 
das  unvergängUche,  höchste  Brahman  gefeiert,  und  auch  im 
^ivasahasranäman  XII,  284,78  fg.  S.  523  heifst  es  von  ihm, 
er  sei  der  hundertkräftige  Gott  Brahman,  und  die  Stelle 
Atharvaveda  11,8,32:  „Alle  jene  Götter  sind  in  ihm,  wie  im 
Kuhstall  die  Kühe  sind"  wird  mifsverständlich  (vgl.  oben 
1,  1  S.  277)  auf  giva  bezogen. 

Der  Kampf  der  verschiedenen  religiösen  Parteien,  von 
denen  jede  ihren  Gott  für  den  höchsten  erklärte  und  diese 
Anschauung  in  das  Mahäbhäratam  hineinverarbeitete,  endete 
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schlief slich  mit  einer  Identifikation  der  drei  als  oberste  an- 
erkannten Götter.  Mythisch  wird  dieser  Vorgang  geschildert 
in  dem  XII,  342,118  fg.  S.  816  fg.  mit  poetischen  Farben  aus- 
gemalten Kampfe  zwischen  Vishnu  und  9^va,  welcher  (Vers 
131^i8=z=  13293)  zu  einer  Versöhnung  führt,  indem  Vishnu 
zum  Schlüsse  dem  ^iva  erklärt:  „Wer  dich  kennt,  der  kennt 
mich,  wer  dir  anhängt,  der  hängt  mir  an;  kein  Unterschied 
ist  zwischen  uns  beiden,  mögest  du  nie  anders  denken"  (S.  817). 
Endlich  wird  auch  Gott  Brahman  in  dieser  Identität  mit  be- 
fafst  und  es  kommt  zu  einer  Art  von  Dreieinigkeit,  welche 
mit  der  christlichen  nichts  als  den  Namen  gemein  hat  und 
in  dem  bemerkenswerten  Verse  Harivan^a  10662  ihren  Aus- 
druck findet: 

yo  vai  Vishnuh  sa  vai  Rudro  yo  Rudrah  sa  Pitämahah 
ekä  müriis  trayo  devd  Rudra-Vislinu-Titämaliah. 

„Fürwahr,  der  welcher  Vishnu  ist,  der  ist  der  Rudra,  und 
der  Rudra  ist,  der  ist  der  Urvater  der  Welt;  ein  Wesen  ist 
es  und  drei  Götter,  Rudra,  Vishnu  und  der  Urvater." 

7.  Monotheistische  Bestrebnngren. 

Wenn  auch  im  Epos  je  nach  dem  Alter  seiner  Teile  jeder 
der  drei  grofsen  Götter  Brahman,  Vishnu  und  ^iva  abwech- 
selnd für  den  höchsten  erklärt  wird,  so  tritt  doch  in  der  ganz 
überwiegenden  Mehrzahl  der  vorhegenden  Texte  Vishnu  so 
bedeutsam  hervor,  dafs  man  ihn  als  den  eigentlichen  Haupt- 
gott der  epischefl  Periode  bezeichnen  kann,  welcher  gelegent- 
lich alle  Prädikate  in  sich  vereinigt,  die  in  der  Upanishadlehre 
dem  allgegenwärtigen,  ewigen,  die  Welt  schafifenden  und  er- 
haltenden Atman  zugesprochen  zu  werden  pflegten.  Von  den 
zahlreichen  Stellen,  welche  den  Vishnu  als  Allgott  feiern, 
wollen  wir  nur  eine  herausheben.  Xn,  280,7  fg.  S.  490  fg. 
heifst  es  unter  anderm  von  ihm :  „In  Vishnu  ruht  diese  ganze 
Welt.  Er  ist  es,  der  die  Schar  der  beweghchen  und  un- 
beweghchen  Wesen  schafft,  der  sie  im  Laufe  der  Zeit  wiedei* 
in  sich  hereinreifst  und  sie  abermals  schaflTt  . . .  Der  anfang- 
lose und  endlose,  glücksehge  Hari  Näräyana,  der  Herr,  schafft 
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als  Gott  die  Wesen,  die  unbeweglichen  und  beweglichen  . . . 
Seine  Füfse  sind  die  Erde  und  sein  Haupt  ist  der  Himmel, 
seine  Arme  sind  die  Himmelsgegenden,  sein  Gehör  ist  der 
Äther . . .  Viele  Standorte  hat  er  und  viele  Angesichter, 
Dharma  wohnt  in  seinem  Herzen,  er  ist  das  Brahman,  ist  die 
höchste  Gerechtigkeit,  ist  Askese,  ist  das  Seiende  und  Nicht- 
seiende."  Vishnu  ist  Schöpfer  und  Erhalter  der  Welt,  und 
wenn  diese  in  Not  gerät,  so  steigt  er  aus  seinem  Himmel 
Vaikuntha  herab  und  verkörpert  sich  in  irgend  einer  Gestalt 
zum  Heile  der  Welt.  VI,  28,6  u.  7  S.  50  fg.  spricht  er: 
„Ungeboren  bin  ich  und  unvergänghchen  Wesens,  bin  der 
Gottherr  (igvara)  der  Geschöpfe;  aber  indem  ich  eingehe  in 
meine  eigene  Natur  (prakriti),  entstehe  ich  durch  meine  Zauber- 
kunst (mäifä).  Denn  jedesmal,  wenn  die  Gesetzhchkeit  welk 
geworden  ist  und  Ungesetzhchkeit  überwaltet,  dann  erschaffe 
ich  selbst  mich  selbst."  Dies  sind  die  Avatära's,  „die  Herab- 
steigungen" des  Vishnu,  deren  die  spätere  Zeit  zehn  zu  zählen 
pflegt,  als  Schildkröte,  Fisch,  Eber,  Mannlöwe,  Zwerg,  Paragu- 
Räma,  Rama,  Krishna,  Buddha  und  Kalki.  Diese  werden 
schon  im  Epos  XH,  339,103  fg.  S.  779  aufgezählt,  nur  dafs 
Buddha  fehlt  und  dafür  an  die  erste  Stelle  Hansa  tritt. 

Im  Gegensatze  zu  den  altvedischen  Naturgöttem  erscheint 
Vishnu  vor  allem  als  Hüter  und  Wiederhersteller  des  Dharma, 
der  Gerechtigkeit.  Das  moralische  Element  überwiegt  in  der 
Vorstellung  von  ihm,  und  hieraus  dürfte  sich  die  Neigung 
erklären,  den  Vishnu  nicht  nur  als  den  alle  andern  über- 
ragenden, sondern  sogar  als  den  einzigen  Gott  aufzufassen; 
hier  wie  auf  biblischem  und  griechischem  Boden  strebt  die 
Rehgion  in  dem  Mafse,  in  welchem  die  Gottheit  als  Quelle  des 
Sitthchen  aufgefafst  wird,  zum  Monotheismus  hin,  denn  das 
Sittengesetz  kann  nur  einer  Einheit  entfliefsen.  So  sehen  wir 
schon  im  Mahäbhäratam  eine  Richtung  emporkommen,  deren 
Gegensatz  gegen  die  vedische  Vielheit  der  Götter  deutUch 
empfunden  wird  und  deren  Vertreter  als  Bhdgavata's  (Verehrer 
des  Bhagavän -Vishnu),  Päncarätra's  (vielleicht  Beobachter  der 
täghch  fünfmal  zu  verrichtenden  Zeremonien,  vgl.  XII,  336,46 
S.  762),  Sdivata's  (eigenthch  das  Volk  des  Krishna)  oder  als 
Ekdntin*s  (Monotheisten)  gekennzeichnet  werden. 
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Das  älteste  Denkmal  dieser  monotheistischen  Richtung 
ist  Sie  Bhagavadgitä,  „die  von  dem  Heiligen  (bhagavän)  ge- 
sungene" Belehrung  (VI,  25—42  S.  33—107),  in  welcher 
Krishna,  der  Wagenlenker  des  Arjuna,  diesen  zum  Kampfe 
ermutigt  und  sich  im  Verlaufe  seiner  Belehrungen  als  eine 
Inkarnation  des  Allgottes  Vislinu  zu  erkennen  gibt.  An  die 
Bhagavadgitä  schliefst  sich  deutlich  an  der  Abschnitt  im 
Mokshadharma,  XII,  334—348  S.  748  —  849,  welcher  unter 
vielen  Abschweifungen  von  der  Reise  des  Närada  zu  den  auf 
^vetadvipa,  einer  Insel  nordwesthch  vom  Himdlaya  wohnenden, 
den  Närayana  allein  verehrenden  weifsen  Männern  berichtet 
und  dabei  die  „Satzung  der  Ekäntin's,  die  in  Närayana  das 
Höchste  sehen",  d.  h.  die  „Päncarätralehre"  (S.  848  Vers  82) 
oder  die  „Sätvatasatzung"  (Vers  84)  verkündigt.  Schon 
diese  letzte  Bezeichnung  weist  auf  Krishna  zurück  wie  auch 
der  mit  Vorliebe  für  das  höchste  Wesen  gebrauchte  Name 
Väsudeva.  Ausdrücklich,  beruft  sich  auf  die  Ereignisse  der 
Bhagavadgitä  der  Vers  XII,  348,8  S.  842,  und  allem  Anscheine 
nach  ist  sie  unter  der  S.  831  Vers  11  und  S.  846  Vers  53 
erwähnten  Harigitä  zu  verstehen.  Dem  Inhalte  nach  ist  die 
Päncarätralehre,  wie  sie  in  diesen  Texten  dargestellt  wird, 
eine  Verschmelzung  der  Lehre  von  Vishnu- Krishna  mit  den 
Prinzipien  der  Säiikhyalehre,  welche  hier  unvollständig,  mit 
Fremdartigem  untermischt  und  noch  ohne  die  spätere  Rang- 
ordnung erscheinen,  woraus  wohl  ein  Schlufs  auf  ihr  relativ 
höheres  Alter  berechtigt  ist.  Väsudeva  ist  der  Ätman,  dieser 
aber  entfaltet  aus  sich  die  psycliischen  Faktoren.  Aus  dem 
Furusha  oder  Kshetrajna  emaniert  nach  Sänkhyaweise  der 
Jiva,  aus  diesem  das  Manas,  aus  diesem  der  ÄhanJcära,  Dies 
sind  die  vier  Vtjühas  oder  Zerlegungen  der  Wesenheit  des 
Vishnu,  welche  dann  wiederum  im  engen  Anschlufs  an  die 
Krishnalegende  nach  diesem  selbst,  sowie  nach  seinem  Bruder, 
Sohn  und  Enkel  benannt  werden,  wie  folgendes  Schema  zeigt: 

1.  Väsudeva  =  Kshetrajna,  der  höchste  Purusha. 

2.  SanJcarshana  =  Jiva,  die  individuelle  Seele. 

3.  Pradyumna  =  Manas,  Verstand. 

4.  Äniruddha  =  ÄhanJcära,  das  Ichbewufstsein. 
Aniruddha    \\ird    S.   775    Vers    62    als    identisch    mit    Gott 
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Brahmän,  S.  776  Vers  74  als  Vater  des  Brahmän  bezeich- 
net: „Aus  Aniruddha  entspringt  weiter  Gott  Brahmän,  indem 
er  aus  dem  in  dessen  Nabel  wurzelnden  Lotos  hervortritt, 
aus  Gott  Brahmän  endlich  entstehen  alle  Wesen,  die  be- 
weghchen  und  die  unbeweglichen.  Das,  wisse,  ist  die 
Schöpfung,  welche  immer  wieder  und  wieder  zu  Anfang 
eines  Kalpa  erfolgt,  wie  Aufgang  und  Untergang  der  Sonne 
im  Himmelsraum."  Den  genannten  vier  Evolutionen  ent- 
spricht ein  stufen  weises  Eingehen  derer,  welche  den  Väsu- 
deva in  gläubiger  Verehrung  (hhakti)  geliebt  haben;  S.  825 
Vers  13  fg.:  „Die  nun,  welche  in  dieser  Welt  fleckenlos,  frei 
von  Gutem  und  Bösem  leben,  für  diese  den  Weg  des  Friedens 
Gehenden  ist  der  die  Finsternis  in  aller  Welt  verscheuchende 
Sonnengott  die  Eingangspforte.  Nachdem  dort  ihr  ganzer 
Körper  von  der  Sonne  verzehrt  ist,  gehen  sie  unsichtbar  für 
jeden  überall  und  atomklein  geworden  zu  jenem  Gotte  ein. 
Und  auch  von  ihm  entlassen,  nachdem  sie  in  ihm,  dem 
Aniruddha  geweilt  hatten,  gehen  sie,  zum  Manas  geworden, 
in  Pradyumna  ein;  und  auch  von  Pradyumna  freigelassen, 
gehen  sie  sodann  in  den  Jiva,  d.  i.  Sankarshana,  ein,  sie  die 
vorzüglichsten  Brahmanen,  die  Sänkhya's  mitsamt  den  Bhä- 
gavata's.  Und  sodann  gehen  sie,  von  dem  Dreigunawerk  be- 
freit, unmittelbar  in  den  höchsten  Atman  ein,  die  besten  der 
Zwiegeborenen ,  zu  dem  gunalosen  Kshetrajna.  Dieser  Kshe- 
trajna ist  in  Wahrheit  Väsudeva,  der  Befasser  (äväsa)  des 
Weltalls." 

Bemerkenswert  ist  die  Aufserung  S.  846  Vers  62,  dafs 
Anhänger  dieser  Lehre  „nicht  leicht  in  gröfserer  Zahl  zu  fin- 
den seien",  sowie  die  Ausführung  S.  842  fg.,  wonach  diese 
ewige  Satzung  siebenmal  aus  der  Welt  geschwunden  und 
jedesmal  wiederhergestellt  worden  sei.  Wenn  auch  diese 
siebenmalige  Wiederherstellung  dort  mit  den  sieben  Geburten 
des  Brahmän  in  Verbindung  gesetzt  wird,  so  dürfen  wir  doch 
wohl  auch  in  ihr  ein  Anzeichen  dafür  finden,  dafs  diese 
monotheistische  Sekte  sich  im  Zeitalter  des  Mahäbhäratam 
keiner  grofsen  Popularität  erfreute.  Diese  hat  ihr  erst  Rämä- 
nuja  um  1200  p.  C.  gesichert. 
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1«  Yorbemerkniigen. 

Die  auffallende  Erscheinung,  dafs  im  spätem  Sankhyam 
aus  der  Prakriti  zunächst  eine  Reihe  psychischer  Organe,  wie 
Btiddhi,  Ahanhära,  Manas  usw.,  und  aus  diesen  erst  die  ma- 
terielle Natur   hervorwächst,    findet   ihre  Erklärung  in   dem 
Umstände,    dafs   in   der  Vedaphilosophie  das   weltschaffende 
Prinzip  vielfach  als  eine  menschenähnliche  Persönlichkeit  mit 
psychischen  und  physischen  Organen  vorgestellt  wurde.   Nach- 
dem dieser  Weltschöpfer  sich  zum  Purusha,   dem   Subjekte 
des  Erkennens,   verflüchtigt  hatte,   und   die  ganze  Weltent- 
wicklung aus  der  ungeistigen  Prakriti  abgeleitet  wurde,  ging 
es  nicht  mehr  an,  ihr  wie  vordem  dem  Weltschöpfer,  die  als 
kosmische  Potenzen    aufgefafsten    intellektuellen   Kräfte    bei- 
zulegen, und  so  wurden  Buddhi,  Ahankära  und  Manas  des 
kosmischen  Charakters,  den  sie  als  die  geistigen  Kräfte  des 
Weltschöpfers   gehabt  hatten,   entkleidet,   und  es  blieb  nur 
noch  ihre  Bedeutung  als  individuelle  Funktionen  übrig.    Diese 
aber,  da  sie  der  ungeistigen  Prakriti  nicht  als  Eigenschaften, 
wie  vordem  dem  Schöpfer,  beigelegt  werden  konnten,  wurden 
nunmehr  als  eine  stufenweise  aus  ihr  erfolgende  Emanation 
oder  Evolution  abgeleitet. 

Wir  wollen  diesen  ihren  Übergang  von  kosmisch-psychi- 
gchen  Eigenschaften  des  Weltschöpfers  zu  individuell-psychi- 
schen Produkten  der  Prakriti  an  der  Hand  von  Beispielen 
kurz  skizzieren. 

2.  Die  psychisch-kosmischen  Organe  des  Weltschöpfers. 

Schon  der  Purushahymnus  Rigveda  10,90  schildert,  wie 
wir  oben  I,  1  S.  150  fg.  gesehen  haben,  den  Weltschöpfer  als 
ein  menschenartiges  Wesen,  aus  dessen  Organen  die  Dinge 
entspringen,  Vers  13—14: 

Au8  seinem  Manas  ist  der  Mond  geworden, 
Das  Auge  ist  als  Sonne  jetzt  zu  sehn, 
Aus  seinem  Mund  entstand  Indra  und  Agni, 
Väyu,  der  Wind,  aus  seines  Odems  Wehn. 
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Das  Reich  des  Luftraums  ward  aus  seinem  Nabel, 
Der  Himmel  aus  dem  Haupt  hervorgebracht, 
Die  Erde  aus  den  Füfsen,  aus  dem  Ohre 
Die  Pole,  so  die  Welten  sind  gemacht. 

Im  Anschlufs  an  diese  Anschauung  schildert  die  Aitareya- 
Upanishad  1,1,  wie  der  Ätman  aus  den  Wassern  einen  Purusha 
(Mann)  hervorholt  und  formt,  und  wie  aus  dessen  Mund, 
Nase,  Augen,  Ohren,  Haut  und  Herz  die  Naturerscheinungen 
von  Feuer,  Wind,  Sonne,  Himmelsgegenden,  Pflanzen  und 
Mond  hervorgehen. 

Auf  einer  ähnlichen  Anschauung  beruht  Mundaka-Upa- 
nishad  2,1,3 — 4: 

Aus  ihm  entsteht  der  Odem,  der  Verstand  und  alle  Sinne, 
Aus  ihm  entstehen  Äther,  Wind  und  Feuer, 
Das  Wasser  und,  alltragende,  die  Erde. 

Sein  Haupt  ist  Feuer,  seine  Augen  Mond  und  Sonne, 

Die  Himmelsgegenden  die  Ohren, 

Seine  Stimme  ist  des  Veda  Offenbarung. 

Wind  ist  sein  Hauch,  sein  Herz  die  Welt,  aus  seinen  Füfsen  Erde: 

Er  ist  das  innVe  Selbst  in  allen  Wesen. 

Hier  sind  Odem,  Verstand  und  Sinne  nicht  mehr  Eigen- 
schaften des  Weltschöpfers,  sondern  sie  werden  von  ihm  er- 
zeugt, könnten  also  schon  die  individuellen  Organe  sein,  welche 
jedoch  hier  vor  den  Elementen  Äther,  Wind,  Feuer,  Wasser 
und  Erde  entstehen,  so  dafs  die  Stelle  schon  den  Übergang 
zu  der  spätem  Sänkhya- Anschauung  bildet. 

Auch  in  die  epische  Zeit  reicht  der  psychische  und  zu- 
gleich kosmische  Charakter  der  Organe  noch  hinein,  und  das 
bedeutendste  Denkmal  dieser  Ansschauung  ist  der  Schöpfungs- 
bericht bei  Manu  I,  5 — 20.  27,  der  wegen  seiner  Wichtigkeit 
imd  besondern  Schwierigkeit  ein  näheres  Eingehen  erfordert 
und  verdient. 

« 

8.  Der  Schöpfangsbericht  des  Mann. 

Der  Gedankengang  im  allgemeinen  ist  der,  dafs  Svayam- 
bhü,    der  durch   sich  selbst  Seiende,    zunächst   die  Wasser 
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schafft,  in  welche  er  sich  als  goldener  Keim  senkt,  um  aus 
ihnen  als  der  persönliche  Brahmän  (Vers  9)  oder  Purusha 
(Vers  11)  hervorzugehen.  Wir  haben  also  hier  dieselbe  Drei- 
heit  der  aus  einander  entstehenden  Prinzipien  als  Urwesen, 
Urmaterie  und  Erstgeborener,  der  wir  schon  oben  in  den  I,  2 
S.  165  gesammelten  Stellen  begegnet  sind.  Weiter  wird  er- 
zählt, wie  Brahman  (Purusha)  aus  den  Schalen  des  Welteis 
Himmel  und  Erde  bildet  und  sodann  (Vers  14 — 15)  aus  seinem 
Selbste  das  Manas,  den  Ahankära  und  den  Malimi  Äimä 
(z=  BiiddJii),  sowie  alles  Dreigunahafte  und  die  fünf  Sinnes- 
organe herausreifst.  Hier  sind  Manas,  Ahankära  und  Mahän 
offenbar  als  kosmische  Kräfte  des  Weltschöpfers  zu  fassen, 
denn  im  folgenden  schliefst  er  feine  Teilchen  seines  Manas 
und  seiner  Sinnesorgane  in  die  Körperelemente  seines  Selbstes 
(ähna-mätrimi)  ein  und  bildet  dadurch  die  individuellen  Ge- 
schöpfe (vgl.  Vers  18  und  27).  Der  ganze  Bericht  lautet 
wie  folgt. 

Manu  I,  5 — J20.  27, 

5.  Diese  Welt  war  finsternisartig,  un wahrnehmbar,  ohne 
Merkmale,  unerschliefsbar,  unerkennbar,  gleichsam  im  Schlafe 
allerwärts. 

6.  Da  geschah  es,  dafs  der  durch  sich  selbst  Seiende, 
Heilige,  Unoffenbare,  indem  er  diese  aus  den  grofsen  Elemen- 
ten und  dem  übrigen  bestehende  Welt  offenbar  machte,  er 
der  Kraftvolle  in  die  Erscheinung  trat,  die  Finsternis  ver- 
scheuchend. 

7.  Er,  der  über  das  Wahrnehmbare  Erhabene,  der  Ver- 
borgene, Unoffenbare,  Ewige,  alle  Wesen  Befassende,  Undenk- 
bare, dieser  leuchtete  von  selbst  auf. 

8.  Er  meditierte  und  beschlofs,  aus  seinem  Leibe  die 
mannigfachen  Geschöpfe  zu  schaffen;  da  schuf  er  zu  Anfang 
die  Wasser,  in  diese  ergofs  er  seine  Manneskraft. 

9.  Diese  ward  zu  einem  goldenen  Ei,  an  Glanz  der 
tausendstrahhgen  (Sonne)  vergleichbar  [vgl.  zum  folgenden 
die  oben  I,  2  S.  169  übersetzte  Stelle  aus  Chänd.  Up.  3,19]; 
in  ihm  wurde  er  selbst  geboren  als  der  Gott  Brahman,  der 
Urvater  der  ganzen  Welt. 


3.  Der  Schöpfungsbericlit  des  Manu. 


41 


10.  Die  Wasser  werden  genannt  Närdh^  denn  die 
Wasser  sind  Kinder  des  Nara  [des  weltschaffenden  Pu- 
rusha] ;  weil  sie  einst  sein  Aufenthalt  (ayanam)  waren,  darum 
heifst  er  Närayana.  [Vgl.  Mahäbh.  XII,  341,40  S.  798  wie 
auch  III,  12952.  15819.] 

11.  Was  jene  unoffenbare,  ewige,  seiende  und  nicht- 
seiende  Ursache  ist,  aus  dieser  lungeschaffen  wird  jener 
Purusha  in  der  Welt  als  der  Brahman  bezeichnet. 

12.  Jener  Heilige,  nachdem  er  in  jenem  Ei  ein  Jahr  lang 
geweilt  hatte,  machte  selbst  durch  die  Meditation  seiner  selbst 
jenes  Ei  entzwei. 

13.  Aus  seinen  beiden  Schalen  bildete  er  den  Himmel 
und  die  Erde,  den  Himmelsraum  dazwischen,  die  acht  Him- 
melsgegenden und  den  ewigen  Sitz  der  Wasser. 

14.  Auch  rifs  er  aus  seinem  Selbst  heraus  das  seinem 
Wesen  nach  seiende  und  nichtseiende  Manns ^  und  aus  dem 
Manas  den  Ahankära,  dBu  ichbewufsten,  herrischen. 

15.  Ferner  den  Mahän  Atniä  (den  grofsen  Atman)  und 
alles  was  aus  den  drei  Guna's  besteht,  sowie  auch  als  die 
Ergreifer  der  Sinnendinge  nach  einander  die  fünf  Sinnes- 
organe. 

16.  Indem  er  von  allen  diesen  sechs  unermefslich  Kräf- 
tigen [den  fünf  Indriya's  und  dem  Manas]  feine  Teilchen  ein- 
schlofs  in  die  Körperelemente  seines  Selbstes,  schuf  er  alle 
Wesen. 

17.  Weil  die  sechs  feinen  Teilchen  seiner  Gestalt  in  jenen 
(Wesen)  ihren  Wohnsitz  nehmen  (dgrayanti),  darum  nennen 
die  Weisen  seine  Gestalt  seinen  Körper  (gariram). 

18.  In  diesen  (kosmischen  Körper)  gehen  ein  die  grofsen 
Elemente  mitsamt  ihren  Verrichtungen  und  auch  sein  ewiges 
Manas,  welches  mittels  kleiner  Teilchen  (seiner  selbst)  alle 
Wesen  bildet. 

19.  Aber  diese  vergängliche  Welt  entsteht  aus  dem  Un- 
vergänglichen, nämlich  aus  den  feinen  Bestandteilen  jener 
sieben  unermefslich  kräftigen  Purusha's  [des  Manas,  der  In- 
driya's und  der  fünf  grofsen  Elemente,  anders  oben  I,  1  S.  199]. 

20.  Von  diesen  [fünf  Elementen,  Äther,  Wind,  Feuer, 
Wasser,  Erde]  erlangt  das  jedesmal  folgende  die  Qualität  des 
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jedesmal  vorhergehenden  [der  Äther  den  Ton,  der  Wind  Ton 
und  Gefühl,  das  Feuer  Ton,  Gelühl  und  Gestalt,  das  Wasser 
Ton,  Gefühl,  Gestalt  und  Geschmack,  die  Erde  Ton,  Gefühl, 
Gestalt,  Geschmack  und  Geruch];  der  wievielte  einer  von 
ihnen  ist,  so  viele  Quahtäten  besitzt  er.  [Über  die  Akkumu- 
lationstheorie, wie  wir  sie  nennen  wollen,  siehe  weiter  unten.] 
27.  Was  aber  jene  verschwindend  kleinen  Quanta  der 
Halbzehne  (der  fünf  Elemente)  sind,  mittels  derer  entsteht  diese 
ganze  Welt  nach  der  Ordnung. 


4.  Allmählicher  Übergang  der  Schöpfertätigkeit  rom  Atman  anf  die 

Prakritl. 

• 

Zahlreich,    aber  meist  nur  kurz   und  wenig  zusammen- 
stimmend sind  die  im  Mahäbhäratam  vorkommenden  Äufse- 
rungen   über   die  Entstehung   der  Welt.     Ihre  Widersprüche 
erklären  sich,   abgesehen   davon,    dafs  wir  es  mit  Dichtern 
und  nicht  mit  Philosophen  zu  tun  haben,  hauptsächhch  daraus, 
dafs  auf  rehgiösem  Gebiete,  wie  schon  oben  I,  1  S.  180  aus- 
einandergesetzt wurde,  das  Neue  nie  mit  dem  durch  geheiligte 
Traditionen  geschützten  Alten  aufräumen  darf,   vielmehr  ge- 
nötigt ist,   sich   zwischen   den   noch    fortbestehenden  Ruinen 
anzubauen,  wodurch  dann  das  Ganze,  je  länger  je  mehr,  ein 
immer  buntscheckigeres  Aussehen  gewinnt.    Im  allgemeinen 
läfst  sich  beobachten,  wie   im  Mahäbhäratam   die  Rolle  des 
Weltschöpfers  mehr  und  mehr  von  dem  Purusha  auf  die  Pra- 
kriti  übertragen  wird,  aber  wir  dürfen  uns  nicht  wundem,  wenn 
gelegentlich  nahe  neben  einander  und  wohl  gar  in  demselben 
Adhyäya  die  Entstehung  der  Welt  ganz  aus  der  Prakriti  ab- 
geleitet wird  und  daneben  dann  plötzlich  und  unvermittelt  die 
alte,  zur  abgestorbenen  Phrase  gewordene  Behauptung  der 
Weltschöpfung    durch    den    Ätman    als    Brahman,    Vishnu, 
Krishna,   Näräya^a    zum  Durchbruche   kommt.     Wir  wollen 
versuchen,  den  Übergang  vom  Alten  zum  Neuen,  von  dem 
weltschaifenden  Ätman  zur  weltschaffenden  Prakriti  an  dej 
Hand  der  Texte  kurz  zu  skizzieren. 

In  nahem  Anschlufs  an  den  Schöpfungsbericht  des  Manu 
schildert  XII,  311,3  i^,.  S.  644  fg.  wie    der   Urschöpfer   aus 
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einem  goldenen  Ei  den  Gott  Brahman  schafft:  „Nachdem  er 
ein  Jahr  lang  in  dem  Ei  geweilt  hatte,  trat  der  grofse  Weise 
aus  ihm  hervor  und  fügte  [die  Schalen  als]  die  ganze  Erde 
und  den  Himmel  droben  zusammen  .  .  .  und  zwischen  diesen 
beiden  Schalen  bildete  der  Herr  den  Luftraum."  Nicht  recht 
4azu  stimmen  wdll  es,  wenn  Vers  7  fg.  geschildert  wird,  wie 
der  Urschöpfer  nach  der  grofsen  Brahmannacht  den  Ahaiikära 
als  ein  Geschöpf  von  göttlicher  Wesenheit  sowie  vier  weitere 
Söhne  schafft,  unter  denen  nach  dem  Kommentar  Manas^ 
Buddhi,  Ahankära  und  Cittam  als  vyashH,  d.  h.  als  psychische 
Prinzipien  zu  verstehen  sein  sollen.  Von  diesen  als  Vätern 
stammen  dann,  wie  der  Kommentar  erklärt,  die  Indriya's,  vom 
Ahaükära  aber  die  fünf  Elemente  mit  ihren  spezifischen 
Qualitäten. 

In  ähnHcher  Weise  schildert  XII,  233,2  fg.  S.  336  fg., 
wie  das  glanzreiche,  reine  Brahman  am  Anfange  des  Welt- 
tages vermöge  der  Avidyä  (des  Nichtwissens)  die  Welt,  und 
zwar  zu  Anfang  den  Mahän  Ätmä  und  daneben  das  Manas 
schafft,  mittels  dessen  er  sodann  die  fünf  Elemente  hervor- 
bringt, welche  mit  Mahän  und  Manas  zu  den  sieben  Manas- 
artigen  (Vers  3),  oder  zu  den  siebenfach  vorhandenen  Atman's 
(Vers  10)  zusammen  addiert  werden. 

XII,  182,11  fg.  S.  145  nimmt  drei  Anläufe,  um  aus  dem 
Ilänasa  (Vers  11)  oder  dem  Svayamhhü  (Vers  15)  oder  dem 
Atman  =  Vishnu  (Vers  19  fg.)  zunächst,  das  erstemal  durch 
die  Zwischenstufe  des  Mahän,  die  beiden  andern  Male  direkt 
den  Ahankära  zu  schaffen,  w^elcher  hier  wie  öfter  mit  dem 
aus  dem  Lotos  entsprungenen  Brahman  identifiziert  wird,  und 
w^eiter  die  Vers  14  noch  nicht  in  der  richtigen  Reihenfolge 
genannten  Elemente  hervorgehen  läfst. 

Eine  etwas  andere  Anschauung  bekundet  XII,  207,8  fg. 
S.  233  fg.,  wo  der  höchste  Purusha  zunächst  die  fünf  Ele- 
mente schafft,  sodann  seine  Wohnung  in  den  Wassern  nimmt 
und  aus  ihnen  als  Sankarshana  (nach  dem  Kommentar  = 
Ahankära)  hervortritt,  welcher  aus  seinem  Nabel  eine  himm- 
lische Lotosblume  und  aus  dieser  den  heiligen  Gott  Brahman 
hervorgehen  läfst. 
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Schon  erwähnt  wurde  die  Erzählung  XII,  349,20  fg. 
S.  851,  nach  welcher  Naräyana  aus  dem  Lotos  den  Gott 
Brahmän  hervorgehen  läfst,  der,  unfähig,  die  Welten  zu 
schaffen,  demütig  vor  seinen  Vater  tritt  und  die  von  diesem 
erdachte  Buddhi  empfängt,  um  mittels  derselben  die  Welten 
zu  schaffen. 

Während  die  bisher  zitierten  Stellen  die  Welt  aus  dem 
höchsten  Wesen  in  irgend  einer  seiner  Formen  ableiten,  so 
tritt  in  einer  Reihe  anderer  Zeugnisse  immcT  bestimmter  neben 
den  Purusha  als  zeugendes  die  Prakriti  als  gebärendes  Prin- 
zip, bleibt  aber  dabei  immer  noch  vom  Purusha  abhängig. 
Diese  Anschauung  findet  sich  besonders  in  der  Bhagavadgitä 
vertreten.  VI,  33,4  S.  69  sagt,  der  Heilige:  „Von  mir  in  ^'der 
Gestalt  des  Unentfalteten  (avyaldam)  ist  diese  ganze  Welt 
ausgebreitet  worden."  Vers  8  schafft  der  höchste  Geist  die 
Schar  der  Wesen,  indem  er  sich  „auf  seine  eigene  Natur 
(praTcritim  sväm)  stützt",  und  nach  Vers  10  „geleiert  die  Pra- 
kriti das  Be weghebe  und  Unbewegliclie",  indem  sie  durch 
den  Purusha  als  Aufseher  dazu  angetrieben  wird. 

VI,  31,4—7  S.  63  unterscheidet  der  Gott  an  sich  zwei 
Naturen  (pmljitl),  eine  niedere,  achtfache,  bestellend  aus  den 
Elementen  nebst  Manas,  Buddhi  und  Ahankara,  und  eine 
höhere,  „von  der  diese  ganze  Welt  getragen  wird",  und  wie 
hier  die  Weltschöpfung,  so  werden  VI,  29,14  S.  56  das  Täter- 
sein und  die  Werke  im  einzelnen  vom  Purusha  auf  die  eigene 
Natur  (svahhäva  =  prakriti)  der  Wesen  übertragen. 

Härter  treten  oft  im  Mokshadharma  vermöge  der  Inkon- 
zinnität  dieses  Werkes  die  \\'idersprüche  neben  einander.  Als 
Beispiel  möge  es  genügen,  auf  XII,  210  hinzuweisen,  wo 
Vers  10  Väsudeva  als  der  Purusha,  als  Vishnu,  als  das  un- 
offenbare, ewige  Brahman,  der  Urheber  von  Schöpfung  und 
Vergang  ist,  der  nach  Vers  15  Väter,  Götter  und  Rishi's,  die 
Menschen  und  die  Dämonen,  das  Gute  wie  das  Böse  schafft, 
während  es  Vers  25  fg,  heifst,  dafs  die  Prakriti  die  vom  Pu- 
rusha verwalteten  Zustände  gebäre;  „dann  entwickelt  sich  die 
durch  sie  (die  Prakriti  oder  die  Zustände,  aias)  vorher  mit 
den  Ursachen  ihrer  Entstehung  ausgestattete  Welt.  Wie  an 
einer  Fackel  andre  Fackeln  tausendfach  sich  entzünden,   so 
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gebiert  die  Prakriti  und  wird  doch  wegen  ihrer  Unerschöpf- 
lichkeit nicht  vermindert.  Aus  dem  Unentfalteten  (der  Pra- 
kriti) entsteht  die  werkbedingte  Buddhi,  und  sie  erzeugt  den 
Ahankara;  aus  dem  Ahankara  [entspringt]  der  Äther,  aus 
dem  Äther  entsteht  der  Wind,  aus  dem  Wind  das  Feuer,  aus 
diesem  das  Wasser  und  aus  dem  Wasser  geht  die  Erde  her- 
vor; diese  acht  sind  die  Grundnaturen  und  in  ihnen  ist  die 
W^elt  gegründet".  An  dieser  Stelle  haben  wir  den  Übergang 
der  Upanishadlehre  zum  spätem  orthodoxen  Sänkhyam  un- 
mittelbar vor  Augen. 

Deutlich  tritt  die  Scheidung  zwischen  Prakriti  und  Pu- 
rusha hervor  in  Stellen  wie  XII,,  237,32  S.  353:  „Das  Ent- 
faltete und  das  Unentfaltete  [die  Prakriti]  wird  aufgefafst  als 
ein  Ungeistiges,  und  auch  das  [noch  zur  Prakriti  gehörige] 
Sattvam  und  der  Kshetrajiia  [Purusha]  werden  als  zwei  ver- 
schiedene aufgezeigt."  Vgl.  XII,  211,15  S.  250:  „So  soll  der 
Weise  diesen  Unterschied  erfassen  zwischen  dem  Sattvam 
[als  Vertreter '  der  Prakriti]  und  dem  Kshetrajiia ;  wenn  er 
mit  Fleifs  sich  dieser  Sache  hingibt,  wird  er  nicht  wieder  in 
die  Prakriti  verfallen."  XII,  310,10  u.  11  S.  642:  „Als  die 
acht  schöpferischen  Potenzen  bezeichnen  die  Kenner  des  innem 
Selbstes:  das  Unentfaltete,  den  Mahan  und  den  Ahankara, 
dazu  kommen  Erde,  Wind,  Äther,  Wasser  und  Feuer  als 
fünftes." 


5.  Weltperioden  nnd  Weltvernichtung. 

Metaphysisch  ist  die  von  jeher  dunkel  gefühlte  Abhängig- 
keit der  sichtbaren  Welt  von  einem  Unsichtbaren,  Unerkenn- 
baren. Diese  Abhängigkeit  ist  es  im  Grunde,  welche  in  der 
physischen,'  unserm  Intellekte  allein  zu  Gebote  stehenden  Vor- 
stellungsform der  Kausahtät  als  eine  Schöpfung  der  Welt 
durch  das  Urwesen  oder  aus  ihm  erscheint.  Daher  sehen  wir 
wie  bei  andern  Völkern  so  auch  bei  den  Indern  im  Veda  zahl- 
reiche Schöpfungsmythen  aufkommen.  Diese  Schöpfung  der 
Welt  ist  in  den  Upanishad's,  mit  Ausnahme  der  spätesten, 
ohne  Zweifel  als  ein  einmaliger,  zu  einer  bestimmten  Zeit 
stattfindender  Akt  zu  denken.     Eine  solche  Vorstellung  war 


46 


III.  Kosmologie  und  Psychologie. 


aber  nicht  mehr  aufrecht  zu  halten,  nachdem  der  Seelen- 
wanderungsglaube aufgekommen  war,  welcher  jedes  Loben 
als  die  notwendige  Frucht  eines  zeitlich  vorhergegangenen 
Daseins  auffafst,  wodurch  dann  der  Sahsära,  die  Kette  der 
Lebensläufe  keinen  Anfang  haben  kann,  sondern  ins  Unend- 
liche zurückreicht.  Diese  Anfanglosigkeit  des  Sansära  ver- 
knüpfte sich  nun  mit  der  Theorie  von  der  Weltschöpfung  in 
der  Weise,  dafs  die  Schöpfung  nicht  als  ein  einmaliger,  son- 
dern als  ein  in  grofsen  Perioden  sich  wiederholender  Vorgang 
aufgefafst  wird,  wodurch  dann  die  Anfanglosigkeit  der  Seelen- 
wanderung gewahrt  bleibt.  Schon  in  der  Qvetagvatara-  und 
Maiträyaniya-Upanishad  sahen  wir  (oben  I,  2  S.  201  fg.)  die 
Lehre  von  der  periodisch  wiederkehrenden  Weltschöpfung  und 
Weltvernichtung  auftauchen.  In  der  epischen  Zeit  hat  sich 
diese  Vorstellung  zu  der  Theorie  der  Kalpa's  oder  Welt- 
perioden fortgebildet,  welcher  wir  Manu  I,  52 — 57.  65 — 86 
und  in  nahv^m  Anschlüsse  daran  Mahäbh.  XII,  232  S.  333  fg. 
sowie  an  manchen  andern  Stellen  des  grofsen  Epos  begegnen. 
Die  Grundzüge  der  Lehre  sind  nach  den  beiden  genannter. 
Stellen  folgende. 

Wie  die  Griechen  ihr  goldenes,  silbernes,  ehernes  und 
eisernes  Zeitalter  haben,  so  unterscheiden  in  bemerkenswerter 
Analogie  die  Inder  innerhalb  des  Kalpa,  der  zwischen  Welt- 
schöpfung und  Weltvergang  liegenden  Periode,  vier  Yuga 
genannte  Weltalter,  Kritam,  Tretä,  Dväpara  und  Kali  mit 
zunehmendem  Verfall  der  physischen  und  moralischen  Kraft 
des  Menschen.  Vgl.  Manu  I,  81  fg.  (fast  wörtlich  überein- 
stimmend mit  Mahäbh.  XII,  232,23  fg.  S.  334  fg.):  „In  dem 
Weltalter  Kritara  ist  die  Gerechtigkeit  vierfüfsig  und  ebenso 
die  Wahrheit ;  in  diesem  Zeitalter  gibt  es  keine  Bereicherung, 
die  den  Menschen  durch  Ungerechtigkeit  erwüchse.  In  den 
folgenden  Weltaltern  wird  die  Gerechtigkeit  infolge  der  Be- 
reicherung je  um  einen  Fufs  verringert,  und  die  Gerechtigkeit 
entweicht  durch  Diebstahl,  Unwahrheit  und  Trug  je  um  einen 
Fufs.  Im  Kritam  sind  die  Menschen  ohne  Krankheiten,  bringen 
alle  ihre  Pläne  zum  Gelingen  und  leben  vierhundert  Jahre, 
in  der  Tretä  und  den  folgenden  Weltaltem  nimmt  ihre  Lebens- 
dauer je  um  ein  Viertel  ab  . . .  Askese  gilt  für  die  höchste 
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Aufgabe  im  Weltalter  Kritam,  Erkenntnis  in  der  Tretä,  Opfer 
im  Dväpara  und  nur  das  Geben  im  Weltalter  Kali."  Auch 
die  Dauer  der  Zeitalter  ist  an  beiden  Stellen  die  gleiche.  Sie 
ist  für  Kritam  4000,  für  Tretä  3000,  für  Dväpara  2000,  für 
Kali  1000  Jahre.  Jedes  Zeitalter  hat  seine  Morgendämmerung 
und  Abenddämmerung,  deren  jede  ein  Zehntel  der  Dauer  des 
Zeitalters  beträgt,  so  dafs  in  Summa  4800  +  3600  +  2400  + 1200 
=  12000  Jahre  herauskommen.  (Zweifelhaft  bleibt,  ob  dabei 
Menschenjahre  zu  360  Tagen,  oder,  nach  Harivan9a  515, 
Gätterjahre  zu  360  X  360  Tagen  zu  verstehen  sind.)  Diese  vier 
Menschen -Yuga's  machen  zusammen  ein  Götter-Yugam  aus, 
und  tausend  solcher  Götter -Yuga's  bilden  einen  Brahmantag, 
von  der  Schöpfung  bis  zur  Vernichtung  reichend,  auf  welchen 
eine  ebenso  lange  Brahmannacht  von  der  Vernichtung  bis 
zur  abermahgen  Schöpfung  folgt.  Hiernach  würde  ein  Kalpa, 
d.  h.  ein  Brahmantag  zwölf  Millionen  Jahre  dauern.  An  seinem 
Ende  werden  alle  Wesen  in  Brahman  resorbiert,  um  bei  der 
Neuschöpfung  wieder  aus  ihm  hervorzugehen ;  in  diesem  Sinne 
sagt  Krishna  in  der  Bhagavadgitä  VI,  33,7  S.  70:  „Alle  Wesen, 
o  Sohn  der  Kunti,  gehen  zurück  in  meine  Natur  (praJcriU), 
wenn  ein  Kalpa  zu  Ende  geht,  und  wiederum  bin  ich  es,  der 
sie  am  Anfang  des  nächsten  Kalpa  erschafft." 

Über  die  jedesmahge  Welt  Vernichtung  bietet  der  Moksha- 
dharma  zwei  phantastisch  ausgemalte  Berichte,  XII,  234,1 — 19 
S.  340  fg.  und  XII,  312,1—17  S.  646  fg.  Das  Wesentliche 
derselben  findet  sich  kurz  zusammengefafst  an  einer  dritten 
Stelle,  Xn,  339,29—31  S.  773:  „Die  Erde,  dieser  Stand- 
ort der  Lebe  weit,  zergeht  im  Wasser,  das  Wasser  im  Feuer, 
das  Feuer  im  Winde,  der  Wind  zergeht  im  Äther,  der  Äther 
im  [kosmischen]  Manas,  das  Manas  als  höchstes  Element 
zergeht  im  Unentfalteten,  das  Unentfaltete  zergeht  im  taten- 
losen Purusha,  über  ihm  gibt  es  keinen  hohem,  über  dem 
ewigen  Purusha." 

6.  Die  Prakriti  und  ihre  drei  Onna's. 

•  Alles  in  der  Natur,  alles  Psychische  und  alles  Physische 
ist  nach  Anschauung  des  Sänkhyasystems  das  Produkt  dreier 
Faktoren,   welche    daher   Cruna,   Faktor    {guna  von  gunayati 
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multiplizieren,  nicht  umgekehrt)  heifsen.  Ihre  Namen  sind: 
Satfvam,  Güte,  Bajas,  Leidenschaft,  Tamas,  Finsternis.  Während 
alles  Entfaltete  das  Produkt  dieser  Faktoren  ist,  so  bildet 
die  Summe  derselben  das  Unentfaltete,  d.  h.  die  Prakriti. 
Sie  ist  nur  der  „Gleichgewichtszustand"  (sämyävasthä)  der 
drei  Guna's,  welche,  aus  dem  Gleichgewichte  gebracht,  durch 
Verschhngimg  mit  einander  die  Dinge  hervorbringen.  Somit 
sind  die  drei  Guna's  die  Prakriti  selbst  (vgl.  z.  B.  XIV,  39,24 
S.  957),  und  es  ist  nur  ein  unvorsichtiger  Ausdruck,  wenn 
an  Stelle  dieser  Identität  die  Kausahtät  tritt  und  gesagt  wird, 
die  Prakriti  bringe  die  Guna's  hervor  wie  die  Spinne  den 
Faden,  XII,  194,49  S.  185  und  XII,  249,2  S.  390.  Vgl.  VI, 
37,19  S.  88  u.  ö. 

•Wir  haben  oben  I,  2  S.  226  fg.  den  Ursprung  der  Guna- 
lehre  auf  Chänd.  üp.  6,4  zurückgeführt,  und  der  dabei  als 
Mittelglied  dienende  Vers  von  der  Ziege  und  ihren  drei  Jungen 
^vet.  Up.  4,5  läfst  wohl  kaum  einen  Zweifel  darüber  auf- 
kommen, dafs  es  die  Chänd.  Up.  G,4  genannten  drei  Grund- 
stoffe Tejas,  Apas  und  Annam  sind,  welche  sich  im  Sänkhyam 
zu  den  drei  Grundkräften  im  Menschen  wie  in  der  Natur 
fortentwickelt  haben. 

Die  Namen  der  drei  Guna's,  welche  unseres  Wissens  zuerst 
Maitr.  Up.  4,3  und  5,2,  sowie  bei  Manu  und  im  Mahäbhäratam 
vorkommen,  weisen  darauf  hin,  dafs  die  Guna's  ursprünglich 
als  psychische  Phänomene  gefafst  und  erst  sekundär  auf  die 
diese  hervorrufenden  Naturverhältnisse  übertragen  worden 
sind.  Bajas  (Dunst,  Staub,  Leidenschaft)  bedeutet  ursprünglich 
das  von  Leidenschaft  erregte  Innere  des  Menschen.  Im  Gegen- 
satze dazu  ist  Sativam  (Wesenheit,  Güte)  der  intellektuelle, 
von  Leidenschaft  freie  und  daher  schlechthin  gute  Teil  der 
Innennatur,  während  Tamas  (Finsternis,  Dumpfheit)  nach  der 
andern  Seite  hin  die  noch  durch  keine  Leidenschaft  erregte, 
in  träger  Stagnation  verharrende  Seite  unseres  Wesens  be- 
deutet, welche  vermöge  der  ihr  eigenen  Trübe  imd  Ver- 
blendung des  Bewufstseins  zum  zügellosen  Sinnengenusse  fort- 
reifsen  kann.  So  sind  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  ursprünglich 
Bestimmungen  der  Buddhi,  d.h.  des  Bewufstseins;  XU,  194, 
22—23  S.  182  ig,:  „Die  Buddhi,  wenn  sie  im  Menschen  wohnt, 
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befindet  sich  in  drei  Zuständen ;  manchmal  empfängt  sie  Lust 
durch  das  Sattvam],  manchmal  wird  sie  in  Leid  versetzt 
durch  das  Rajas],  manchmal  befindet  sie  sich  so,  dafs  sie 
weder  von  Lust,  noch  von  Unlust  berülirt  wird  [vermöge  des 
Tamas]."  Vgl.  Manu  XII,  26:  „Das  Sattvam  ist  Wissen,  das 
Tamas  Nichtwissen,  das  Rajas  ist  Liebe  und  Hafs ;  so  ist  die 
Naturbeschaffenheit  dieser  drei,  welche  alldurchdringend  in 
allen  Wesen  ihren  Sitz  hat." 

Weiter  nun  aber  und  in  sekundärem  Sinne  werden  diese 
drei  subjektiven  Gemütszustände  übertragen  auf  alle  sie  ver- 
anlassenden Dinge  und  Verhältnisse  der  Aufsenwelt,  und  in 
diesem  Sinne  ist  alles,   was  eine  rein  intellektuelle  Freude 
hervorruft,  Sattvam,  alles,  was  das  Gefühl  der  Unlust  er- 
weckt und  somit  zum  Handeln  treibt,   ist  Rajas,   und  alles, 
was  weder  Lust  noch  Unlust  erregt,  und  daher  den  Menschen 
veranlafst,    in    träger   Gleichgültigkeit   zu    verharren,    ist 
Tamas;   XII,  194,27  fg.   S.  183:   „Das  Sattvam  ist  Lust,   das 
Rajas  ist  Leid,  das  Tamas  ist  Dumpfheit,  so  sind  diese  drei; 
alle  in  der  Welt  herrschenden  Zustände  bestehen  aus  diesen 
dreien  im  Verein.     Sattvam,  Rajas  und  Tamas  sind  bei  den 
Lebenden  allezeit  zusammenhängend,  und  dementsprechend  ist 
in  den  Wesen  eine  dreifache  Empfindung  [von  Lust,  Leid  und 
Gleichgültigkeit]    vorhanden  .  .  .    Wenn    nun    etwas    als   an- 
genehm im  Körper  oder  im  Geiste  sich  kundgibt,  so  mufs  man 
dies  daraus  erklären,  dafs  die  Empfindung  für  das  Sattvam 
sich  geltend  macht.     Wenn  hingegen  etw^as  als  unangenehm 
uns  berührt,  indem  es  Unlust  erregt,  so  soll  man  denken,  das 
Rajas  macht  sich  geltend,  und  es  nicht  beachten  oder  sich 
darum  kümmern.     Und  endhch,   wenn  etw^as  als  Dumpfheit 
undeutlich  in   das  Bewufstsein   tritt,   ohne  recht  erschlossen 
oder  erkannt  werden  zu  können,    das  soll  man  als  Tamas 
auffassen."    Ähnlich  entwickelt  die  Bhagavadgitä  VI,  38,5  fg. 
S.  90,   ohne  deutliche  Scheidung  des  subjektiven  und  objek- 
tiven Momentes,  wie  das  Sattvam  erhellend  und  leidlos  sei, 
das  Rajas  die  Leidenschaft  errege  und  das  Tamas  betäubend 
wirke.     In    gleicher  Weise  laufen  die   subjektiven  Zustände 
und    die    sie    veranlassenden    objektiven    Verhältnisse    durch 
einander  an  den  zahlreichen  Stellen,  welche  die  Wirkungen 
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von  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  im  einzelnen  schildern;  die 
ausführlichsten  dürften  XII,  313,17—28,  übersetzt  S.  649  fg. 
sowie  XIV,  36—38  S.  949  fg.  sein ;  andere  finden  sich  Maitr. 
Up.  3,5  S.  324  unserer  Übersetzung.  Manu  XII,  31—33, 
Mahäbh.  XII,  212,22—23  S.  253.  XII,  248,20—25  S.  387. 
Als  eine  kürzere  Probe  solcher  Aufzählungen  mag  hier  noch 
XII,  194,34—36  S.  183  fg.  stehen:  „Freude,  Befriedigung, 
Wonne  und  Freiheit  von  Sorgen,  wo  diese  auftreten,  da  sagt 
man,  dafs  die  Qualitäten  des  Sattvam  sich  so  oder  so  be- 
tätigen. Unbefriedigung,  Qual,  Kummer,  Begierde  und  Un- 
geduld, diese,  mag  man  ihre  Gründe  kennen  oder  nicht, 
werden  angesehen  als  Merkmale  des  Rajas.  Als  Dünkel,  Ver- 
blendung, Unbesonnenheit,  Schlaf  und  Trägheit,  als  eines  oder 
das  andere  von  diesen,  machen  sich  die  verschiedenen  Eigen- 
schaften des  Tamas  geltend." 

Über  das  Zusammenwirken  der  drei  Guna's  gibt  die 
Anugitä  XIV,  39  S.  955  fg,  einigen  Aufschlufs.  Danach 
stützen  sie  sich  alle  gegenseitig  und  richten  sich  nach  ein- 
ander (Vers  2),  reichen  über  einander  hinaus  und  überbieten 
sich  (Vers  5).  Alle  drei  Gunas  sind  in  allem  vorhanden: 
„Soweit  das  Sattvam  sich  erstreckt,  reicht  auch  das  Rajas, 
soweit  das  Tamas  und  das  Sattvam  sich  erstrecken,  soweit 
^vird  auch  das  Rajas  anerkannt"  (Vers  3);  als  Beispiel  wird 
(Vers  13  fg.)  die  Sonne  angeführt,  welche  vermöge  ihres 
Sattvam  erhellt,  vermöge  ihres  Rajas  erhitzt  und  vermöge 
ihres  Tamas  den  Bösewicht  in  Bestürzung  versetzt.  Durch- 
führbar ist  diese  Scheidung  freilich  nicht,  denn  es  sind  nicht 
zwei  Elemente  in  der  Sonne,  sondern  ein  und  dasselbe  Ele- 
ment des  Lichts,  welches  den  Guten  erfreut  und  den  Bösen 
schreckt;  ebenso  ist  es  ein  und  derselbe  Spielgewinn,  welcher 
vermöge  der  gleichen  Eigenschaften  den  Gewinnenden  mit 
Lust  (Sattvam)  und  den  Verherenden  mit  Unlust  (Rajas) 
erfüllt. 

Da  es  die  Prakriti  ist,  welche  den  Purusha  bindet  und 
von  welcher  er  durch  die  Erlösung  befreit  wird,  so  wird 
vielfach  diese  Bindung  und  Erlösung  auf  die  Guna's  zurück- 
geführt, wobei  die  Bedeutung  von  ^«na  =  Strick  spielend 
verwendet  wird.    So  schildert  Bhagavadgitä  XIV  (VI,  38,5  fg. 
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S.  90  fg.),  wie  das  Sattvam  durch  die  Berührung  mit  der  Lust, 
das  Rajas  durch  die  Berührung  mit  der  Begierde  und  das 
Tamas  durch  Unbesonnenheit,  Schlaffheit  und  Schlaf  den 
Purusha  in  der  Prakriti  gebunden  hält.  Die  Anugitä  be- 
schreibt XIV,  31  S.  935  fg.,  wie  die  drei  Guna's  die  wahren 
Feinde  des  Menschen  sind,  welche  mit  allen  Waffen  bekämpft 
werden  müssen,  und  XII,  249  S.  390  fordert  dazu  auf,  die 
Guna's  durch  Erkenntnis  abzuschiitteln,  wobei  es  als  eine 
offene  Frage  behandelt  wird,  ob  hierdurch  die  Guna's  ver- 
nichtet oder  blofs  im  Menschen  latent  werden.  Dieselbe  Alter- 
native findet  sich  XII,  285,41  S.  538. 

Dementsprechend  werden  die  moralischen  Qualitäten  des 
Menschen  vielfach  aus  dem  Überwiegen  des  einen  oder  andern 
Guna  erklärt;  so  unterscheidet  XII,  348,68  fg.  S.  847  fg.  drei 
Klassen  von  Menschen,  die  Sättvika's^  denen  die  Erlösung 
gewifs  ist,  die  Vyämigrä's,  bei  denen  die  rajas-  und  tamashafte 
Natur  dem  Sattvam  beigemischt  ist,  und  die  Vaikdrika's,  die 
Anhänger  des  Umgewandelten,  in  welchem  von  der  Buddhi 
bis  zu  den  Elementen  herab,  je  femer  dem  Ursprung,  um  so 
mehr  ein  Überwiegen  des  Tamas  angenommen  wird.  Wenn 
es  freilich  Vers  79  von  diesen  Vaikärika's  heifst,  dafs  sie  das 
Sattvam  ganz  entbehren,  so  widerspricht  das  der  oben  er- 
wähnten Annahme,  dafs  alle  Guna's  in  allem  vorhanden  sind. 

Allgemein  ist  die  Anschauung,  dafs  in  der  Götterwelt  das 
Sattvam,  in  der  Menschenwelt  das  Rajas,  in  der  Tier-  und 
Pflanzenwelt  das  Tamas  überwiegt,  und  in  grofsem  Stile 
schildert  die  Anugitä  XIV,  36—38  S.  948—954,  wie  die  Auf- 
wärtsströmenden (ürdhvasrotas)  vermöge  des  Sattvam  der 
Götterwelt  zustreben,  die  Herwärtsströmenden  (arvaksrotas) 
vermöge  des  Rajas  unserm  Erdendasein  anheimfallen,  und 
die  Abwärtsströmenden  (aväksrotas) ,  weil  das  Tamas  in 
ihnen  überwiegt,  einem  Dasein  in  Tierleibern  und  Pflanzen- 
leibem  sowie  in  der  Hölle  entgegengehen. 


7.  Die  Prakriti  und  ihre  Entfaltnngen. 

Auf  keinem  Punkte   der  epischen  Philosophie  tritt  der 
unsichere,  gärende,  nach  neuen  Formen  suchende  und  immer 
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von  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  im  einzelnen  schildern;  die 
ausführlichsten  dürften  XII,  313,17—28,  übersetzt  S.  649  fg. 
sowie  XIV,  36—38  S.  949  fg.  sein ;  andere  finden  sich  Maitr. 
Up.  3,5  S.  324  unserer  Übersetzung.  Manu  XII,  31 — 33, 
Mahäbh.  XII,  212,22—23  S.  253.  XII,  248,20—25  S.  387. 
Als  eine  kürzere  Probe  solcher  Aufzählungen  mag  hier  noch 
XII,  194,34—36  S.  183  fg.  stehen:  „Freude,  Befriedigung, 
Wonne  und  Freiheit  von  Sorgen,  wo  diese  auftreten,  da  sagt 
man,  dafs  die  Qualitäten  des  Sattvam  sich  so  oder  so  be- 
tätigen. Unbefriedigung,  Qual,  Kummer,  Begierde  und  Un- 
geduld, diese,  mag  man  ihre  Gründe  kennen  oder  nicht, 
werden  angesehen  als  Merkmale  des  Rajas.  Als  Dünkel,  Ver- 
blendung, Unbesonnenheit,  Schlaf  und  Trägheit,  als  eines  oder 
das  andere  von  diesen,  machen  sich  die  verschiedenen  Eigen- 
schaften des  Tamas  geltend." 

Über  das  Zusammenwirken  der  drei  Guna's  gibt  die 
Anugitä  XIV,  39  S.  955  fg.  einigen  Aufschlufs.  Danach 
stützen  sie  sich  alle  gegenseitig  und  richten  sich  nach  ein- 
ander (Vers  2),  reichen  über  einander  hinaus  und  überbieten 
sich  (Vers  5).  Alle  drei  Guna's  sind  in  allem  vorhanden: 
„Soweit  das  Sattvam  sich  erstreckt,  reicht  auch  das  Rajas, 
soweit  das  Tamas  und  das  Sattvam  sich  erstrecken,  soweit 
wird  auch  das  Rajas  anerkannt"  (Vers  3);  als  Beispiel  wird 
(Vers  13  fg.)  die  Sonne  angeführt,  welche  vermöge  ihres 
Sattvam  erhellt,  vermöge  ihres  Rajas  erhitzt  und  vermöge 
ihres  Tamas  den  Bösewicht  in  Bestürzung  versetzt.  Durch- 
führbar ist  diese  Scheidung  freilich  nicht,  denn  es  sind  nicht 
zwei  Elemente  in  der  Sonne,  sondern  ein  und  dasselbe  Ele- 
ment des  Lichts,  welches  den  Guten  erfreut  und  den  Bösen 
schreckt;  ebenso  ist  es  ein  und  derselbe  Spielgewinn,  welcher 
vermöge  der  gleichen  Eigenschaften  den  Gewinnenden  mit 
Lust  (Sattvam)  und  den  Verhörenden  mit  Unlust  (Rajas) 
erfüllt. 

Da  es  die  Prakriti  ist,  welche  den  Purusha  bindet  und 
von  welcher  er  durch  die  Erlösung  befreit  wird,  so  wird 
vielfach  diese  Bindung  und  Erlösung  auf  die  Guna's  zurück- 
geführt, wobei  die  Bedeutung  von  ^wna  =  Strick  spielend 
verwendet  wird.    So  schildert  Bhagavadgitä  XIV  (VI,  38,5  fg. 
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S.  90  fg.),  wie  das  Sattvam  durch  die  Berührung  mit  der  Lust, 
das  Rajas  durch  die  Berührung  mit  der  Begierde  und  das 
Tamas  durch  Unbesonnenheit,  Schlaffheit  und  Schlaf  den 
Purusha  in  der  Prakriti  gebunden  hält.  Die  Anugitä  be- 
schreibt XIV,  31  S.  935  fg.,  wie  die  drei  Guna's  die  wahren 
Feinde  des  Menschen  sind,  welche  mit  allen  Waffen  bekämpft 
werden  müssen,  und  XII,  249  S.  390  fordert  dazu  auf,  die 
Guna's  durch  Erkenntnis  abzuschiitteln,  wobei  es  als  eine 
offene  Frage  behandelt  wird,  ob  hierdurch  die  Guna's  ver- 
nichtet oder  blofs  im  Menschen  latent  werden.  Dieselbe  Alter- 
native fmdet  sich  XII,  285,41  S.  538. 

Dementsprechend  werden  die  morahschen  Quahtäten  des 
Menschen  vielfach  aus  dem  Überwiegen  des  einen  oder  andern 
Guna  erklärt ;  so  unterscheidet  XII,  348,68  fg.  S.  847  fg.  drei 
Klassen  von  Menschen,  die  Sdttvikä's,  denen  die  Erlösung 
gewifs  ist,  die  Vyämigra's,  bei  denen  die  rajas-  und  tamashafte 
Natur  dem  Sattvam  beigemischt  ist,  und  die  VaiMrika's,  die 
Anhänger  des  Umgewandelten,  in  welchem  von  der  Buddhi 
bis  zu  den  Elementen  herab,  je  femer  dem  Ursprung,  um  so 
mehr  ein  Überwiegen  des  Tamas  angenommen  wird.  Wenn 
es  freilich  Vers  79  von  diesen  Vaikärika's  heifst,  dafs  sie  das 
Sattvam  ganz  entbehren,  so  widerspricht  das  der  oben  er- 
wähnten Annahme,  dafs  alle  Guna's  in  allem  vorhanden  sind. 

Allgemein  ist  die  Anschauung,  dafs  in  der  Götterwelt  das 
Sattvam,  in  der  Menschenwelt  das  Rajas,  in  der  Tier-  und 
Pflanzenwelt  das  Tamas  überwiegt,  und  in  grofsem  Stile 
schildert  die  Anugitä  XIV,  36—38  S.  948—954,  wie  die  Auf- 
wärtsströmenden (ürdhvasrotas)  vermöge  des  Sattvam  der 
Götterwelt  zustreben,  die  Herwärtsströmenden  (arvaksrotas) 
vermöge  des  Rajas  unserm  Erdendasein  anheimfallen,  und 
die  Abwärtsströmenden  (aväksrotas) ,  weil  das  Tamas  in 
ihnen  überwiegt,  einem  Dasein  in  Tierleibern  und  Pflanzen- 
leibem  sowie  in  der  Hölle  entgegengehen. 


7.  Die  Prakriti  und  ihre  Entfaltungen. 

Auf   keinem  Punkte   der  epischen  Philosophie   tritt  der 
unsichere,  gärende,  nach  neuen  Formen  suchende  und  immer 
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wieder   in    das  Alte    zurückfallende   Charakter    derselben    so 
deutlich  zutage,  wie  bei  der  Lehre  von  den  aus  der  FrakriU 
sich  entfaltenden  psychischen  Organen  und  kosmischen  Ele- 
menten.   Es   bedurfte   offenbar   längerer  Zeit,    um  von  dem 
Weltschöpfer,  welcher  aus  seinem  Leibe  die  Körper,  aus  seinen 
Organen  die  Einzelorgane  der  Wesen  schafft,  den  Übergang 
zu  gewinnen  zu  der  Prakriti  des  spätem  Sänkhyam,  welche, 
selbst  unbewufst,  aus  ihrem  Schofse  die  gleichfalls  unbewufsten 
und  vom  Purusha  mit  Geist  zu  durchleuchtenden  psychischen 
Organe  schafft,  zunächst  die  Buddhi  {=^Mahän),   aus  dieser 
den  Ahafikära,    aus    diesem    einerseits    das   Manas   und   die 
zehn  Indriya's,  andererseits  die  fünf  Tanmätra%  aus  welchen 
letztern  die  fünf  groben  Elemente  hervorgehen.     Als  Beispiel 
fiir    dieses    unsichere   Tasten  und   Suchen   kann  Anugitä  35 
(XIV,  35  S.  942  fg.)  dienen,  wo  Vers  16  der  in  allen  Wesen 
weilende   Ätman    als   die   unwiderlegüche   Realität  bezeichnet 
wird,  weiter  aber  Buddhi,  Ahankära,  Indriya's,  die  grofsen 
Elemente  imd  ihre  spezifischen  Qualitäten  Vers  20  aus  dem 
Avyaktam,  Vers  22  aus  dem  Brahman,  Vers  34  aus  dem  Satyam 
abgeleitet  werden  und  endhch  am  Schlüsse  Vers  47—48  die 
fünfundzwanzig  Prinzipien    der  Sänkhyalehre    mit   deutlicher 
Gegenüberstellung    des   Purusha   und    der   übrigen   vierund- 
zwanzig aufgezählt  werden. 

Manche  Stellen  lassen  noch  ganz  in  der  Weise  der  alten 
Upanishad's,  wohl  mit  besonderer  Bezugnahme  auf  Taitt. 
Up.  2,1  die  fünf  Elemente  unmittelbar  aus  dem  Ätman  her- 
vorgehen, XII,  247,6  S.  385:  „Fünf  grofse  Elemente  also 
gibt  es,  und  aus  ihnen  stellte  der  Wesensschöpfer  in  allen 
Wesen  eine  Mannigfaltigkeit  her,  je  nachdem  er  diesen  oder 
jenen  im  Auge  hatte."  In  ähnlicher  Weise  schildert  XII,  18a 
S.  148  fg.,  wie  aus  dem  Mänasa,  dem  als  Urwesen  wir  schon 
oben  begegneten,  durch  Vermittlung  des  Äthers  (wie  es  nach 
Vers  9  scheint)  das  Wasser,  aus  diesem  der  Wind,  aus  Wind 
und  Feuer  die  Sonne  und  aus  Verdichtung  des  zurückbleiben- 
den Wassers  die  Erde  entsteht.  Noch  mehr  an  Taitt.  Up.  2,1 
schliefst  sich  die  Stelle  XII,  202,1  S.  218  an:  „Aus  dem  Un- 
vergänghchen  (vgl.  Brih.  Up.  3,8,9)  ist  der  Äther  entstanden, 
aus  diesem  der  Wind,  aus  diesem  das  Feuer,  aus  diesem  das 
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Wasser,  aus  dem  Wasser  die  Erde,  auf  der  Erde  entsteht  die 
Welt  der  Lebenden."  Auch  nach  XII,  275,6  ig,  S.  479  sind 
die  fünf  Elemente  nebst  Kala,  der  Zeit,  als  sechstem  „ewige, 
unwandelbare,  beständige  Anhäufungen  der  grofsen  Energie 
{tejas,  d.  h.  des  Ätman)". 

Allmähhch   aber  löst  sich   der  Ätman   als   Purusha  von 
dem  Objektiven  los  und  wird  darüber  erhoben;  so  wenn  es 
in    Anlehnung    an    Käth.   Up.   3,10—13    (Anugitä   50,54  fg. 
S.  990)  heifst:  „Der  Äther  ist  das  oberste  Element,  über  ihm 
steht  der  Ahankära,  über  dem  Ahankära  die  Buddhi,  über  der 
Buddhi  der   [Mahän]   Ätmä,    über   diesem   das  Unentfaltete, 
über  dem  Unentfalteten  der  Purusha."    Öfter  wird  der  Puru- 
sha als  Kshetrajna  zu  den  objektiven  Wesenheiten  als  achter 
hinzuaddiert.     Nach  XII,  248,17  S.  387  gibt  es  im  Menschen 
die  fünf  Sinne,   das  Manas,   die  Buddhi  und  den  Kshetrajna 
als  achten.     Dieselbe  Aufzählung  finden  wir  VI,  31,4  S.  63; 
XU,  285,15  S.  535;  XII,  194,12  S.  181.     Für  die  Beliebtheit 
der  Achtzahl  bei  solchen  Aufzählungen  spricht  auch  XU,  275,9 
S.  479,  wo  die  Elemente  mit  Zeit,   Entstehen  und  Vergehen 
zu  achten  zusammengezählt  werden.     Ohne   den  Kshetrajna 
werden  XII,  275,18  S.  480  Sinne,  Cittam,  Manas  und  Buddhi 
als    acht   gezählt,    zu   welchen    der  Kshetrajfia  Vers  16   als 
neunter  tritt.     Wenig  konsequent  und  an  Gedankenlosigkeit 
streifend  ist  es,  wenn  XII,  205,24  S.  228  als  der  Komplex, 
welcher  ein  Wesen  (hliütam)  genannt  wird,  der  Purusha,  die 
Prakriti,  die  Buddhi,  die  Sinnesobjekte  und  die  Sinnesorgane, 
der  Ahankära  und   das  hier  noch   neben   ihm    erscheinende 
Ichbewufstsein  (abhimdna),  also  im  ganzen  fünfzehn  aufgezählt 
werden,   dann  aber  dieser  ganze  Komplex  einschhefshch  des 
Purusha   aus  der  Prakriti   abgeleitet  wird.     Zu  einer  Aufzäh- 
lung von  zwanzig  im  Körper  vorhandenen  Bestandteilen  kommt 
es  XII,  275,  wo  Vers  28  fg.  die  fünf  Erkenntnisorgane,   das 
Manas,  die  fünf  Tatorgane,  nebst  Balam,  Cittam  und  Buddhi 
mit  Zurechnung  der  drei  Guna's  als  siebzehn  summiert  werden, 
zu  welchen  als  achtzehntes  die  Seele  (dehin),  als  neunzehntes 
der  Kshetrajna  und  endlich  als  zwanzigstes  Element  seltsamer- 
weise  die  Körperwärme  gerechnet  wird.     Näher  kommt  der 
Evolutionslehre    des   spätem   Sänkhyam  die  Aufzählung  XII, 
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313,1—13  S.  648  fg.,  wo  als  Entfaltungen  der  Prakriti  die 
fünf  Tatorgane,  die  fünf  Erkenntnisorgane,  nebst  Manas,  Ahaii- 
kära  und  Buddhi  aufgezählt  werden.  Bei  diesen  und  andern 
Aufzählungen  ähnhcher  Art,  wie  sie  noch  an  vielen  Stellen 
vorkommen,  handelt  es  sich  meist  nur  um  ein  Aneinander- 
reihen der  physischen  und  psychischen  Elemente  und  allen- 
falls um  eine  Rangordnung  unter  ihnen;  seltener  sind  im 
Mahäbhäratam  die  Stellen,  wo  ein  systematisches,  stufen  weises 
Hervorgehen  dieser  Entfaltungen  aus  der  Prakriti  in  der  Weise 
des  spätem  Sänkhyam  gelehrt  wird.  Eine  solche  finden  wir 
in  der  Anugitä  XIV,  40—42  S.  957  fg.,  aus  der  wir  das 
Wesenthche  herausheben;  40,1:  .„Aus  dem  Unentfalteten 
(avyaJctam)  ist  zuerst  hervorgegangen  der  Mahän  Ätmä  (die 
grofse  Seele,  die  Weltseele),  der  grofse  Weisheit  Besitzende; 
er  wird  als  der  Anfang  aller  Bestimmungen  (guna)  und  als 
die  erste  Emanation  bezeichnet";  41,1:  „Jener  zuerst  ent- 
standene Mahän  wird  weiterhin,  wenn  er  sich  zu  dem  Be- 
wufstsein,  ein  Ich  zu  sein,  fortentwickelt,  Ahankära  genannt,, 
und  heifst  die  zweite  Emanation";  42,1:  „Aus  dem  Ahan- 
kära sind  erzeugt  worden  die  fünf  grofsen  Elemente,  die  Erde,, 
der  Wind,  der  Äther,  die  Wasser  und  das  Licht  als  fünftes.'*- 
Nachdem  sodann  Vers  6  Ton,  Gefülil,  Gestalt,  Geschmack  und 
Geruch  und  Vers  8  die  fünf  Präna's,  beide  Male,  wie  es  scheint^ 
als  Produkte  der  Elemente  genannt  worden  sind,  geht  Vers 
12  fg.  zu  den  elf  Sinnesorganen  über,  „welche  aus  dem  Ahan- 
kära erzeugt  sind",  und  die  dann  weiter  im  einzelnen  be- 
sprochen werden.  Hier  haben  wir  im  ganzen  und  grofsen  die 
Emanationslehre  in  der  Form  vor  uns,  wie  sie  für  das  spätere 
Sänkhyam  mafsgebend  geworden  ist.  Hand  in  Hand  mit  dieser 
Klärung  der  Verhältnisse  geht  die  schon  oben  besprochene,, 
immer  deutlicher  hervortretende  Scheidung  des  Kshetrajna. 
(Purusha)  von  der  Prakriti  oder  von  dem  Sattvam  als  ihrem 
höchsten  Vertreter  vor  sich.  XH,  194,44  fg.  S.  184:  „Das 
Sattvam  und  der  Kshetrajfia  haben  keine  gemeinschaftliche 
Basis,  der  letztere  vermischt  sich  niemals  mit  Sattvam,  Manas 
und  allen  Quahtäten."  XII,  285,33—35  S.  637 :  „Dieses  soDst 
du  begreifen  als  den  Unterschied  zwischen  Sattvam  und  Kshe- 
trajna,  den   schwer   unterscheidbaren:    das    eine   schafft   die 
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Eigenschaften,  das  andere  schafft  sie  nicht.  Von  Natur  sind 
beide  verschieden  und  doch  jederzeit  verbunden,  ähnlich  wie 
der  Fisch  von  dem  Wasser  verschieden  und  doch  an  dasselbe 
gebunden  ist.  Die  Guna's  kennen  den  Ätman  nicht,  er  aber 
kennt  die  Guna's  von  allen  Seiten,  er  ist  aber  nur  ein  Be- 
schauer der  Guna's,  während  man  ihn  für  ihren  Schöpfer  hält." 
Nach  dieser  allgemeinen  Übersicht  haben  wir  nun  die 
psychischen  Organe,  Buddhi,  Ahankära,  Manas  und  Indriya's, 
sowie  die  Elemente  und  ihre  spezifischen  Quahtäten  im  ein- 
zelnen ins  Auge  zu  fassen. 


8.  Die  Buddhi  (der  Mahän  Atmä). 

Die  erste  Evolution  aus  dem  Unentfalteten  ist  nach  der 
schon  beigebrachten  Stelle  XIV,  40,1  S.  957  der  Mahän  Ätmä, 
die  grofse  Seele,  die  Weltseele,  mit  welchem  Ausdrucke,  wie 
die  folgenden  Verse  besagen,  Buddhi,  das  Bewufstsein,  syno- 
nym ist.  Unterschieden  wurden  beide  nach  Kath.  Up.  3,10 
und  im  Anschlufs  an  diese  Stelle  gelegentlich  im  Mahäbhära- 
tam  Xn,  204,11  S.  225  wie  auch  XIV,  50,55  S.  991;  in  der 
Regel  aber  sind  beide  vollkommen  gleichbedeutend  und  weisen 
darauf  hin,  dafs  wir,  wie  ja  auch  der  Name  Mahän,  der 
Grofse,  zu  verstehen  gibt,  unter  ihm,  unter  der  Buddhi,  das 
kosmische  Bewufstsein,  das  Bewufstsein  als  Träger  der 
Welt  zu  verstehen  haben ;  XIV,  40,6  S.  958 :  „Durch  ihn  (den 
Mahän  Ätmä)  sind  mit  Bewufstsein  (buddhi)  begabt  die  Wel- 
ten"; xn,  194,18  S.  182:  „Somit  ist  diese  ganze  Welt  des  Un- 
beweglichen und  Beweghchen  aus  ihr  [der  BuddhiJ  bestehend- 
mit  ihr]  vergeht  sie  und  entsteht,  somit  erweist  sie  sich  als  so 
durch  die  Buddhi]  bedingt."  Diese  auch  noch  Manu  I,  15, 
oben  S.  41  hervortretende  kosmische  Bedeutung,  welche  die 
Buddhi  als  Erbteil  des  vedischen  Hiranyagarbha  oder  persön- 
lichen Brahman  besitzt,  tritt  schon  im  Mahäbhäratam  sehr 
zurück  gegen  ihre  Funktion  als  psychisches  Organ  im 
Innern  des  Menschen.  Hier  erfüllt  sie  den  ganzen  Körper 
vom  Scheitel  bis  zur  Sohle  (XII,  248,15  S.  386  und  XU,  285,14 
S.  535);  sie  ist  es,  welche  den  drei  Guna's  entsprechend  im 
Körper  die  Lust,  den  Schmerz  und  die  Gleichgültigkeit  gegen 
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beides  empfindet  (XII,  194,22  S.  182  und  XII,  285,22  S.  536); 
sie  führt  das  Manas  und  die  Indriya's  wie  auch  die  Eigen- 
schaften der  Elemente  an  (XII,  194,17  S.  182;  XH,  248,16 
S.  386;  XII,  285,18  S.  536);  sie  ist  es,  welche  mit  dem  Auge 
sieht,  mit  dem  Ohre  hört  usw.  (XII,  285,19  S.  536);  sie  streckt 
die  Sinnesorgane  aus  sich  heraus,  wie  die  Schildkröte  ihre 
Gheder  (XII,  248,14  S.  386);  sie  bedient  sich  der  Sinnes- 
organe wie  einer  Lampe,  welche  nicht  selbst  sieht,  sondern 
nur  das  Sehen  vermittelt  (XII,  285,38  S.  538);  aber  sie  tritt 
erst  in  Tätigkeit,  nachdem  das  Manas  den  Stoff  der  Sinne 
bearbeitet  hat  (XII,  205,9  S.  227) :  „Zuerst  nimmt  ein  Mensch 
mittels  der  Sinne  die  einzelnen  Objekte  wahr  (cetayate),  so- 
dann erwägt  er  mittels  des  Manas  und  dann  entscheidet  er 
mittels  der  Buddhi"  (XII,  275,17  S.  480),  oder,  wie  es  an  drei 
Stellen  in  wörtlicher  Übereinstimmung  heifst:  „Das  Auge  dient 
nur  zum  Sehen,  das  Manas  erhebt  den  Zweifel,  die  Buddhi 
entscheidet  ihn,  der  Kshetrajfia  ist  der  Zuschauer  (säkshin/' 
(Xn,  248,18  S.  387;  XH,  285,17  S.  536;  XII,  194,13  S.  182). 
Zwar  heifst  es  XII,  248,13  S.  386  von  der  Budahi,  dafs  sie 
nicht,  wie  die  Elemente  „zu  Eigenschaften  ausschlage",  doch 
hindert  dies  nicht,  ihr  XII,  255,10  S.  403  als  fünf  Qualitäten 
„Vergessenmachen  des  Erwünschten  und  Unerwünschten,  Ent- 
scheidung, Vertiefung,  Zweifel  und  Zustimmung"  beizulegen; 
zwei  Verse  weiter  ist  sogar  die  Rede  von  sechzig  Qualitäten 
der  Buddhi,  welche  jedoch  nicht  näher  bezeichnet  werden. 

0.  Der  Ahankara. 

„Am  Anfang  war  diese  Welt  allein  der  Ätman,  in  Ge- 
stalt eines  Menschen.  Der  blickte  um  sich :  da  sah  er  nichts 
anderes  als  sich  selbst.  Da  rief  er  zu  Anfang  aus:  «Das  bin 
ich!»  Daraus  entstand  der  Name  Ich."  (Brih.  Up.  1,4,1.) 
Diese  Upanishadstelle  oder  doch  der  ihr  zugrunde  liegende 
Gedanke  dürfte  der  erste  Keim  für  den  Begriff  des  Ahankara 
gewesen  sein;  ursprünglich  bedeutet  dieses  Wort  nur  soviel 
wie  „der  Laut  Ich"  (in  dieser  Bedeutung  noch  Brahmasütra 
1,1,28  p.  157,5),  dann  „der  Begriff  Ich",  „das  Ichbewufstsein", 
zunächst  das  Ichbewufstsein   des  Weltschöpfers.     Diese   kos- 
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mische  Bedeutung  hat  das  Wort  auch  Chänd.  Up.  7,25,1 
(Übersetzung  S.  185)  und  so  auch  noch  Manu  1,14  (oben 
S.  41)  und  an  vielen  Stellen  des  Mahäbhäratam.  XII,  302,21 
und  22  S.  611:  „In  die  Umwandlung  übergehend,  schafft  er 
(Gott  Brahmän)  sich  selbst  durch  sich  selbst  als  den  Ahan- 
kara, den  ichbewufsten  Schöpferherrn.  Aus  ihm,  dem  Unent- 
falteten,  ist  das  Entfaltete  hervorgegangen;  als  Quelle  des 
Wissens  bezeichnen  sie  ihn  und  als  den  Mahän,  als  Quelle 
des  Nichtwissens  heifst  er  Ahankara."  Nach  dieser  Stelle 
scheint  der  Mahän  die  bewufste,  intellektuelle,  der  Ahankara 
die  unbewufste,  dem  Willen  verwandte  Seite  des  Weltschöpfers 
zu  vertreten.  Daher  wird  der  Ahankara  oft  geradezu  mit  dem 
Weltschöpfer  identifiziert;  er  ist  Aniruddha  (XII,  339,41 
S.  774),  ist  Prajäpati  (XIV,  41,2  S.  959),  und  das  Wort  Ahan- 
kara wird  für  synonym  mit  Brahman  erklärt  (XII,  339,62 
S.  775  und  XII,  347,21  S.  834).  Dieser  kosmische  Ahankara 
ist  es,  welcher  mittels  des  Manas  die  Welten  schafft  (XIV, 
41,3  S.  959),  vermöge  des  ihm  innewohnenden  Rajas  die  Welt 
belebt  (XIV,  41,5  S.  959);  er  ist  der  Grund  der  Welt  (XU, 
212,19  S.  253),  ist  der  Ursprung  der  Elemente  (XII,  302,24 
S.  611;  XIV,  40,9  S.  958;  XIV,  41,2  S.  959;  XH,  182,13  und 
14  S.  145).  Dieses  bleibt  er  auch,  indem  er  sich  im  weitern 
Verlaufe  zu  einem  psychischen  Faktor  fortentwickelt,  welcher 
als  solcher  das  willensartige  Element  in  den  Wesen  bildet; 
er  wird  „die  Seele  von  allen  Wesen"  genannt  (XH,  182,16 
S.  146);  er  betört  den  Menschen,  so  dafs  dieser  wähnt:  „Ich 
bin  der  Handelnde"  (VI,  27,27  S.  48);  und  eine  sehr  merk- 
würdige Stelle  schildert,  wie  die  Körperorgane  aus  dem  Ahan- 
kara durch  den  vom  Geschlechtstrieb  erfüllten  Willen  ent- 
stehen, XII,  213,15 — 16  S.  256:  „Jedes  Organ,  welches  aus 
dem  Werke  als  Samen  zum  Aufkeimen  gebracht  wird,  das 
wird  aus  dem  Ahankara  durch  den  vom  Geschlechtstrieb  (räga) 
erfüllten  Willen  geboren.  Aus  dem  Verlangen  nach  dem  Ton 
entsteht  das  Ohr  bei  der  sich  gestaltenden  Seele  und  aus  dem 
Verlangen  nach  Gestalten  das  Auge,  aus  dem  Wunsche  zu 
riechen  das  Geruchsorgan;  und  ebenso  verhält  sich  zum  Be- 
rühren die  Haut."  Dieser  Stellung  des  Ahankara  im  psy- 
chischen Organismus  entspricht  es,  wenn  ihm  z.  B.  Manu  1,14 
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und  weiterhin  allgemein  als  Funktion  der  abhimdna,  das  Rich- 
ten seiner  Absicht  auf  etwas,  oder  kurz  gesagt,  die  Absicht 
zugesprochen  wird,  und  nur  ausnahmsweise  erscheint  in  der 
Aufzählung  XII,  205,24  S.  228  der  Abhimäna  noch  neben  dem 
Ahankära,  mit  welchem  er  im  übrigen  als  die  sein  Wesen 
ausmachende  Funktion  identisch  ist. 


^  10.  Das  Manas  und  die  Indriya's« 

In  der  ausgebildeten  Sänkhya-  und  Vedäntalehre  versteht 
man  unter  den  Indriya's  die  fünf  Erkenntnisorgane  (jnäna- 
indriydni.  Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack  und  Geruch) 
und  die  fünf  Tatorgane  (Jcarma-indriydni,  Hände,  Füfse,  Rede, 
Zeugungs-  und  Entleerungsorgan),  zu  welchen  als  elftes  In- 
driyam  das  beide  Arten  der  Organe  beherrschende  Manas  tritt; 
es  entspricht,  sofern  es  die  Eindrücke  der  Erkenntnissinne  zu 
Vorstellungen  verarbeitet,  unserm  „Verstand",  und  sofern 
es  die  aus  diesen  Vorstellungen  resultierenden  Entschlüsse 
durch  die  Tatorgane  zur  Ausführung  bringt,  dem,  was  wir  den 
„bewufsten  Willen"  nennen. 

Neben  dieser  psychischen  steht  schon  in  alter  Zeit  die 
kosmische  Bedeutung  des  Manas  als  eines  Organs  des  Welt- 
schöpfers, sofern  es  dessen  weltschaffenden  Willen  repräsen- 
tiert. So  schon  im  Schöpfungshymnus,  Rigveda  X,  129,4, 
mag  man  nun  die  Stelle  so  auffassen,  dafs  das  Manas  aus 
dem  Käma  oder  dafs  der  Käma  aus  dem  Manas  entspringt; 
ebenso  im  PurushaUede  Rigveda  X,  90,13,  wo  aus  dem  Manas 
des  Weltschöpfers  der  Mond  entsteht.  Weitere  Belege  für 
den  kosmischen  Charakter  des  Manas  haben  wir  oben  I,  1 
S.  202  fg.  und  I,  2  S.  244  fg.  kennen  gelernt.  Diese  kosmische 
Bedeutung  besteht  teilweise  auch  noch  in  der  epischen  Zeit 
fort.  Manu  I,  14:  „Auch  rifs  er  (der  Weltschöpfer)  aus  seinem 
Selbste-  heraus  das  seinem  Wesen  nach  seiende  und  nicht- 
seiende  [d.  h.  wohl:  auf  das  Seiende,  Gegenwärtige  und  das 
Nochnicht-  oder  Nichtmehrseiende,  Zukünftige  und  Ver- 
gangene sowie  auf  blofs  Geträumtes,  vgl.  Mahäbh.  XII,  216,14 
S.  265,  sich  erstreckende]  Manas  und  aus  dem  Manas  den 
Ahankära,  den  ichbewufsten ,  herrischen;  femer  den  grofsen 


10.  Das  Manas  und  die  Indriya's. 


59 


[Mahan]  Ätman."  Wenn  die  Kommentatoren  hier  allerlei 
Künsteleien  aufwenden,  um  die  später  übliche  Genealogie 
Mahän — Ahankära — Manas  herauszubringen,  so  wollen  wir 
lieber  aus  der  Stelle  den  Schlufs  ziehen,  dafs  diese  Genealogie 
noch  nicht  feststand,  dafs  somit  die  Stelle  einen  relativ  alter- 
tümlichen Charakter  an  sich  trägt.  Dasselbe  gilt  von  I,  74 — 75, 
wo  Brahman,  nachdem  beim  Weltende  sein  Manas  welk  ge- 
worden war  (Vers  53),  beim  Wiedererwachen  zu  einer  neuen 
Weltschöpfung  das  Manas  und  aus  ihm,  entgegen  der  spä- 
tem Vorstellung,  die  Elemente  schafft.  Dieselbe  Vorstellung 
finden  wir  auch  im  Mahäbhäratam,  wenn  XIV,  41,3  S.  959 
vom  Ahankära  gesagt  wird,  dafs  er  „als  Ursprung  des  Manas 
der  Schöpfer  der  Welten"  sei  (vgl.  auch  XII,  211,6  S.  249), 
oder  wenn  unter  den  vier  Vyüha's  des  Vishnu,  oben  S.  3G, 
der  dritte,  Pradyumna  mit  dem  Manas  und  erst  der  vierte, 
Aniruddha  mit  dem  Ahankära  identifiziert  wird. 

Neben  dieser  kosmischen  Bedeutung  des  Manas  und 
immermehr  gegen  dieselbe  hervortretend  steht  die  psychische. 
In  diesem  Sinne  ist  das  Manas  das  hinter  den  zehn  Indriya's 
stehende  und  sie  regierende  Zentralorgan;  XII,  311,16—18 
S.  646:  „Das  Manas  schaltet,  indem  es  ganz  und  gar  hinter 
den  Indriya's  versteckt  bleibt.  Und  doch  sind  es  nicht  die 
Indriya's,  welche  das  Sehen  vollbringen,  sondern  das  Manas 
vollbringt  das  Sehen.  Das  Auge  sieht  die  Gestalten  vermöge 
des  Manas  und  nicht  vermöge  des  Auges.  Wenn  das  Manas 
getrübt  ist,  so  sieht  das  Auge  und  sieht  doch  nicht,  und 
ebenso  steht  es  mit  dem  Sehen  aller  Sinnesorgane,  so  lehren 
die  Weisen"  (Brih.  Up.  1,5,3).  Näher  ausgeführt  wird  dieses 
Verhältnis  in  dem  Rangstreite  zwischen  Manas  und  Indriya's 
XIV,  22,13  fg.  S.  912  fg.,  wo  das  Manas  die  von  ihm  ver- 
lassenen Sinnesorgane  mit  verödeten  Behausungen,  mit  er- 
loschener Feuersglut  vergleicht  (Vers  16),  während  die  Sinnes- 
organe dem  Manas  entgegenhalten,  dafs  es  ohne  ihre  Hilfe 
weder  zum  Wahrnehmen  noch  zum  Geniefsen  fähig  sei.  Im 
übrigen  herrscht  über  die  Funktionen  des  Manas  noch  ziem- 
liche Unsicherheit;  so  wird  XH,  275,17  S.  480  die  Wahr- 
nehmung den  Sinnesorganen  und  das  Erwägen  dem  Manas 
zugeschrieben;    ebenso  wird   in   drei  gleichlautenden  Stellen 
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(Xn,  194,13  S.  182;  XII,  248,18  S.  387;  XII,  285,17  S.  536) 
das  Sehen   dem  Auge  und   das  Erheben    des   Zweifels    dem 
Manas  beigelegt;  während  XII,  252,11  S.  398  als  seine  Auf- 
gabe das  Zerlegen,  Analysieren  (vyäkaranam)  bezeichnet  wird 
Häufig  begegnen  wir   dem  aus  Käth.  Üp.  3,3  i^.   bekannten 
Bdde  von   der  Buddhi    als  Wagenlenker,    den   Indriya's   als 
Kossen  und  dem  Manas  als  Zügel,  welches  nicht  immer  mit 
Glück  variiert  wird,   so  wenn  XIV,  51  S.  991  Vers  3  und  5 
das  Manas  der  Wagenlenker,  Vers  4  die  Buddhi  der  Wagen- 
lenker und  Vers  5  ebendieselbe  der  Zügel  ist.     XII,  255,9 
S.  403  werden  dem  Manas  neun  QuaUtäten  zuerkannt :  „Festig- 
keit und  Überlegen,  VerdeutHchung,  Ausbreitung,  Vorstellung 
und  Nachgiebigkeit,  Güte  und  Nichtgüte  sowie  Schnelligkeit, 
das  sind  die  neun  QuaHtäten  des  Manas." 

Wie  die  Bestimmung  der  Funktion  des  Manas  im  Epos  * 
noch    eine    schwankende    ist,    so    herrscht    auch    über    seine 
Stellung  zu  den  Indriyas  noch  keine  volle  Sicherheit.    Stellen 
wie  XII,  313,1-11   S.  648  ig.,  wo  nach  den  zehn  Indriya's 
das  Manas  als  elftes  aufgezählt  wird,  weisen  darauf  hin,  dafs 
dasselbe  schon,  wie  in  späterer  Zeit,  sowohl  als  Verstand  die 
Erkenntnisorgane,  wie  auch  als  bewufster  Wüle  die  Tatorgane 
regiert;  aber  unter  diesen   beiden  Beziehungen  ist  doch  das 
Bewufstsem  von  dem  Manas  als  Regierer  der  Erkenntnisorgane 
bei  weitem  stärker  hervortretend;  daher  die  oben  S.  53  er- 
wähnte Zusammenfassung  von  Erkenntnissinnen,  Manas,  Ahan- 
kära  und  Buddhi  zu  einer  Achtheit.     Noch   bestimmter  wird 
das  Manas  als  blofses  Erkenntnisorgan  bezeichnet  XII,  275,17 
S.  480:  „Zuerst  nimmt  ein  Mensch  mittels  der  Sinne  die  ein- 
zelnen  Objekte    wahr   (cetayate),    sodann    erwägt    er   mittels 
des   Manas    und    dann    entscheidet    er    mittels    der   Buddhi 
denn    über    die    durch    die    Sinne    wahrgenommenen    Dinge' 
entscheidet  der  mit  Buddhi  Begabte.     Das  Cittam  (hier:  «die 
Wahrnehmung«,  vgl.  das   vorhergehende  cetayate)   mit   dem 
Komplex   der  Sinnesorgane,    das  Manas   und  die  Buddhi  als 
achte,  diese  acht  bezeichnen  als  die  Erkenntnisorgane  (jnäna- 
^ndnyani)   die,    welche  über  die    innere  Seele    nachdenken« 
Im  folgenden  werden  dann  „Hände  und  Füfse,  Entleerun-s- 
und  Zeugungsorgane  und  als  fünftes  der  Mund"  als  die  fünf 


Tatorgane  (karma-indriyäni)  aufgezählt  und  ihnen  (Vers  22) 
als  sechstes  Organ  die  Kraft  (halam)  übergeordnet;  ebenso 
gesellt  sich  XII,  219,20  S.  278  zu  den  fünf  Erkenntnisorganen 
Manas  als  sechstes  und  zu  den  fünf  Tatorganen  die  Kraft 
(balam)  als  sechste,  welche  sich  somit  hier  noch  zu  den  Tat- 
organen verhält  wie  das  Manas  zu  den  Erkenntnisorganen,  im 
weitern  Verlaufe  aber  ihre  Funktion  an  das  Manas  abgegeben 
hat  und  nichl  mehr  genannt  wird. 

Über  die  Funktion  des  Manas  in  Wachen,  Schlaf  und  Traum 
äufsem  sich  die  folgenden  Stellen:  „Bei  dem  Wachenden 
entsteht  in  dem  durch  Tätigkeit  [der  Sinnesorgane]  in  An- 
spruch genommenen  Manas  die  Vorstellung"  (XII,  216,7 
S.  264).  „Wenn  wegen  Ermüdung  der  Sinnesorgane  ein 
Ausruhen  von  ihrer  Tätigkeit  eintritt,  dann  fäUt  zufolge  des 
Versagens  der  Sinnesorgane  der  Mensch  in  Schlaf.  Wenn 
beim  Ruhen  der  Sinnesorgane  das  Manas  nicht  ruht,  sondern 
sich  mit  den  Objekten  beschäftigt,  so  heifst  das  ein  Traun^- 
gesicht"  (XII,  275,23—24  S.  480).  „In  dem  Manas  ist  eine 
verborgene  Pforte,  und  in  ihm  schlummert,  in  den  Menschen- 
leib eingehend,  alles  Seiende,  Nichtseiende  und  Unentfaltete 
als  Traumgesicht"  (XII,  216,14  S.  265,  daher  wohl  auch  das 
Manas  bei  Manu  1,14  und  1,74,  oben  S.  41  sad-asad-ätmaka 
heifst).  „Diese  beiden  Zustände  aber  [Wachen  und  Traum] 
haben  einen  wahrnehmbaren  Zugang  zu  dem  ewigen  Ziele 
der  Sehnsucht"  (XII,  275,27  S.  481).  Mit  den  letzten  Worten 
wird  nach  Nilakantha's  annehmbarer  Erklärung  auf  den  Tief- 
schlaf hingedeutet,  in  welchem  (vgl.  oben  I,  2  S.  274  fg.) 
ein  vorübergehender  Eingang  in  Brahman  stattfindet. 

UnermüdHch  sind  die  Dichter  des  Epos,  wo  es  sich  darum 
handelt,  die  Erkenntnisorgane  und  Tatorgane  aufzuzählen,  imd 
mit  ihren  Funktionen,  Schutzgottheiten  oder  auch  den  ent- 
sprechenden Eigenschaften  der  fünf  Elemente  in  Parallele  zu 
stellen.  Wir  begnügen  uns  auf  XII,  313  S.  648  ig.  als  eine 
HauptsteUe  hinzuweisen  und  das  dort  sich  ergebende  Schema 
zusammenzustellen : 
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Organe: 

Funktionen: 

Scliutzgotthciten: 

1.  Füfse 

Gehen 

Vishnu 

• 

2.  Entleerungsorgan 

Entleerung 

Mitra 

3.  Zeugungsorgan 

Zeugung 

Prajapati 

4.  Hände 

Handeln 

Indra 

b.  Rede 

Reden 

Agni 

6.  Auge 

Sehen 

Sürya 

7.  Ohr 

Ton 

Himmelsgegenden 

8.  Zunge 

Schmecken 

Wasser 

9.  Geruchsorgan 

Geruch 

Erde 

10.  Haut 

Berührung 

Wind. 

In  einer  nicht  sehr  durchsichtigen  Allegorie  wird  in  der  Anu- 
gitä  der  Prozefs  der  Wahrnehmung  mit  einer  Opferhandlung 
verglichen,  hei  welcher  die  zehn  Organe  als  Opferpriester 
funktionieren;  ihre  Aufzählung  nebst  den  entsprechenden 
Funktionen  und  Schutzgottheiten  ist  bis  auf  einzelne  Ab- 
weichungen dieselbe,  wie  die  im  obigen  Schema  mitgeteilte. 
(XIV,  21,2—5  S.  908;  vgl.  XIV,  22,1—3  S.  911,  wo  die  fünf 
Erkenntnissinne  mit  Manas  und  Buddhi  in  ähnlicher  Weise 
als  sieben  Opferpriester  behandelt  werden.) 

Als  Curiosum  sei  noch  erwähnt,  dafs  den  Pflanzen,  welche 
ebenso  wie  Götter,  Menschen  und  Tiere  Verkörperungen  wan- 
dernder Seelen  sind,  überkonsequenterweise  auch  die  Funk- 
tionen der  fünf  Sinne  beigelegt  werden,  XII,  184,11 — 15 
S.  151 :  „Vermöge  der  Wärme  verwelkt  das  Blatt,  die  Rinde, 
die  Frucht  und  die  Blüte,  sie  verwelkt  und  fällt  ab,  folglich 
ist  im  Baume  Gefühl  (sparga)  vorhanden.  Durch  den 
Lärm,  welchen  der  Wind,  das  Feuer  [beim  Waldbrande]  und 
der  Donner  machen,  werden  Früchte  und  Blüten  zerstört ;  der 
Lärm  wird  durch  das  Gehör  wahrgenommen,  folglich  hören 
die  Bäume.  Die  Schlingpflanze  umwindet  den  Baum  und 
kriecht  nach  allen  Seiten ;  ohne  Gesicht  aber  kann  man  seinen 
Weg  nicht  finden,  folglich  sehen  die  Pflanzen.  Ferner, 
durch  gute  und  schlechte  Gerüche  und  durch  mancherlei  Aus- 
räucherung werden  die  Pflanzen  gesund  und  blühend,  folg- 
lich haben  sie  Geruchssinn.  Da  er  mit  seinen  Wurzeln 
das  Wasser  trinkt,  da  er  [durch  unmäfsigen  Genufs]  krank 
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wird   und  in   der  Krankheit  durch  Arznei  geheilt  wird,    so 
mufs  der  Baum  auch  Geschmacksvermögen  besitzen." 


11.  Der  feine  Leib  (Bhutätman,  Lingain). 

Buddhi,  Ahankära,  Manas  und  Indriya's  nebst  den  fünf 
Tanmätra's  und  den  Feinteilen  der  Elemente  bilden  im  spätem 
Sänkhyam  das  Lingam,  den  feinen  Leib,  welcher  die  Seele 
umhüllt  und  von  Ewigkeit  her  auf  ihren  Wanderungen  bis  zur 
Erlösung  begleitet.  Diese  Vorstellung  entwickelt  sich  in  der 
epischen  Zeit  an  der  Hand  der  Begriffe  Bhütäinian  und  Lingam^ 
welche,  wie  es  scheint,  identisch  oder  nahezu  identisch  sind, 
wie  folgende  Zusammenstellung  ersehen  läfst. 

Der  Bhütätman  weilt  unsichtbar  im  Körper  und  enthält 
den  Erkenntnisätman  in  sich  (XII,  203,7  S.  222),  er  ist  nur 
dem  Yogin  sichtbar  und  enthält  das  Manas  in  sich  (XIV,  28,3 
S.  926,  denn  der  dort  sprechende  Brahmane  ist  das  Manas 
XIV,  34,12  S.  942),  er  wohnt  im  Herzen  und  schirrt  das 
Manas,  wie  dieses  die  Sinnesorgane  an  (XII,  240,11  S.  360), 
er  besteigt  als  Wagenfahrer  den  aus  Buddhi,  Manas  und 
Indriya's  bestehenden  Wagen  (XIV,  51,4  S.  991),  ist  Schieds- 
richter zwischen  Manas  und  Väc  (XIV,  21,14  S.  909).  Nach 
dem  Tode  schweift  er  wie  eine  grofse  Wolke  am  Himmel  und 
wird  erst  wiedergeboren,  nachdem  er  einen  Stützpunkt  ge- 
funden hat  (XII,  297,18  S.  578);  alsdann  kehrt  der  Bhütätman 
des  Nichterlösten  zu  den  Sinnendingen  zurück  (XU,  204,5 
S.  224).  Dafs  die  Vorstellung  noch  nicht  konsequent  durch- 
gebildet ist,  zeigt  XII,  302,35  S.  612,  wo  der  Bhütätman  als 
hinfällig  wie  alles  Entfaltete  bezeichnet  wird,  und  XII,  240,21 
S.  361,  wo  er  sogar  mit  dem  Kshetrajfia  verwechselt  wird. 
Nach  XII,  253,7  S.  399  ist  der  Bhütätman  „immer  und  un- 
aufhörlich behaftet  mit  sieben  feinen  Qualitäten" ;  welche  diese 
sind,  wird  nicht  gesagt;  Nilakantha  denkt  an  Mahän,  Ahan- 
kära und  die  fünf  Tanmätra's,  aber  die  Tanmätra's  (öder  Rein- 
stoffe, welche  im  spätem  Sänkhyam  die  fünf  groben  Elemente 
aus  sich  erzeugen)  kommen  in  dieser  Bedeutung,  soweit  wir 
sehen,  im  Epos  nicht  vor ;  die  wenigen  Stellen,  wo  das  Wort 
erscheint,  erlauben  keine  sichere  Bezugnahme  auf  den  spätem 
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Sänkhyabegriif,  und  die  Tanmätra's  müfsten  im  Mahäbhäratam 
ganz  anders  hervortreten,  wenn  sie  schon  hier,  wie  im  klas- 
sischen   Sänkhyam,    ein  wesentliches  Element    des    Systems 
bildeten.    Hingegen  wird  vom  Bhütätman  XII,  194,7—8  S.  181 
gesagt:   „Wie  eine  Schildkröte  ihre  Gheder  aus  sich  heraus- 
streckt und  wieder  in   sich  hereinzieht,  so  schafft  der  Bhüt- 
ätman die  Wesen  und  zieht  sie  wieder  ein.    Er,  der  Wesens- 
schöpfer,   ist  es,    welcher  die  in   allen  Wesen  vorhandenen 
fünf   grofsen  Elemente  geschaffen  hat."     Nach  dieser 
Stelle    gehen   die   Mahäbhiääni  direkt   und  nicht  erst  durch 
Vermittlung  der  Tanmätra's  aus  dem  Bhütätman  hervor.    Aus 
diesen  Zeugnissen  dürfte  sich  ergeben,  dafs  der  Bhütätman 
im  wesenthchen  dasselbe  ist,  was  später  und  so  auch  schon 
stellenweise   im  Epos  Lingam   oder  auch  Retahgariram,   der 
Samenleib    genannt  wird.     Nach  XIV,    21,7   S.  908    ist   der 
Körper  der  Träger  des  Retahgariram.    Ganz  in  der  Weise  des 
spätem  Sänkhyam  wird  dieser  die  Seele  auf  ihren  Wanderungen 
begleitende  psychische  Komplex,  das  Lingam,  geschildert  in 
Stellen  wie  XII,  224,49  S.  297,  wo  es  vom  Purusha  heifst,  dafs 
er,  an  sich  Hngalos,  eingehe  in  das  Lingam,  oder  V,  4G,15  S.  27, 
wo  vom  Purusha  gesagt  wird,  dafs  er  durch  Verbindung  mit 
dem  Lingam  immerfort  wandere.    Im  Zustande  des  Yoga  wird 
nach  XII,   310,6—7   S.  G55  der  grobe  Leib  abgestreift,  und 
der  Yogin  schweift  mit  dem  die  acht  Vollkommenheiten  be- 
sitzenden feinen  Leibe  (sfiJcshmam)  nach  den  zehn  Himmels- 
richtungen hinaus.     Freilich  heifst  es  auch  dann  wieder  vom 
Yogin  XII,  306,18  S.  625,  dafs  er  frei  von  seinem  Lingam 
wie  eine  Lampe  nach  oben  strebe.     An  dieser  Stelle  scheint 
Lingam  den  Leib  überhaupt  zu  bedeuten,  wie  dies  jedenfalls 
XII,  202,14  S.  220  und  XII,  203,17  S.  223  der  Fall  ist,  wo 
gesagt  wird,  dafs  beim  Tode  die  mit  Sinnesorganen,  Manas 
und  Buddhi  (also  mit  dem,  was  die  spätere  Sprache  Lingam 
nennt)  behaftete  Seele  aus  dem  einen  Lingam  (hier  soviel  als 
Körper)  in  ein  anderes  Lingam  übergehe.    Diese  letzten  Stellen 
beweisen,  dafs  auch  der  Begriff  des  Lingam  im  Epos  noch  nicht 
feststeht,  sondern  erst  auf  dem  Wege  ist,  zur  Bezeichnung  des 
die  Seele  auf  ihren  Wanderungen  begleitenden  feinen  Leibes 
zu  werden. 
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Auf  die  schwierige  Frage,  wie  sich  die  eine  Prakriti  zu 
den  vielen  Linga's  vervielfältigt,  scheint  sich  der  Vers  XII, 
313,16  S.  649  zu  beziehen:  „Wie  die  Menschen  wenige  Lichter 
zu  tausend  Lichtern  vervielfältigen,  so  vervielfältigt  die  Pra- 
kriti ihre  Guna's  für  den  Purusha." 


12.  Die  Elemente  (bhuta)  und  Ihre  spezifischen  Qualitäten  (yi^esha). 

Die  gröfste  Abweichung,  welche  das  System  des  Mahä- 
bhäratam,  wenn  von  einem  solchen  die  Rede  sein  kann,  von 
dem  in  der  Sänkhya-Kärikä  vorUegenden  spätem  Sänkhya- 
system  zeigt,  besteht  in  der  Art,  wie  die  materielle  Welt  aus 
dem  Ahankära  hervorgeht.     Nach  der  Sänkhya-Kärikä  ent- 
springen aus  dem  Ahankära  die  fünf  Tanmäira's,  die  reinen, 
ohne  Beimischung  der  andern  Elemente  bestehenden  Urele- 
mente,  welche  daher  auch  avigesha's  „keine  Verschiedenheiten 
enthaltend"  heifsen,   und   erst  aus  diesen  gehen  durch  Ver- 
setzung jedes    Elementes    mit    Teilen    der   vier   übrigen    die 
grofsen  Elemente  (mahdhhütdm)  hervor,  welche  daher  vigesha's 
heifsen,   ein  Wort,   welches   hier  nicht  „Verschiedenheiten", 
sondern  „Verschiedenheiten   enthaltend"  bedeuten  mufs  und 
daher  mit  Beziehung  auf  avigesha  ähnHch  gebildet  ist,  wie 
sura  aus  asura,  sita  aus  asita.    Anders  steht  es  im  Mahäbhära- 
tam;   hier  gehen  aus   dem  Ahankära  direkt  die  grofsen  Ele- 
niente  hervor  und  aus  diesen  ihre  Vi^esha's,   welches  Wort 
hier  nicht  in  der  künstlichen  Bedeutung  der  Sänkhya-Kärikä, 
sondern  in  seiner  natürhchen  Bedeutung  steht  und  „die  Be- 
stimmtheiten", d.h.  „die  spezifischen  Qualitäten  der 
fünf  Elemente"  bezeichnet.     So  heifst  es  z.  B.  XII,  306, 
27—29  S.  ß2Q:  „Als  das  Unentfaltete  bezeichnen  die  oberste 
Prakriti  die,  welche  die  Prakriti  verstehen.    Aus  diesem  ist  als 
zweites  das  grofse  Prinzip  (Mahat)  hervorgegangen,  o  Bester 
der  Könige,  aus  dem  grofsen  Prinzip  als  drittes  der  Ahankära, 
wie  wir  aus  der  Schrift  wissen,  aus  dem  Ahankära  die  fünf 
Elemente,   wie   die   des  Sänkhyam  kundigen  Meister  lehren. 
Dieses  sind  die  acht  schöpferischen  Prinzipien  (pralmiayah), 
und  zu  ihnen  kommen  sechzehn,  welche  blofs  Umwandlungen 
sind,    nämlich    die    fünf   [aus    den    Elementen    stammenden] 
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Vigeshä's  sowie  die  fünf  Sinne  [nebst  den  fünf  Tatorganen 
und  Manas]."  XH,  302,24  S.  611:  „Die  Schöpfung  der  Ele- 
mente (hhiita)  aus  dem  Ahankära  wisse  als  die  dritte,  o  Erde- 
herr, und  als  vierte  wisse  das,  was,  von  allen  Ahankära 
[-Produkten]  stammend,  Umwandlung  des  schon  Umgewandel- 
ten ist  [nämüch  die  Vigesha'sy  XII,  311,12—13  S.  645: 
„Ton,  Berührung,  Gestalt,  Geschmack  und  Geruch,  diese  sind 
in  den  fünf  grofsen  Elementen  ihre  spezifischen  Qualitäten 
(vigesha),  mit  welchen  die  Elemente  fort  und  fort  erfüllt  sind." 
.XII,  310,14  S.  643:  „Jene  [Ton  usw.]  sind  die  spezifischen 
QuaHtäten  (vigeshäh)  in  den  fünf  grofsen  Elementen  (mahä- 
hhütäni)}*^ 

Auch  diese  Genealogie,  nach  welcher  aus  dem  Ahankära 
die  Bhüta's  und  aus  diesen  ihre  Vi9esha's  stammen,  hat  sich 
in  der  epischen  Zeit  aus  altem  Anschauungen  heraus  gebildet, 
die  wir  noch  hin  und  wieder  durchblicken  sehen;  so  wenn 
im  Anschlufs  an  Taitt.  Up.  2,1  die  Elemente  direkt  aus  dem 
Urwesen  (dem  aJcsharaniy  wie  es  XII,  211,1  S.  249  genannt 
wird)  oder  aus  dem  Manas  (XII,  310,19  S.  643)  entspringen. 
Immerhin  stehen  derartige  Aufserungen  vereinzelt  da,  und  die 
Regel  ist,  dafs  die  grofsen  Elemente  direkt  aus  dem  Ahankära 
hervorgehen  (vgl.  in  unserer  Übersetzung  die  Stellen  S.  145,13. 
146,16.  253,19.  775,62.  958,9.  959,2).  Über  ihre  Namen 
äufsert  sich  XII,  184,3  S.  150:  „Nur  auf  jene  unmefsbar 
grofsen  bezieht  sich  das  Wort  « grofs » ;  die  übrigen  Wesen 
(bhfdäni)  gelangen  [durch  die  Mahäbhütäni]  zur  Entstehung, 
daher  ist  nur  für  jene  [fünf]  das  Wort  (iMahabhütay>  zutreffend"; 
XII,  285,3  S.  534:  „Erde,  Wind,  Äther,  Wasser  und  Feuer 
als  fünftes,  diese  sind  als  die  grofsen  Elemente  der  Ursprung 
und  das  Ende  aller  Wesen" ;  aus  ihnen  ist  alles  Unbewegliche 
(Pflanzen)  imd  BewegUche  (Tiere  imd  Menschen)  zusammen- 
gesetzt (XII,  184,5  S.  150).  Wie  eine  Schildkröte  ihre  GHeder, 
so  strecken  sie  ihre  Produkte  aus  sich  heraus  und  ziehen  sie 
wieder  ein  (XII,  248,4  S.  385  und  XH,  285,6  S.  535).  Über 
die  Verteilung  der  Elemente  in  allen  Körpern  äufsert  sich 
Xn,  285,7  und  8  S.  535:  „Aus  dem  Äther  stammt,  was  [in 
den  Körpern]  an  Ton  vorhanden  ist,  ihre  Kompaktheit  ist  eine 
von  der  Erde  stammende  Eigenschaft,  aus  dem  Winde  stammt 
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ihr  Odem,  aus  den  Wassern  ihr  Geschmack,  aus  dem  Feuer 
(Licht)  ihre  Sichtbarkeit.  So  besteht  aus  jenem  [Material] 
alles  Unbewegliche  und  Bewegliche,  geht  bei  der  Vernichtung 
in  dasselbe  zurück  und  wird  aus  ihm  wiederum  herausgesetzt." 
Wie  die  Wellen  aus  dem  Ozean  gehen  die  Wesen  aus  den 
Elementen  hervor  und  wieder  in  sie  zurück  (XII,  285,5  S.  534 
imd  XII,  194,6  S.  181.  Umgekehrt  imd  weniger  gut  ist  das 
Bild  XII,  248,3  S.  385). 

Der  Gedanke,  dafs  der  Intellekt  den  fünf  Elementen  (oder, 
wie  wir  sagen  würden,  Aggregatzuständen)  sich  anpafst  und 
ihnen  die  Sinnesorgane  gleichsam  als  Fühlhörner  entgegen- 
streckt, findet  seinen  Ausdruck  in  dem  durchgängigen  Paral- 
lelismus zwischen  den  Elementen  und  ihren  spezifischen 
QuaHtäten  einerseits  und  den  Sinnesorganen  und  ihren  Funk- 
tionen andererseits,  wie  ihn  folgendes  Schema  vor  Augen  stellt 
(vgl.  dazu  auch  XII,  194,9—11  S.  181): 


Elemente: 

Qualitäten: 

Funktionen: 

Sinnesorgane: 

•  • 

1.  Äther 

Ton 

Gehör 

Ohr 

2.  Wind 

Berührung 

Gefühl 

Haut 

3.  Feuer 

Gestalt 

Gesicht 

Auge 

4.  Wasser 

Geschmack 

Schmecken 

Zunge 

5.  Erde 

Geruch 

Riechen 

Nase. 

Nach  der  für  alle  Zukunft  grundlegenden  Upanishadstelle 
Taitt.  Up.  2,1  ist  aus  dem  Ätman  der  Äther,  aus  diesem  der 
Wind,  aus  diesem  das  Feuer,  aus  diesem  das  Wasser,  aus 
diesem  die  Erde  hervorgegangen.  Auf  diese  Stelle,  so  dürfen 
wir  wohl  annehmen,  gründet  sich  eine  Theorie,  die  wir  hier 
und  weiterhin  als  Akkumulationstheorie  bezeichnen  wollen, 
und  nach  welcher  jedes  Element  die  Qualitäten  des  Elementes 
mit  übernimmt,  aus  dem  es  hervorging,  so  dafs  die  Erde  alle 
fünf  Grundqualitäten  der  Erde  in  sich  vereinigt.  Diese  Theorie 
fmdet  sich  sowohl  bei  Manu  als  auch  im  Mahäbhäratam. 
Manu  1,20:  „Von  diesen  [Elementen]  erlangt  das  jedesmal 
folgende  die  Qualität  des  jedesmal  vorhergehenden  [der  Äther 
den  Ton,  der  Wind  Ton  und  Gefühl ;  das  Feuer  Ton,  Gefühl, 
Gestalt:   das  Wasser  Ton,   Gefühl,  Gestalt,   Geschmack;   die 
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Erde  Ton,  Gefühl,  Gestalt,  Geschmack  und  Geruch].  Der  wie- 
vielte einer  von  ihnen  ist,  so  viele  Qualitäten  besitzt  er." 
Mahäbh.  XII,  233,8  S.  337:  „Die  Quahtäten  jedes  vorher- 
gehenden  [Elements]  gehen  ein  in  jedes  nachfolgende,  und 
die  wievielte  Stelle  ein  jedes  einnimmt,  so  viele  Qualitäten 
werden  ihm  zugeschrieben."  XIV,  50,38  S.  989:  „Hierbei  hat 
der  Äther  eine  Qualität  (guna),  der  Wind  zwei  Qualitäten, 
das  Feuer  drei  Qualitäten,  das  Wasser  vier  Qualitäten,  fünf 
Qualitäten  hat  die  Erde."  Eine  andere  Theorie,  welche,  auf 
Chänd.  Up.  6,3 — 4  zurückgehend,  jedem  Element  Bestandteile 
der  übrigen  beigemischt  sein  läfst,  und  die  wir  als  Mischungs- 
theorie bezeichnen  wollen,  findet  sich  andeutungsweise  XII, 
252,2  S.  397:  „Äther,  Wind,  Feuer,  Wasser  und  als  fünftes 
die  Erde  nebst  Entstehen  imd  Vergehen  und  der  Zeit  sind 
in  allen  fünf  Elementen  enthalten."  Nach  XII,  255,3  fg. 
S.  402  werden  die  Elemente  nebst  ihren  Quahtäten  als  fünfzig 
[genauer  neimundvierzig]  zusammengerechnet,  wie  folgende 
Übersicht  zeigt: 

1)  Erde:  Unerschütterlichkeit,  Schwere,  Festigkeit,  Pro- 
duktivität, Geruch,  Schwere  [bis],  Kraft,  Kompaktheit,  Fähig- 
keit zu  stützen  und  Ausdauer. 

2)  Wasser:  Kälte,  Geschmack,  Nässe,  Flüssigkeit,  An- 
haftung  und  Geschmeidigkeit,  Geschmacksorgan,  Tropfbarkeit 
und  Garmachung  fester  Stoffe. 

3)  Feuer:  Schwerbezwinglichkeit,  Licht,  Hitze,  Kochung, 
Helle,  Glut,  leichte  Erregbarkeit,  Heftigkeit  und  beständiges 
Nach-oben-flaramen. 

4)  Wind:  Unbestimmtes  Gefühl  [nicht  warm  noch  kalt, 
Nil.],  Tragen  der  Rede,  Freiheit,  Stärke,  Geschwindigkeit, 
Bewirken  der  Entleerung,  Fähigkeit  zu  bewegen  und  Sich- 
erheben. 

5)  Äther:  Ton,  Alldurchdringung,  Widerstandslosigkeit, 
ohne  Träger  und  Stütze  zu  sein,  Unwahmehmbarkeit,  Un- 
wandelbarkeit sowie  Durchlässigkeit. 

In  anderer  Weise  und  mehr  nach  ihren  physiologischen 
Wirkungen  werden  den  fünf  Elementen  entsprechend  XII, 
18*4,27—40  S.  153  fg.  fünfzig  Quahtäten  aufgezählt: 


1)  Gerüche:  Angenehm,  unangenehm,  süfs,  stechend, 
muffig,  stickig,  ölig,  kratzend,  rein. 

2)  G  0  s  c  h  m  ä  c  k  e :  Süfs,  salzig,  bitter,  herb,  sauer,  stechend. 

3)  Gestalten:  Kurz,  lang,  dick,  viereckig,  rund,  weifs, 
schwarz,  rot,  gelb,  dunkelrot,  fest,  glatt,  geschmeidig,  schlüpf- 
rig, weich,  hart. 

4)  Fühlbarkeiten:  Warm,  kalt,  angenehm,  unange- 
nehm, feucht,  rein,  hart,  weich,  rauh,  leicht,  schwer,  durch- 
dringend. 

5)  Töne:  Shadja,  Rishahha,  Gdndhära,  Madhyamay  BhaV' 
vatttj  Pancamaj  Nishddavän, 


13.   Die  ffinf  Präna'B  and  der  Jlra. 

• 

Zum  Schlüsse  unserer  psychologischen  Betrachtung  müssen 
wir  noch  kurz  zweier  Lehrbegriffe  gedenken,  welche  vom 
spätem  Sänkhyasystem  beseitigt  wurden  und  auch  schon  im 
epischen  Sänkhyam  in  den  Hintergrund  treten,  während  der 
Vedänta  bis  in  die  spätesten  Zeiten  an  ihnen  festhielt.  Es 
sind  dies  die  Begriffe  von  den  fünf  Prdna's  oder  Lebens- 
hauchen und  von  dem  Jiva,  der  individuellen  Seele. 

Wenn  der  spätere  Vedänta  den  durch  Manas  und  In- 
driya's  vertretenen,  bewufsten,  willkürhchen  Fuiiktionen  die 
fünf  Präna's  als  Träger  des  unbewufsten,  der  Respiration, 
Blutzirkulation  und  Nutrition  dienenden  Systems  im  Organis- 
mus gegenüberstellt,  so  beruht  dies  auf  einer  richtigen  Auf- 
fassung der  tatsächlichen  Verhältnisse,  und  das  spätere  Sän- 
khyasystem hat  nicht  wohl  daran  getan,  die  Präna's,  weil  sie 
in  den  Evolutionsstufen  nicht  unterzubringen  waren,  zu  be- 
seitigen und  die  Funktionen  von  Atmung,  Blutumlauf  und 
Verdauung  dem  Manas  und  den  zehn  Indriya's  aufzubürden, 
welche  nach  dem  Verse  Sänkhya-Kärikä  29 

„Gemeinschaftliche  Wirkung  der  Organe 
Sind  die  fünf  Winde,  Prana  an  der  Spitze" 

das  Leben  tragen  sollen  wie  elf  in-  einem  Käfig  eingesperrte 
Vögel   durch  gemeinschaftliches  Auffliegen  diesen   zu  heben 
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vermögen,  wogegen   sich  ^ankara  zu  Brahraasütram  II,  4,9 
p.  718  (S.  455  unserer  Übersetzung)  mit  Recht  wendet. 

Freüich  war  es  schwer,  aus  den  fünf  Präna's  bei  der 
Unsicherheit,  mit  welcher  schon  in  den  Upanishad's  die  Funk- 
tionen des  vegetativen  Lebens  an  sie  verteilt  werden,  etwas 
Brauchbares  zu  gestalten.  Im  allgemeinen  stehen  sich,  wie 
oben  I,  2  S.  248  fg.  entwickelt  wurde,  zwei  Auffassungen  der- 
selben gegenüber.  Nach  der  einen,  durch  ^ankara  vertretenen, 
ist  Präna  der  Aushauch,  Apäna  der  Einhauch,  Vyäna  der 
Zwischenhauch,  welcher  das  Leben  trägt  während  man  weder 
einatmet  noch  ausatmet,  Samäna  der  Allhauch,  auf  dem  die 
Ernährung  beruht,  und  Udäna,  der  Auf  hauch,  welcher  beim 
Tode  die  Seele  aus  dem  Körper  treibt.  Nach  einer  andern, 
gleichfalls  schon  in  den  Upanishad's  und  ihren  Kommentaren 
vorkonmienden  Zurechtlegung  bewirkt  der  Präna  die  Respi- 
ration (Ausatmen  und  Einatmen),  der  Vyäna  den  Blutumlauf, 
der  Samäna  die  Ernährung,  der  Apäna  die  Sekretion  und 
der  Udäna  den  Auszug  der  Seele  aus  dem  Körper.  Dieser 
letztem  Auffassung  scheinen  auch  die  unbestimmten  und  viel- 
fach widersprechenden  Aufserungen  des  Epos  zuzuneigen. 
Wir  begnügen  uns,  zwei  Stellen  hier  vorzuführen.  XII,  184, 
24 — 25  S.  152:  „Durch  den  Präna  wird  der  Lebende  in  Be- 
wegung gesetzt  (praniyate),  durch  den  Vyäna  strengt  er  sich 
an  (vyäyacchate),  der  Apäna  geht  nach  unten,  der  Samäna  hat 
seinen  Sitz  im  Herzen,  durch  den  Udäna  haucht  er  seine  Seele 
aus."  Nur  teilweise  stimmt  damit  überein,  was  derselbe 
Unterredner  (Bhrigu)  im  folgenden  Adhyäya  XII,  185,5 — 9 
S.  155  vorträgt.  Hier  wird  Vers  5  der  Präna  in  unklarer 
Weise  mit  dem  gleichnamigen  allgemeinen  Lebensprinzip  ver- 
mengt, und  dann  heifst  es  weiter:  „Indem  er  sich  stützt  auf 
die  Blasenöffnung  und  den  Darm  und  sich  anschliefst  an  das 
Verdauungsfeuer,  bewegt  er  sich,  auch  sofern  er  Harn  und 
Kot  abführt,  als  der  Apäna  (dieselbe  Auffassung  auch  XIV, 
42,25  S.  962).  Denjenigen  aber,  welcher  sich  bei  Anstrengung, 
Tätigkeit  und  Kraft  in  diesen  dreien  als  einer  betätigt,  den 
nennen  die  des  innern  Selbstes  kundigen  Menschen  den  Udäna 
(welchem  also  hier  eine  ganz  andere  Funktion  zugewiesen 
wird),  derjenige  Wind  hingegen,  welcher  in  alle  Gelenke  ein- 
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gegangen  ist  in  den  Leibern  der  Menschen,  der  wird  be- 
zeichnet als  Vyäna.  Wiederum  wird  das  in  den  Körperstoffen 
verbreitete  Feuer  (das  Verdauungsfeuer)  angefacht  durch  den 
Samäna;  darin,  dafs  er  die  Säfte,  die  KörperstoflPe  und  die 
Flüssigkeiten  (dosha)  in  Bewegung  versetzt,  hat  er  seine  Auf- 
gabe." Neben  diesen  fünf  Winden  wird  XH,  301,27  S.  600  als 
sechster  noch  „der  nach  unten  strömende"  und  als  siebenter 
„der  emporführende"  Wind  erwähnt,  ohne  dafs  etwas  Näheres 
zu  ihrer  Erklärung  beigebracht  würde.  Ebensowenig  läfst 
sich  aus  der  XII,  328,32—35  S.  724  eingeschobenen  Genea- 
logie der  fünf  Lebenshauche  oder  aus  dem  in  der  Anugitä 
(XIV,  24—25  S.  917  fg.)  berichteten  Rangstreit  der  Lebens- 
hauche und  der  nachfolgenden  allegorischen  Verquickung  mit 
dem  Opferkultus  gewinnen,  und  nur  wie  durch  einen  Nebel 
hindurch  glaubt  man  die  vielleicht  angestrebte,  aber  nicht 
vollständig  erreichte  Erkenntnis  durchschimmern  zu  sehen, 
dafs  der  Präna  die  Respiration,  der  Vyäna  die  Blutzirkulation, 
der  Samäna  die  Nutrition  und  der  Apäna  die  Sekretion  im 
menschUchen  Organismus  bewirke. 

Wie  die  Lehre  von  den  fünf  Präna's,  so  ist  noch  eine 
andere  aus  der  Upanishadphilosophie  überkommene  Vorstellung 
in  der  epischen  Zeit  im  Schwinden  begriffen,  nämhch  die  des 
Jiva,  der  individuellen  Seele,  welche  nichts  anderes  als  der 
mit  den  physischen  Organen  verbundene  Atman,  oder  wie  die 
Sänkhya's  sagen,  der  vom  Lingam  umhüllte  Purusha  ist.  Das 
Überflüssige  eines  solchen  Jiva  macht  sich  an  den  Stellen,  wo 
von  ihm  die  Rede  ist,  deutlich  bemerkbar.  Mit  Recht  be- 
hauptet Bharadväja  XII,  186  S.  156  fg.,  dafs  das  ganze  Leben 
des  Menschen  sich  aus  dem  Zusammenwirken  der  fünf  Präna's 
und  des  Verdauungsfeuers,  der  Organe  und  Elemente  erkläre, 
und  dafs  man  neben  diesen  einen  Jiva  weder  im  Leben  wahr- 
nehme, noch  sein  Herausfahren  aus  dem  Leibe  beim  Tode. 
Was  dem  gegenüber  im  folgenden  Adhyäya  XH,  187  S.  158  fg. 
Bhrigu  vorbringt,  spricht  nur  für  die  Existenz  des  Atman, 
nicht  aber  eines  aufser  ihm  noch  anzunehmenden  Jiva,  welcher, 
wie  Vers  7  anzudeuten  scheint,  nur  der  von  den  Lebens- 
bauchen  umgebene  Atman  selbst  ist.  Auf  dasselbe  läuft  die 
Äufserung  XU,  242,19   S.  368  hinaus:    „Tamas,   Rajas  und 
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Sattvam  wisse  als  die  Gunawesenheit  des  Jiva,  den  Jiva  be- 
greife man  als  blofse  Qualität  (guna)  des  Selbstes,  den  Ätman 
als  das  Höchste  an  dem  Selbste  (param  äirmnah).''  Dem- 
gegenüber macht  die  Stelle  XII,  339,36  S.  773  in  dem  theo- 
logischen Interesse,  den  Jiva  als  zweiten  Vyüha,  vgl.  oben 
S.  36,  des  Vishnu  aufrecht  zu  halten,  geltend,  dafs  die 
Präna's  ohne  einen  Jiva  den  Leib  nicht  würden  bewegen 
können,  und  XIV,  17,25  S.  892  wird  die  Aufsenwahrnehmung 
den  Sinnesorganen,  die  Innen  Wahrnehmung  dem  Jiva  zuge- 
schrieben, welches  im  Grunde  auf  seine  Identifikation  mit  dem 
Ätman  hinausläuft  und  damit  zu  verstehen  gibt,  dafs  neben 
diesem  das  Festhalten  an  einem  Jiva  überflüssig  sein  düri'te. 


14.  Nachträgliches  zur  Kosmologie  und  Psychologie. 

Die  fünf  Elemente,  aus  denen  die  Welt  des  Unorganischen, 
die  Erde  mit  ihren  vier,  sieben  oder  dreizehn,  um  den  Götter- 
berg Meru  wie  die  Blätter  der  Lotosblume  um  ihre  Samen- 
kapsel gelagerten,  Inseln  (dvipa)  besteht  (vgl.  XII,  182,38 
S.  148  und  die  nähern  Ausführungen  VI,  6 — 12),  bilden  nur 
den  Schauplatz  für  die  zur  Vergeltung  ihrer  Werke  der  Wan- 
derung unterworfenen  Seelen.  Alle  Organismen,  alle  Pflanzen, 
Tiere,  Menschen  und  Götter  sind  wandernde  Seelen ;  auch  die 
Pflanzen  besitzen  demnach  eine  Seele  XU,  184,17  S.  152,  und 
die  unmittelbar  vorhergehenden  Verse  schreiben  ihnen,  wie 
schon  oben  S.  62  fg.  beigebracht  wurde,  in  übertreibender 
W^eise  Gefühl,  Gehör,  Gesicht,  Geruch  und  Geschmack  zu. 

Die  schon  in  den  Upanishad's  vorkommende  Einteilung 
der  auf  der  Erde  lebenden  organischen  Wesen  in  die  vier 
Klassen  der  Lebendgeborenen,  Eigeborenen,  Schweifsgebore- 
nen (Insekten  usw.)  und  Keimgeborenen  wird  wie  von  Manu 
1,43  fg.  so  auch  vom  Mahäbhäratam  übernommen,  XII,  238,11 
S.  355:  „Die  Entstehung  aller  der  mannigfachen  Wesen  ist 
als  vierfach,  nämlich  als  Lebendgeborenes,  Eigeborenes, 
Sprofsgeborenes  und  Schweifsgeborenes  zu  betrachten."  Die 
Leiber  aller  dieser  als  Organismen  verkörperten  Seelen  stam- 
men aus  den  fünf  Elementen;  XII,  285,9—12  S.  535:  „Die 
fünf  grofsen  Elemente  bestimmte  der  Wesensschöpfer  in  allen 
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Wesen  zur  Objektivation,  je  nachdem  er  für  das  eine  dieses, 
für  das  andere  jenes  ersah.  Der  Ton,  das  Gehör  und  die 
Hohlräume,  diese  drei  stammen  aus  dem  Äther;  Geschmack, 
Feuchtigkeit  und  Zunge,  diese  gelten  als  die  Eigenschaften 
des  Wassers;  Sichtbarkeit,  Auge  und  Verdauung,  diese  drei 
gehören  zum  Feuer;  Geruch,  Geruchssinn  und  Körperlichkeit 
gelten  als  Eigenscjiaften  der  Erde.  Odem,  Gefühl  und  Be- 
wegung sind  Eigenschaften,  die  aus  dem  Winde  stammen; 
damit  ist  bewiesen,  dafs  alle  Eigenschaften  [der  Wesen]  von 
den  fünf  Elementen  herrühren."  Was  hier  von  aUen  Wesen 
gesagt  wird,  gilt  auch  von  dem  menschlichen  Leibe;  XIV, 
42,55 — 57  S.  965 :  „Seine  Sichtbarkeit  ist  Feuer,  sein  Fliefsen- 
des  ist  Wasser,  seine  Fühlbarkeit  ist  Wind,  sein  scheufsliches 
Schmutztragendes  ist  Erde  und  sein  Hörbares  ist  Atlier;  von 
Krankheit  und  Leid  ist  er  erfüllt,  von  den  fünf  Strompforten 
[den  fünf  Sinnen]  umgeben,  aus  den  fünf  Elementen  zusammen- 
geflochten, mit  neun  Toren,  von  zwei  Göttern  [der  höchsten 
und  der  individuellen  Seele]  bewohnt,  unsauber,  unansehnlich, 
dreigunahaft,  dreigrundstoffhaft  [Schleim,  Galle,  Wind],  be- 
rührungssüchtig und  voll  Torheit,  —  das  ist  der  Leib,  das 
ist  gewifs."  Ahnliche  Schilderungen  des  Leibes,  bei  denen 
die  pessimistische  Färbung  noch  greller  hervortritt,  finden  sich 
Xn,  297,14—15  S.  578.  XII,  301,33—34  S.  601.  XH,  329, 
42 — 43  S.  730.  Die  Ernährung  des  Leibes  geschieht  aus  dem 
den  ganzen  Körper  durchziehenden  Ademetze,  wie  die  des 
Ozeans  aus  den  Flüssen,  XH,  214,16  S.  259:  „Den  Wind,  die 
Galle,  den  Schleim,  das  Blut,  die  Haut,  das  Fleisch,  die  Sehne 
und  den  Knochen,  das  Mark  und  den  ganzen  Körper  ernähren 
die  Säfte  der  Menschen  vermittelst  des  Ademetzes."  Über 
den  Anteil  des  Vaters  und  der  Mutter  an  den  Eigenschaften 
des  Kindes  spricht  sich  XII,  305,5 — 6  S.  620  aus :  „Was  mm 
die  Eigenschaften  des  Vaters  und  der  Mutter  betrifft,  so  wissen 
wir,  dafs  Knochen,  Sehnen  und  Mark  vom  Vater,  hingegen 
Haut,  Fleisch  und  Blut  von  der  Mutter  stammen."  Neben 
Stellen,  welche  wie  XII,  266  S.  437  fg.  die  Liebe  zur  Mutter 
und  die  Achtung  vor  der  Frau  mit  der  zartesten  Empfindung 
schildern,  stehen  sehr  harte  Äufserungen  über  das  Weib; 
xn,  213,7—9  S.  255  fg.:   „Die  Weiber  sind  es,  welche  das 
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Gewebe  des  Sahsära  fortsetzen.  Sie  sind  von  Natur  das 
Ackerland  (hshetram),  die  Männer  sind  ihrem  Wesen  nach  die 
Kshetrajna's  (Kenner  des  Ackerlandes).  Darum  soll  der  Mann 
sie  ohne  Unterschied  ganz  besonders  meiden.  Denn  ver- 
schmitzt sind  sie  und  von  schreckHcher  Art  und  betören  den 
Unkundigen ;  sie  sind  ganz  in  Rajas  versunken  und  eine  ewige 
Verkörperung  der  Sinnlichkeit  (indriyänäm).^^  Derartigen 
herben  Urteilen  über  die  Frauen,  wie  sie  im  Epos  und  in  der 
ganzen  indischen  Literatur  nicht  selten  vorkommen  und  sich 
aus  der  sozialen  Stellung  des  Weibes  in  Indien  erklären, 
stehen  zahlreiche,  die  Achtung  vor  dem  weiblichen  Geschlechte 
bekundende  Aufserungen  gegenüber,  von  denen  wir  nur  einige 
der  bekanntesten  erwähnen  wollen.  So  sagt  Damayanti  zu 
Nala,  Mahäbh.  III,  61,29  (III,  2325):  „Nicht  gibt  es,  so  meinen 
die  Arzte,  irgendein  Heilkraut  für  alle  Leiden,  welches  der 
Gattin  gleichkäme",  und  Manu  3,56  heifst  es  übereinstimmend 
mit  Mahäbh.  XIII,  46,5—6  (XIII,  2458):  „Wo  die  Frauen 
geehrt  werden,  da  freuen  sich  die  Götter,  und  wo  sie  nicht 
geehrt  werden,  da  sind  alle  Opferhandlungen  vergebHch." 


IV.  Ethik  und  Eschatologie. 

1.  Unfreiheit  des  Willens  und  Moralität. 

Wie  überall,  so  kommt  auch  in  Indien  die  auf  dem  Be- 
wufstsein  von  der  Unverbrüchliclikeit  des  Kausahtätsgesetzes 
beruhende  Erkenntnis  von  der  Unfreiheit  des  menschlichen 
Handelns  zum  Durehbruche,  und  wenn  ihr  gegenüber  gleich- 
wohl die  Forderungen  der  Moralität  aufrecht  erhaften  werden, 
so  erklärt  sich  dieser  scheinbare  Widerspruch  aus  der  mehr 
gefühlten  als  erkannten  Wahrheit,  dafs  der  Determinismus 
nur  für  die  empirische  Betrachtungsweise  zu  Rechte  besteht, 
und  dafs  derselbe,  so  klar  er  auch  erkannt  werden  mag,  nicht 
imstande  ist,  die  Überzeugung  von  der  Freiheit  und  Verant- 
worthchkeit  und  damit  von  der  Berechtigung  der  Forderung 
eines  moralischen  Lebenswandels  zu  unterdrücken. 


1.  Unfreiheit  des  Willens  und  Moralität. 
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Die  Erkenntnis  von  der  Notwendigkeit  alles  Geschehens 
kommt  schon  in  der  epischen  Zeit  in  Lehren  wie  in  Erzäh- 
lungen zum  deutUchen  Ausdruck.  So  heifst  es  Mahäbh. 
3,30,24  (=1140):  „Dem  Räume  gleich  alle  Wesen  durch- 
dringend, o  Bhärata,  verleiht  Gott  auf  dieser  Welt  das  Gute 
und  das  Böse."  Manu  1,  28 — 30:  „Zu  welchem  Werke  aber 
von  Anfang  an  der  Herr  irgendeinen  bestimmte,  dieses  Werk 
betrieb  derselbe  von  selbst,  indem  er  immer  wieder  und  wieder 
geboren  wurde.  Lust  zu  schaden  und  Lust  zu  schonen,  Milde 
und  Härte,  Gerechtigkeit  und  Ungerechtigkeit,  Wahrheit  und 
Unwahrheit,  was  auch  inmier  von  dem  allem  der  Schöpfer 
einem  bei  der  Schöpfung  auferlegte,  das  machte  derselbe  von 
selbst  sich  zu  eigen.  Wie  in  dem  Umlauf  der  Jahreszeiten 
die  Jahreszeiten  aus  sich  selbst  hervorbringen,  was  für  sie 
charakteristisch  ist,  so  auch  die  verkörperten  Seelen  ihre 
Werke"  (vgl.  Mahäbh.  XII,  233,17  S.  337  und  XII,  181,12 
S.  143).  Dieselbe  Wahrheit  von  der  Notwendigkeit  alles  Ge- 
schehens tritt  hervor  in  den  Erzählungen  von  dem  gestürzten 
Bali  XII,  223—224,  Namuci  XII,  226  und  Vritra  XII,  280, 
welche  alle  in  ihrem  Unglück  Trost  finden  in  dem  Gedanken 
von  der  Unabwendbarkeit  ihres  durch  Kala  (die  Zeit)  über 
sie  verhängten  Schicksals.  XII,  224,25  S.  295:  „Kala  ist  es, 
der  alles  nimmt,  Kala,  welcher  alles  gibt,  durch  Kala  wird 
alles  verhängt";  Vers  36  S.  296:  „Nicht  ist  dieses  Werk  von 
dir  gewirkt  worden,  oder  meines;  sei  es  Glück  oder  sei  es 
Unglück,  es  wird  gewirkt  durch  den  Umschwung  [der  Zeit]"; 
Vers  45  S.  207:  „Nicht  ich  bin  der  Täter  imd  nicht  du  bist 
es,  und  auch  kein  anderer  ist  der  Täter,  o  Gemahl  der  Qaci; 
durch  den  Zeitumschwung  werden  die  Welten  beherrscht, 
0  gakra,  wie  es  der  Zufall  fügt."  XII,  226,8.  10.  11.  13.  22 
S.  304  fg.):  „Ein  Gebieter  ist,  es  gibt  keinen  zweiten,  ihm 
gleichen  Gebieter;  dem  Menschen,  schon  wenn  er  noch  im 
Mutterleibe  hegt,  gebietet  dieser  Gebieter;  von  ihm  getrieben 
ströme  ich  wie  Wasser  den  Abhang  herab,  je  nachdem  er 
mich  antreibt.  —  Je  nachdem  einer  dazu  bestimmt  ist,  etwas 
zu  erlangen,  dementsprechend  erlangt  er  es,  und  wie  etwas 
bestinmit  ist,  zu  geschehen,  dementsprechend  geschieht  es 
auch.  —  Und   wozu    einer   immer  vom   Schöpfer   schon   im 
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Mutterleibe  immer  wieder  [bei  jeder  neuen  Geburt]  bestimmt 
ist,  darin  verharrt  er,  und  nicht  in  dem,  was  er  selbst  wünscht 
—  Durch  die  Zeitläufte  werden  die  Menschen  herumgestofsen, 
und  keiner  ist,  der  sie  beschuldigen  könnte;  aber  darin  be- 
steht das  Leid,  dafs  der  Unzufriedene  wähnt,  er  selbst  sei  der 
Täter.  —  Man  empfängt  nur  was  man  empfangen  sollte,  man 
geht  nur,  wohin  man  gehen  sollte,  man  kommt  nur  zu  dem, 
wozu  man  kommen  sollte,  mag  es  Leid  oder  Lust  sein."  XII, 
279,8  und  20  S.  487  fg. :  „Diese  verkörperte  Seele  ist  niemals 
Herr  über  Gutes  und  Böses:  —  dafs  die  Lebewesen  in  dieser 
Weise  um  wandern  müssen,  hatte  ich  vordem  nicht  erkannt; 
aber  die  Schrift  lehrt:  wie  die  Werke,  so  ist  auch  die  Ver- 
geltung." 

Schon  diese  letzten  Worte  deuten  an,  worauf  die  Not- 
wendigkeit alles  Geschehens  beruht;  es  sind  die  in  einer 
frühern  Geburt  begangenen  Werke,  die  durch  Tun  und  Leiden 
der  nächsten  Geburt  gebüfst  werden  müssen.  Seinen  vormals 
begangenen  Werken  kann  der  Täter  nicht  entrinnen;  XIII, 
7,22  =  XIII,  366  (vgl.  XU,  181,16  S.  143):  „Wie  ein  Kalb 
unter  tausend  Kühen  seine  Mutter  herausfindet,  so  folgt  die 
vormals  begangene  Tat  ihrem  Täter  nach."  In  lebendiger 
Weise  wird  diese  Wahrheit  illustriert  durch  die  Erzählung 
XIII,  1  von  der  Schlange,  welche  einen  Knaben  getötet  hat 
und  dafür  bestraft  werden  soll.  Sie  schiebt  die  Schuld  auf 
Mrityu,  den  Todesgott,  dieser  auf  Kala,  den  Gott  der  Zeit,  des 
Verhängnisses  und  dieser  wiederum  auf  das  Karman,  das  in 
einer  frühern  Geburt  von  dem  Knaben  wie  von  seiner  Mutter 
begangene  Werk;  Kala  spricht  (Vers  70):  „Nicht  ich  bin 
schuld  an  dem  Tode  des  Knaben,  noch  auch  der  Mrityu  hier, 
noch  auch  diese  Schlange,  o  Jäger;  denn  wir  sind  nicht  die 
Veranlasser,  sondern  das  Werk,  welches  er  begangen  hat, 
das  ist  für  uns  der  Veranlasser,  o  Arjunaka;  keine  andere  als 
diese  ist  die  Ursache  seines  Todes;  getötet  wurde  er 
durch  sein  eigenes  Werk." 

Wie  schon  aus  den  angeführten  Stellen  ersichthch,  werden 
die  Werke  der  frühern  Geburt  nicht  nur  durch  das  Leiden, 
sondern  auch  durch  das  Tun  des  nachfolgenden  Lebenslaufes 
gesühnt;   aber  diese  Erkenntnis  wird   immer  wieder  durch- 
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brechen  durch  das  unversiegliche  Bewufstsein  von  der  Freiheit 
des  menschhchen  Handelns.  Beide,  das  Schicksal  (daivam) 
und  die  menschliche  Tat  (purushakära)  wirken  bei  jeder 
Handlung  zusammen.  Diese  Wahrheit  wird  eingehend  erörtert 
in  dem  gedankenreichen  Abschnitte  XIII,  6:  Vers  7:  „Wie 
der  ausgestreute  Same  ohne  das  Ackerfeld  keine  Frucht 
bringt,  so  kann  das  Schicksal  ohne  die  Menschentat  nicht 
wirken ;  das  Ackerland  ist  die  Menschentat  und  das  Schicksal 
ist  der  Same."  Vers  43  (=  337) :  „Wie  ein  Feuer,  auch  wenn 
es  klein  ist,  sehr  grofs  wird,  wenn  der  Wind  es  anfacht,  so 
wächst  die  Macht  des  Schicksals  gewaltig,  wenn  die  Menschen- 
tat hinzutritt."  Hier  ist  das  Schicksal  der  Same,  das  Feuer, 
und  die  Menschentat  nur  das  Ackerland,  der  Wind ;  treffender 
würde  für  unser  Gefühl -das  umgekehrte  Gleichnis  sein,  wie 
es  sich  auch  in  dem  Vergleich  der  Tat  mit  dem  Manne,  des 
Schicksals  mit  dem  Weibe  gestaltet,  Vers  20  (=  314) :  „Wer 
ohne  die  Menschentat  zu  vollbringen  sich  auf  das  Schicksal 
verläfst,  der  müht  sich  vergebens  ab,  wie  ein  Weib,  welches 
als  Gatten  einen  Eunuchen  erlangt  hat";  und  das  ganze 
Schwergewicht  der  Handlung  und  der  Verantwortlichkeit  für 
dieselbe  wird  auf  den  Täter  gewälzt  in  dem  schönen  (auch 
XI,  2,35  =  XI,  80  vorkommenden)  Verse  27  (=321):  „Ein 
jeder  ist  sein  eigener  Bundesgenosse,  ein  jeder  ist  sein  eigener 
Feind,  ein  jeder  ist  sein  eigener  Zeuge  von  dem,  was  er  getan 
und  nicht  getan  hat."  Vgl.  VI,  30,5—6  S.  58:  „Man  reifse 
heraus  das  Selbst  durch  das  Selbst  [aus  dem  Ozean  des  Sansära], 
nicht  lasse  man  das  Selbst  [in  ihm]  versinken,  denn  ein  jeder 
ist  der  Bundesgenosse  seiner  selbst,  und  ein  jeder  ist  auch  ein 
Feind  seiner  selbst.  Ein  Bundesgenosse  seiner  selbst  ist  er 
dann,  wenn  er  sein  Selbst  durch  das  Selbst  überwunden  hat; 
solange  aber  noch  die  Feindschaft  besteht  dessen,  was  [an  ihm] 
nicht  Selbst  ist,  so  lange  ist  einer  ein  Feind  seiner  selbst." 
In  Stellen  wie  diesen  spricht  sich  das  Bewufstsein  aus, 
dafs  die  guten  wie  die  bösen  Handlungen  das  ureigenste  Werk 
des  Menschen  sind,  und  dafs  über  beiden  der  innere  Zeuge, 
das  Gewissen  zu  Gerichte  sitzt,  imd  auf  diesem  Bewufstsein 
beruhen  alle  moralischen  Forderungen,  die  wir  an  den  Men- 
schen stellen  und  welche  im  grofsen  Epos  in  überreicher  Fülle 
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vorliegen.  Freilich  fehlt  es  auch  nicht  an  skeptischen  Ein- 
wendungen, welche  alle  Moralität  in  Frage  stellen.  „Wer 
hilft  in  dieser  Welt  dem  andern?"  heifst  es  XII,  292,1  S.  561, 
„wer  hat  für  den  andern  etwas  übrig?  Der  Mensch,  wie  er 
ist,  tut,  was  er  tut,  durch  sich  selbst  und  für  sich  selbst." 
XIV,  49,14  S.  985:  „«Dies  ist  das  Beste!»  «Nein,  dies  ist 
das  Beste ! »  mit  solchen  Behauptungen  stehen  sich  die  Leute 
gegenüber,  und  jeder  schätzt  jedesmal  dasjenige  als  Pflicht, 
woran  er  gerade  sein  Gefallen  findet."  Es  gäbe,  heifst  es 
XII,  260,17  S.  417,  abgesehen  vom  Staatsgesetze,  keinen 
Lebenswandel,  der  für  alle  verbindlich  wäre,  die  moralischen 
Gesetze  seien  nur  durch  den  Usus  der  Vorfahren  entstanden, 
XII,  260,20  S.  418:  „Vor  Zeiten  wurde  ein  von  langher  über- 
kommener Wandel  für  die  PfUcht  erklärt,  und  nun  ist  sie 
durch  jenen  frühem  Wandel  zu  einer  ewigen  Norm  geworden." 
Man  glaubt  den  Kallikles  des  platonischen  Gorgias  oder  einen 
der  modernen  Immoralisten  zu  hören,  wenn  man  XII,  259,13. 
18.  S.  414  von  den  Starken  imd  Reichen  liest,  welche  be- 
haupten, dafs  die  sittliche  Forderung  der  Gerechtigkeit  nur  eine 
Erfindung  der  Schwachen,  die  der  Mildtätigkeit  nur  eine  solche 
der  Bedürftigen  sei.  Demgegenüber  macht  der  Dichter  Vers  20 
als  allgemeine  Norm  geltend:  „Was  ein  Mensch  sich  nicht 
von  andern  angetan  wünscht,  das  füge  er  auch  nicht  andern 
zu,  da  er  an  sich  selbst  erfahren  hat,  was  unangenehm  ist." 
Es  gibt,  nach  XII,  287,12  S.  542  vier  verschiedene  Lebens- 
richtungen (nach  dem  Kommentar  sind  der  Materialismus,  der 
Buddhismus,  der  brahmanische  Opferkultus  und  die  Ätman- 
lehre  der  Upanishad's  gemeint),  aber  die  allgemeinen  mora- 
lischen Gesetze,  namentlich  wie  Vers  17  hervorhebt,  „das 
Mitleid  mit  allen  Wesen,  die  Rechtschaffenheit  in  Handel  und 
Wandel"  sind  für  alle  ohne  Unterschied  verbindhch.  Un- 
abhängig von  der  jedesmaligen  philosophischen  Richtung  sind 
die  Forderungen  des  Gewissens  sowie  Scham  und  Reue  über 
das  Böse;  XII,  292,18  S.  563:  „Nicht  aber  soll  man  in  dieser 
Welt  durch  etwas  emporzukommen  suchen,  dessen  man  sich 
zu  schämen  hat.  Zwecke,  die  mit  RecMschaffenheit  verfolgt 
werden,  sind  gut,  die  aber  mit  Ungerechtigkeit  verfolgt  werden, 
pfui  über  die";  XII,  287,48  S.  546:  „Ein  Werk,  infolgedessen 
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man  auf  dem  Sterbelager  Reue  empfindet,  das  soll  man  von 
vornherein  nicht  unternehmen,  wenn  man  sich  selbst  Gedeihen 
wünscht";  XII,  291,8  S.  559:  „[Fragt  man  aber:]  Wo  sehe 
ich  denn  eine  üble  Folge  meiner  bösen  Tat?  —  Zunächst 
schon  darin,  dafs  der  Seele,  selbst  wenn  man  Reue  empfunden 
hat,  nicht  wohl  danach  wird.  Wer  aber  ein  solcher  Tor  ist, 
dsU's  ihm  keine  Reue  über  seine  Tat  kommt,  den  erwartet, 
wenn  er  davon  mufs,  grofse  Pein."  XII,  309,7  S.  639 :  „0  du 
Genufssüchtiger !  warum  strebst  du  nicht  danach,  zur  Be- 
gierdelosigkeit  zu  gelangen  ?  Den  Honig  am  Abgrunde  siehst 
du  Tor,  aber  den  Abgrund  siehst  du  nicht."  Principiis  obstat 
oder  in  den  Worten  des  Epos,  XII,  309,17  S.  640:  „Wie  man 
leicht  wie  im  Spiel  einen  kleinen  Staubflecken  von  seinem 
Körper  wegwischt,  einen  grofsen  aber  nur  mit  Mühe,  so  ist 
es  auch  mit  der  Reinigung  vom  Bösen."  Die  erste  Veran- 
lassimg dazu  gibt  die  Berührung  der  Sinne  mit  der  sinnlichen 
Welt;  aus  ihr  entspringen,  wie  XII,  273  entwickelt  wird,  Liebe 
und  Hafs;  diese  wachsen  zur  Leidenschaft,  zu  Habgier  und 
Verblendung  an;  „wer  aber  von  Habgier  imd  Verblendung 
beherrscht,  von  Liebe  und  Hafs  erfüllt  ist,  dessen  Sinn  richtet 
sich  nicht  auf  die  Pflicht,  und  nur  aus  Falschheit  tut  er  die 
Pflicht."  XII,  251,1—6  S.  394  fg.:  „Man  gebe  den  Gerüchen, 
den  Geschmäcken,  gebe  der  Lust  keine  Folge  ...  Man 
trachte  auch  nicht  nach  Ehre,  Ruf  oder  Ruhm;  das  ist  das 
Verhalten  eines  sehenden  Brahmanen.  Man  mag  aUe  Veden 
studieren  und  keusch  sein,  aber  damit,  dafs  man  den  Rig- 
veda,  Yajurveda  und  Sämaveda  kennt,  ist  man  noch  kein 
wahrer  Zwiegeborener  . . .  Auch  wenn  einer  mancherlei  Opfer 
aufzuweisen  hat  imd  heilige  mit  Opfergaben  verbundene 
Werke,  so  erlangt  er  dadurch  noch  "keineswegs  die  wahre 
Brahmanschaft,  weil  er  noch  nicht  in  sich  gesetzt  ist.  Aber 
wenn  ebenderselbe  nicht  mehr  fürchtet,  und  wenn  man  sich 
vor  ihm  nicht  mehr  fürchtet,  wenn  er  nicht  mehr  wünscht 
und  nicht  mehr  hafst,  dann  erlangt  er  das  Brahman.  Wenn 
er  gegen  alle  Wesen  keine  böse  Gesinnung  betätigt  in  Werken, 
Gedanken  oder  Worten,  dann  geht  er  in  das  Brahman 
ein."  XII,  189,4  S.  165:  „Der,  bei  welchem  Wahrhaftigkeit, 
Freigebigkeit,    Treue,   Wohlwollen,    Schamhaftigkeit ,   Barm- 
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herzigkeit  und  Askese  gesehen  werden,  der  gilt  für  einen 
Brahmanen."  XII,  309,14  S.  640:  „WohlwoUend ,  lauter, 
bezähmt,  Wahrheit  redend,  in  Rechtschaffenheit  beharrend 
und  durch  Geburt  und  Werke  rein,  als  solcher  ist  der  veda- 
kundige  Z wiegeborene  ein  Würdiger."  XII,  299,29  S.  590: 
„Wer  Wahrhaftigkeit,  Bezähmung,  Rechtschaffenheit,  Wohl- 
wollen, Festigkeit  und  Ausdauer  überaus  eifrig  pflegt,  wer 
beharrlich  im  Studium,  neidlos  gegen  andere  und  von  unwandel- 
barer Charakterstärke  ist,  der  geht  den  Weg  nach  oben." 
Noch  weit  ausführlichere  Aufzählungen  der  Tugenden  und  der 
ilmen  entgegenstehenden  Fehler  finden  sich  V,  45  S.  23  fg., 
VI,  40  S.  94  ig,  und  an  manchen  andern  Orten.  Als  Wurzel 
alles  Guten  wird  die  gute  Gesinnung  bezeichnet,  XII,  193,31 
S.  180:  „Die  Weisen  erklären,  dafs  das  Gute  aUer  Wesen  auf 
Gesinnung  beruhend  (mdnasa)  sei,  darum  soll  man  bei  allen 
Wesen  der  Gesinnung  nach  Wohlwollen  walten  lassen."  Daher 
kommt  es  nicht  auf  die  Gröfse  der  Wohltat  an,  sondern  auf  die 
Gesinnung,  aus  der  sie  entsprang;  XII,  292,6  S.  561:  „Wenn 
man  mit  frommem  Sinne  auch  nur  kaltes  oder  warmes  Wasser, 
so  gut  man  es  vermag,  dem  Gaste  darreicht,  so  ist  das  ebenso 
verdienstlich,  als  wenn  man  einen  Hungrigen  speiste." 

Drei  Tugenden  sind  es,  welche  bei  den  Aufzählungen 
derselben  vor  allem  hervortreten,  Gerechtigkeit,  Mitleid 
und  Entsagung.  Unermüdlich  wird  das  Gesetz  eingeschärft, 
kein  Wesen  zu  schädigen  und  einem  jeden  in  seiner  Not  bei- 
zustehen; daher  die  beständig  wiederholte  Charakterisierung 
des  guten  Menschen  durch  das  schöne  Kompositum:  sarva- 
hMia-hite-raia  „am  Wohlsein  aller  Wesen  sich  erfreuend !"  Nicht 
durch  Werke  allein,  auch  mit  Worten  soll  man  sich  hüten, 
den  andern  zu  verletzen;  XII,  299,9  S.  588:  „Die  Pfeile  der 
Rede  werden  aus  dem  Munde  geschossen,  und  wen  sie  treffen, 
der  jammert  Tag  und  Nacht,  sie  verfehlen  nicht  die  verwimd- 
baren  Stellen  des  andern,  der  Weise  soll  sie  nicht  auf  andre 
schleudern."  Vers  16:  „Wird  man  geschmäht,  so  schmähe 
man  nicht  wieder,  sein  Zorn  verbrennt  ihn,  den  Schmähenden, 
wenn  man  dabei  geduldig  bleibt,  und  man  gewinnt  des 
andern  gute  Werke."  Vers  38:  „Schweigen  ist  besser  als 
Reden;  Wahrheit  zu  reden  in  dem  was  man  spricht,  ist  das 
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zweite,  Gerechtigkeit  zu  reden  ist  das  dritte.  Liebreiches  zu 
reden  ist  das  vierte."  XII,  287,29—32  S.  544:  „Ohne  von 
sich  zu  reden,  streicht  der  reine  Duft  der  Blumen  dahin,  und 
ohne  sich  zu  rühmen,  glänzt  die  wolkenlose  Sonne  am  Himmel. 
Der  Tor  wird  nicht  darum  schon  in  der  Welt  glänzen,  weil 
er  sich  selbst  rühmt,  aber  der  Weise  glänzt  hervor,  auch 
wenn  er  in  einer  Höhle  verborgen  ist.  Auch  der  laut  er- 
schallende Ton  fällt  in  das  Nichts  zurück,  aber  das  gute 
Wort,  auch  wenn  es  leise  gesprochen  wurde,  leuchtet  durch 
die  Welt." 

Mehr  noch  als  Gerechtigkeit  und  Wohlwollen  gegen  alle 
Wesen  wird  in  allen  Teilen  des  Epos  als  Gipfel,  ja  als  In- 
begriff aUer  Tugend  die  Entsagung  gepriesen.  So  heilst  es 
VI,  36,12  S.  85:  „Höher  als  die  Übung  steht  das  Erkennen, 
höher  als  das  Erkennen  die  Meditation,  höher  als  die  Medi- 
tation die  Entsagung  in  betreff'  des  Lohnes  der  Werke,  der 
Entsagung  folgt  der  Friede  auf  dem  Fufse."  Allerdings  gibt 
es  neben  der  echten  Entsagung  auch  eine  unechte,  wie  VT, 

42.7  fg.  S.  100  ausführt,  eine  tamasartige,  welche  auf  blofsem 
Wahne,  und  eine  rajasartige,  welche  auf  Scheu  vor  der  Arbeit 
des  Lebens  beruht:  „Wenn  hingegen,  o  Arjuna,  ein  notwendiges 
Werk  nur  in  dem  Bewufstsein,  dafs  es  Pflicht  sei,  vollbracht 
wird,  indem  man  dabei  der  Anhänglichkeit  und  dem  Lohne 
entsagt,  so  heifst  diese  Entsagung  eine  sattvahafte."     XIV, 

47.8  S.  981:  „Wer  nichts  mehr  begehrt  und  nichts  mehr 
verächtet,  der  ist  schon  während  er  in  dieser  Welt  weilt,  zur 
Brahmanwerdung  taugUch."  Der  Mokshadharma,  welcher  sich 
durch  die  letzten  7000  Verse  des  zwölften  Buches  des  Epos 
(S.  109 — 882  unserer  Ubersetzimg)  hindurchzieht,  und  der  bei 
aller  Buntheit  des  Inhaltes,  wie  schon  der  Name  besagt,  als 
Hauptzweck  verfolgt,  den  Weg  zur  Erlösung  zu  zeigen,  spricht 
gleich  am  Eingange  den  Gedanken  aus,  dafs  die  ganze  Welt 
und  ihre  Beschaffenheit  uns  zur  Entsagung  auffordere;  XU, 
174,4  S.  111:  „In  welcher  Weise  man  auch  immer  das  morsche 
Gewebe  dieser  Welt  überschauen  mag,  auf  jede  Weise  ent- 
springt daraus  Abwendung  von  ihr,  daran  ist  kein  Zweifel." 
Auf  diesen  Gedanken  folgt  eine  ganze  Reihe  lebendig  aus- 
geführter, anmutiger  Erzählungen,  welche  sämtlich  den  Zweck 
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haben  zu  zeigen,  dafs  der  Seelenfriede  und  damit  das  höchste 
Glück  auf  dieser  Welt  durch  Entsagung  erreicht  wird.     XII, 
174  findet  der  König  Senajit  über  den  Verlust  seines  Sohnes,' 
die  Hetäre  Pingalä  über  den  Verlust  ihres  Geliebten  Trost  in 
der  Entsagung;  XII,  175  preist  ein  Sohn  seinem  Vater  gegen- 
über,   der    das   Einhalten    der   Lebensstadien   empfiehlt,    die 
Entsagung  als  das  höchste  Glück:    „Kein  Auge  kommt  der 
V^issenschaft  gleich,  keine  Askese  der  Wahrheit,  kein  Unglück 
kommt  der  Leidenschaft,  kein  Glück  der  Entsagung  gleich" 
(Vers  35).    XII,  176  weist  der  „von  einem  bösen  Weibe,  von 
schlechter  Kleidung  und  Hunger  geplagte"  gampäka  auf  die 
Gefahren    des   Reichtums,    auf   den   aus  ihm   entspringenden 
Hochmut  hin,  welcher  spricht:  „Ich  bin  hochgeboren,  ich  bin 
vollkommen,  ich  bin  ein  Übermensch  (ndsfni  hevalamänushah)'' 
und  preist  demgegenüber  die  Entsagung  als  das  höchste  Glück: 
„Wer  nicht  entsagt  hat,  kommt  nicht  zum  Glück,  wer  nicht 
entsagt  hat,  kommt  nicht  zum  Höchsten,  wer  nicht  entsagt 
hat,  schläft  nicht  in  sicherer  Ruhe,   entsage  allem  und  sei 
glücklich"  (Vers  22).    XH,  177  beruhigt  sich  Mafiki  über  den 
Verlust  seiner  von  einem  Kamel  mitgeschleiften  und  erwürgten 
Ochslein  bei  dem  Gedanken,  dafs  die  Erlangung  aller  Wünsche 
mcht  so  sicher  zum  Glücke  führt,  wie  der  Verzicht  auf  alle 
Wünsche.     XII,  178,2  versichert  der  zur  Entsagung  gelangte 
Janaka,  König  von  Mithilä:  „Selbst  wenn  Mithilä  in  Flammen 
aufgeht,  gibt  es  nichts  mehr,   was  mir  verbrennen  könnte", 
und  dasselbe  Thema  wird  variiert  XII,    276  und  XIV,.  32,' 
wo  der  entsagende  Janaka  spricht  Vers  11:  „Nunmehr  glaube 
ich,    dafs  ich  überhaupt  kein  Reich  habe,    oder  dafs  mein 
Reich   allumfassend   ist:    auch   mein    eigener  Leib  ist  nicht 
mein,  oder  auch  die  ganze  Erde  ist  mein,  und  wie  sie  mir 
gehört,  so  auch  den  andern."    XH,  179  weist  Äjagara  auf 
die  Wertlosigkeit  und  Nichtigkeit  alles  Irdischen  hin,  und 
Xn,  180  naht  sich  dem  armen,  von  einem  Reichen  beleidigten 
Kä^yapa  der  Gott  Indra  in  Gestalt  eines  Schakals  und  belehrt 
ihn  darüber,  dafs  durch  ein  Nachjagen  nach  den  Güi^m  dieses 
Lebens  niemals  der  Frieden  erreicht  wird:  „Durch  Erlangung 
von   Wünschen   ist   keine    Sättigung   zu   finden,    der   Durst 
(tnshnä)  ist  durch  kein  Wasser  zu  stillen,  er  wird  nur  um  so 
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brennender,    wie    das    Feuer    durch   Holzscheite."     Dasselbe 
Thema  wird  noch  an  vielen  andern  Stellen  behandelt,   wie 
XII,  230  S.  327  fg.,  xn,  270  S.  461  fg.,  XH,  276  S.  482  fg., 
xn,  298  S.  581  fg.,    und    besonders    eindringHch    durch    die 
Schlufserzählung  des  Mokshadharma  XII,  352—365  S.  862  fg. 
von  dem  Brahmanen,  welcher  nach  der  höchsten  Pflicht  forscht 
und  von  einem  xNäga  (Schlangenfürsten)  durch  die  Erzählung 
von  dem  Eingange  des  auf  alle  Wünsche  verzichtenden  und 
nur  vom  Ährenlesen   lebenden  Muni   in   die  Sonne   darüber 
belehrt  wird,  dafs  die  höchste  aUer  Pflichten  die  Entsagung 
sei.    So  führt  denn  Entsagung  zum  höchsten  Glück,  Welthebe 
zu  Leiden   ohne  Ende;    XII,  329,8.   31.   32   S.  727  und  729: 
„Wer  das  Unglück  hat,  Mensch  geworden  zu  sein  und  daran 
hängt,   der  ist  ein  Tor;   nicht  vermag  er  sich  vom  Leid  zu 
befreien.  Kleben  an  der  Welt  heifst  Leiden...   Wie  Fische 
in  einem  grofsen  Netz  gefangen  und  aufs  Trockne  gezogen 
werden,  so  lassen  sich  die  Menschen  in  dem  Netz  der  Welt- 
liebe fangen  und  geraten  dadurch  in  grofses  Leid.    Familie, 
Kinder,  Weiber,  Leib  und  Vermögen  wisse  alles  als  dir  fremd 
und  unbeständig.   Was  ist  dein?  Das  gute  und  das  böse 
Werk." 

Es  ist  begreif hch,  wie  bei  dem  friedfertigen  und  kon- 
templativen Sinn  der  Inder  ihre  Ethik  eine  Vorliebe  für  das 
quietistische  Verhalten  zeigt,  welches  mehr  durch  Dulden  und 
Entsagen,    als    durch   tatkräftiges   Handeln    die    Schuld   des 
Daseins  abträgt.    Letzteres  ist  der  Weg  der  Aktivität  (pra- 
vritti),  ersteres  der  der  Passivität  (nivritti),  ein  Gegensatz, 
der  im  Epos  vielfach  erörtert  wird.     Der  Schöpfer  hat  beide 
Satzungen,  die  der  Passivität  und  Aktivität,  verordnet  (XII, 
340,99  S.  792).    Die  Aktivität  führt  zur  Wiederkehr  ins  Erden- 
dasein,  die  Passivität  zu  einem  Scheiden  ohne  Wiederkehr 
(XII,  340,76  S.  790  und  XII,  347,82.  83  S.  839,  wo  der  Ausdruck 
j^fmrdvritii'durlabhah    seltsamerweise    in    entgegengesetztem 
Sinne  verwendet  wird);   „darum  kleben  nicht  mehr  an  den 
Werken   alle   die,  welche   das  jenseitige   Ufer  schauen;   aus 
Wissen  bestehend  ist  jener  Purusha,  nicht  aber  aus  Werken 
bestehend"    (XIV,    51,32   S.  994);    „denn    als    Auslöschung 
(mrvänam)  aller  Pflichten  ist  die  Passivität  das  Höchste,  daher, 
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wer   sich    der  Passivität    ergibt,    als    ein    durch    und   durch 
Beseligter  (nirvrita)  dahinwandelt"  (XII,  339,67  S.  776). 

In  bewufstem  Gegensatze  zu  diesem  dem  indischen  Geiste 
vorwiegend  gemäfsen  ethischen  Verhalten  steht  der  Gedanke, 
welcher  das  eigenthche  Grundthema  der  Bhagavadgitä  bildet, 
dafs  man  nicht  den  Werken,  sondern  nur  dem  Lohn  der 
Werke  entsagen  soll  (VI,  36,12  S.  85).  Den  Arjuna,  welcher 
beim  Anblick  so  vieler  Freunde  und  Verwandten  im  feind- 
lichen Heere  sich  nicht  entschliefsen  kann,  gegen  sie  zu 
kämpfen  (VI,  25  S.  33  ig.),  belehrt  der  als  sein  Freund  und 
Wagenlenker  Krishna  verkörperte,  höchste  Gott  Vishnu  nicht 
nur  darüber,  dafs  Leben  und  Tod  das  wahre  Wesen  des 
Atman  nicht  berühren,  sondern  weiter  auch  darüber,  dafs 
er  als  Kshatriya  der  Pflicht  seiner  Kaste  nachkommen  und 
kämpfen  mufs  (VI,  2Q  S.  38  fg.),  dafs  es  nicht  die  Aufgabe 
ist,  vom  Handeln  abzulassen,  da  die  Werke  doch  einmal 
unvermeidlich  und  zum  Bestände  der  Welt  notwendig  sind, 
dafs  es  vielmehr  die  höchste  Aufgabe  ist,  das  pflichtmäfsig 
obhegende  Werk  um  seiner  selbst  willen  und  ohne  Hoffnung 
auf  Lohn,  ohne  egoistisches  Interesse  zu  vollbringen;  VI, 
27,19  S.  47:  „Darum  betreibe  allezeit  die  obliegende  Pflicht 
ohne  Anhänglichkeit;  denn  wer  ohne  Anhänglichkeit  seine 
Pflicht  erfüllt,  der  Mann  erlangt  das  Höchste." 


2.  Kasten  und  Ä^rama^s. 

Die  Weisen  des  alten  Indiens  haben  sich  nicht  darauf 
beschränkt,  Moral  zu  predigen,  sondern  waren  emsthch 
bestrebt,  das  ganze  Leben  des  Volkes  durch  sittliche  Gesetze 
zu  regeln  und  mit  ihnen  alle  Verhältnisse  des  Lebens  zu 
durchdringen.  Nicht  nur,  dafs  sie  durch  die  Einteilung  des 
gesamten  Volkstums  in  die  vier  Kasten  der  Brähmana's, 
Kshatriya's,  Vai^ya's  und  Qüdra's  (Priester ,  Krieger, 
Kolonisten  und  Diener)  in  ihrer  Art  eine  Lösung  des  sozialen 
Problems,  nach  der  wir  immer  noch  suchen,  gefunden  haben, 
sie  waren  weiter  auch  bemüht,  durch  die  vier  Ägrama^s 
(Lebensstadien)  das  ganze  Leben  der  drei  obern  Kasten  als 
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eine  Vorbereitung  auf  das  Jenseits   zu  regeln  und  zu  einer 
via  salutis  zu  gestalten. 

Über  die  historische  Entstehung  der  Kasten  und  A9ra- 
ma's  haben  wir  oben  I,  1  S.  159—172  zur  Einleitung  unserer 
Besprechung  der  Brähmanazeit  ausführlich  gehandelt,  und 
werden  hier,  da  die  Verhältnisse  in  der  epischen  und  der  ihr 
nachfolgenden  Periode  in  allem  wesentlichen  dieselben  ge- 
l)Ueben  sind,  nur  einige  zur  nähern  Charakteristik  geeignete 
Züge  aus  Manu  und  Mahäbhäratam  nachzutragen  haben. 

Beide  Urkunden  schreiben  den  vier  Kasten  auf  Grund  des 
Purushaliedes  Rigveda  X,  90  einen  göttlichen  Ursprung  zu, 
indem  sie  dieselben  aus  Mund,  Armen,  Schenkeln  und  Füfsen 
des  Urmenschen  herv^orgehen  lassen.  Manu  1,31:  „Aber  zum 
Gedeihen  der  Welten  liefs  er  aus  seinem  Munde,  seinen  Armen, 
seinen  Schenkeln  und  seinen  Füfsen  den  Brahmanen,  den 
Kshatriya,  den  VaiQya  und  den  (Jüdra  hervorgehen."  Mahäbh. 
XII,  296,6  S.  573 :  „Aus  seinem  Munde  gingen  die  Brahmanen 
hervor,  o  Freund,  aus  seinen  Armen  die  Kshatriya's,  aus  seinen 
Schenkeln  die  reichen  [Vaigya's],  o  König,  aus  seinen  Füfsen 
die  dienenden  [Qüdra's]." 

Dieser  Anschauung  steht  eine  andere  entgegen,  nach 
welcher  Kshatriya's,  Vaigya's  und  güdra's  aus  der  Brahmanen- 
kaste  durch  Abfall  von  ihrer  Lebensordnung  hervorgegangen 
sein  sollen;  Mahäbh.  XII,  188,10—13  S.  163:  „Ursprünghch 
besteht  keine  Verschiedenheit  der  Kasten,  brahmisch  ist  diese 
ganze  Welt  der  Lebenden,  aber  das,  was  ursprünglich  von 
Gott  Brahman  geschaffen  war,  das  ist  infolge  der  Werke  in 
das  Kastenwesen  auseinandergegangen.  Sie,  welche  Lust  und 
Genufs  lieben,  scharf,  zornmütig  und  Freunde  von  Gewalttat 
sind,  ihre  ursprüngliche  Pflicht  vergessen  und  ihre  Gheder 
mit  Blut  befleckt  haben,  das  sind  Brahmanen,  welche  in  das 
Kshatriyatum  herabgesunken  sind.  Jene  andern,  welche  aus 
der  Viehzucht  ihren  Unterhalt  gewinnen,  von  gelber  Farbe*, 


*  Die  aus  der  Anwendung  des  Wortes  varna,  Farbe,  Kaste,  um  auch 
den  Unterschied  zwischen  Brähmana's,  Kshatriya's  und  Vaigya's^zu  bezeich- 
nen sich  erklärende  Füction,  als  wenn  die  drei  arischen  Kasten  (Ärya  s)  nicht 
nur'  von  den   Qüdra's,    sondern   auch  untereinander  durch  die  Hautfarbe 
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vom  Ackerbau  lebend,  auch  sie  betreiben  nicht  mehr  ihre  ur- 
sprünghche  Obhegenheit,  sondern  sind  Brahmanen,  welche  in 
das  Vaigyatum  herabgesunken  sind.  Und  endlich  jene,  welche 
an  Schädigung  und  Lüge  sich  freuen,  habgierig  sind  und  alle 
Geschäfte  zu  ihrem  Unterhalt  betreiben,  die  schwarzen,  von 
der  Reinheit  abgefallenen,  das  sind  Brahmanen,  welche  in  das 
^üdratum  herabgesunken  sind." 

Über  die  Pflichten  der  Kasten  begegnen  wir  häufigen  Er- 
örterungen, welche  im  wesentüchen  übereinstimmen,  sowohl 
im  Epos  als  auch  im  Gesetzbuche  des  Manu;  ist  doch  letz- 
teres seiner  ganzen  Anlage  nach  eine  Darstellung  der  in  Kasten 
und  Ä9rama's  zu  übenden  Pflichten,  sofern  Buch  II  vom 
Brahmacärin,  III — V  vom  Grihastha,  VI  vom  Vänaprastha 
und  Sannyäsin,  VII — VIII  vom  Kshatriya  und  die  übrigen 
Bücher  nachtragsweise  vom  Vai^ya  und  (Jüdra,  von  der  Ehe, 
den  Mischkasten,  Subsistenzmitteln  und  ähnlichem  handeln. 
Eine  kurze  Charakteristik  der  Kastenpflichten  findet  sich 
Mahäbh.  XII,  296,20  S.  574  fg.:  „Annehmen  von  Gaben,  für 
andere  opfern  und  den  Veda  lehren,  das  sind  die  besondem 
Pflichten  der  Brahmanen,  die  Beschützung  ziert  den  Kshatriya, 
Ackerbau,  Viehzucht  und  Handel  liegen  dem  Vaigya  ob,  die 
Zwiegeborenen  zu  bedienen  ist  die  Pflicht  des  Q^dra."  Ein- 
gehender wird  dasselbe  Thema  Manu  1,88  ig,,  Mahäbh.  VI, 
42,42—44  S.  104,  XII,  189,2—7  S.  165  und  an  manchen 
andern  Orten  behandelt.  Die  Beschäftigungen,  welche  den 
verschiedenen  Kasten  erlaubt  oder  verboten  sind,  werden  XII, 
294,3 — 6  S.  566  besprochen.  Die  eigentlichen  Träger  des 
geistigen  Lebens,  wenn  dasselbe  auch  vielfache  Anregungen 
aus  den  Kreisen  der  Kshatriya's  empfangen  haben  mag,  sind 
doch  vor  allen  andern  die  Brahmanen,  und  da  es  im  Grunde 
die  geistigen  Strömungen  sind,  welche  jedes  Zeitalter  be- 
herrschen imd  ihm  das  Gepräge  aufdrücken,  so  finden  wir  es 
begreif hch,  wenn  der  Brahmane  (Manu  1,93  und  99  und  an 
vielen  andern  Orten)  als  der  eigentliche  Herr  der  Schöpfung 


unterschieden  wären  (oben  I,  1  S.  164),  findet  sich  auch  ausgesprochen 
Mahäbh.  XII,  188,5  S.  162:  „Die  Farbe  der  Brahmanen  ist  weifs,  die  der 
Kshatriya's  rot,  die  der  Vai^ya's  gelb  und  die  Farbe  der  Qüdra's  schwarz.**^ 
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gefeiert  wird,  und  von  der  Übermacht  der  Brahmanen,  von 
der  furchtbaren  Wirkung,  den  ihr  Fluch  auf  Götter  wie  auf 
Menschen  ausübt,  exorbitante  Beispiele  berichtet  werden,  von 
denen  eine  sehr  lesenswerte  Sammlung  Mahäbh.  XII,  342, 
22—63  S.  803 — 811  unserer  Übersetzung  zu  finden  ist. 

Im  Gegensatze  zu  den  Brahmanen  als  den  geistigen  Füh- 
rern der  Nation,  zu  den  Kshatriya's,  denen  die  Beschützimg, 
und  den  Vaigya's,  denen  der  Erwerb  als  göttUch  befohlene 
Pflicht  unermüdlich  eingeschärft  wird,  ist  der  Qüdra  nach  wie 
vor  vom  Opferkultus   und  vom  Vedastudium  ausgeschlossen 
und,   mag  er  Sklave  oder  frei,  gekauft  oder  nicht  gekauft 
sein  (Manu  VIII,  413),    auf  das  Verharren   im  Dienste  der 
obern  Klassen  angewiesen.    Ist  er  hierin  treu,  so  eröffnet  sich 
auch  ihm   der  Weg  zur  Sehgkeit  (naihgreyasam).  Manu  IX, 
334,  und  er  kann  bei  der  nächsten  Geburt  zu  einer  höhern 
Kaste  gelangen.     „Auch  ein  Qüdra",  heifst  es  Mahäbh.  XII, 
203,15  S.  565,  „der  mit  bezähmten  Sinnen  immer  gehorsam 
ist,  wird  mit  Recht  dafür  geehrt."    XH,  293,1  S.  563  wird 
„ein  wohlanständiges,  von  Liebe  geleitetes  Betragen  von  seiten 
der    drei  Kasten    gegenüber    dem  Kastenlosen   [Qüdra]*'   als 
Vorschrift  aufgestellt.     Schon  die  Berührung  mit  den  obern 
Kasten  veredelt  ihn:  „Wie  ein  Körper  auf  dem  Berge  des 
Sonnenaufgangs   durch  seine  Nähe  [von  der  Sonne]  erglänzt, 
so  erglänzt  der  Kastenlose  durch  die  Nähe  der  Edlen.    Denn 
wie  ein  weifses  Kleid  durch  irgend  eine  Farbe  gefärbt  wird, 
so  nimmt  auch  er  [der  güdra]   die   Farbe   [der  Umgebung] 
an,  das  kannst  du  mir  glauben."     Auch  die  Behandlung  der 
Mischkasten,  deren  eine  grofse  Zahl  XII,  296,8—9  S.  573  auf- 
gezählt wird,  war,  so  sehr  auch  VI,  25,43  fg.  S.  37  vor  einer 
Vermengung  der  Kasten  als  der  Wurzel  alles  Übels  gewarnt 
wird,  in  der  Regel  eine  milde,  und  die  Kinder  wurden  dann 
wohl,  wie  schon  oben  I,  1  S.  162  erwähnt  wurde,  einfach  der 
Kaste  des  Vaters  zugerechnet;  XII,  296,13  S.  574:  „Wenn 
die  Muni's  Söhne  hier  und  da  {yatra  tatra,  d.  h.  nüt  Weibern 
niederer  Kasten)  gezeugt  haben,  so  haben  sie  ihnen  doch  durch 
ihre  Askese   den  Rang  der  Rishi's  wiedererworben."    Über- 
haupt sind  die  morahschen  Pflichten  für  alle  Kasten  gleich- 
mäfsig  verbindUch  (XII,  296,23  fg.  S.  575) :  „Der  Mensch  ver- 
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dient  weder  um  seiner  Geburt  noch  um  seiner  Werke  willen 
Tadel,  welcher,  wenn  auch  durch  seine  Geburt  befleckt,  kein 
böses  Werk  tut"  (XII,  296,33  S.  576);  „Alle  Kasten,  o  König, 
wofern  sie  pflichtmäfsige  Werke  geübt,  wahrer  Reden  sich 
beflissen  und  pflichtwidrige  Härte  gegen  alles  Lebende  ge- 
mieden haben,  gehen  in  den  Himmel  ein,  daran  darf  nicht 
gezweifelt  werden"  fXII,  296,39  S.  576);  „Denn  die,  welche 
auf  mich  vertrauen",  spricht  Krishna  als  Allgott  VI,  33,32 
S.  72,  „auch  wenn  sie  von  schlechter  Geburt  sind,  auch  wenn 
sie  Weiber,  oder  VaiQya's  oder  Qüdra's  sind,  auch  solche 
gehen  den  höchsten  Gang."  Wie  schon  das  Urchristentum 
die  Unterschiede  von  Rasse,  Stand  und  Geschlecht  aufhob, 
weil  sie  alle  eins  in  Christo  sind,  so  führt  hier  die  Upani- 
shaderkenntnis  von  der  Einheit  des  in  allem  Lebenden  ver- 
körperten Ätman  zur  Durchbrechung  der  Kastenvorurteile,  und 
wie  diese  im  Prinzip  ausgesprochene  Gleichheit  aller  in  der 
christlichen  Welt  die  Abschaffung  der  Sklaverei  und  die 
soziale  Gleichstellung  von  Mann  und  Weib  zur  Folge  gehabt 
hat,  so  war  es  auf  indischem  Boden  dem  Buddhismus  vor- 
behalten, die  Konsequenz  der  Vedäntaanschauungen  zu  ziehen, 
sich  mit  seiner  Predigt  an  alle  zu  wenden  und  dadurch  zu 
einer  dem  Christentume  ebenbürtigen  und  an  Anzahl  der  Be- 
kenner  noch  überlegenen  Weltreligion  zu  werden. 

Jedes  lebende  Wesen  „von  Gott  Brahman  an  bis  zum 
Grashalm  hinab",  wie  die  häufige  Formel  lautet,  ist  eine  Ver- 
körperung des  Ätman,  und  so  auch  jeder  Angehörige  der 
Qüdrakaste,  wie  der  Vers  besagt: 

Brahman  die  Fischer  und  Knechte, 
Brahman  sogar  die  Spieler  sind, 

und  es  ist  nicht  abzusehen,  warum  nicht  auch  ein  Qüdra  sich 
der  grofsen  beseligenden  Walirheit:  aham  brahma  asmi,  „Ich 
bin  Brahman"  bewufst  werden  sollte,  zumal  sich  mit  der  von 
Käthaka-Upanishad  ab  hervortretenden  theistischen  Auffassung 
des  Ätman  als  notwendige  Begleiterscheinung  wie  im  Christen- 
tum, so  auch  in  Indien,  das  Dogma  von  der  Gnadenwahl  ein- 
gestellt hatte  (Käthaka-Up.  2,23): 


Nicht  durch  Belehrung  wird  erlangt  der  Atman, 
Nicht  durch  Verstand  und  viele  Schriftgelehrtheit; 
Nur  wen  er  wählt,  von  dem  wird  er  begriffen: 
Ihm  macht  der  Atman  offenbar  sein  Wesen. 

Aber  der  Brahmanismus  war  zu  sehr  in  den  Fesseln  geheihgter 
Traditionen  befangen,  um  diesem  Gedanken  praktische  Folge 
zu  geben,  und  so  blieb  nach  wie  vor  der  Qüdra  von  allem 
höhern  Geistesleben,  und  so  auch  von  der  Teilnahme  an  der 
Rehgion  ausgeschlossen.     Um  so  lebendiger  war  die  Sorge 
für  das  Seelenheil  der  drei  obern  Kasten.     Ihr  ganzes  Leben 
sollte  sich  zu  einer  Stufenfolge  von  Agramd's,  Lebensstadien, 
wörtlich:    Übungsstadien,    gestalten,    in    welchen    der   Zwie- 
geborene  {dvija,  d.  h.  der  durch  Aufnahme  bei  einem  Lehrer 
und  Umgürtung  mit  der  heiligen  Opferschnur  zum  zweiten- 
mal   geborene)    in    allmählicher   Läuterung   vom    Welthange 
seiner  ewigen  Bestimmung  entgegenreifen  sollte.    Jeder  Bräh- 
mana,  Kshatriya  und  Vaigya  sollte  zunächst  1)  als  Brahma- 
cdrin  (Brahmanschüler)  bei  einem  Lehrer  eintreten,  in  gehor- 
samer Pflichterfüllung,  Mäfsigkeit  und  Keuschheit  verharren 
und  durch  Lernen   des  Veda  das  geistige  Gepräge  für  sein 
ganzes  künftiges  Leben  empfangen.     Nach  beendigter  Lehr- 
zeit  sollte   er  sodann  2)  als  Grihastha  (Hausvater)   eine  Ehe 
schliefsen,    Nachkommen    erzeugen,    die   sechs  Pflichten  des 
Lehrens  und  Lernens,  Opferns  und  Opfernlassens,  Gebens  und 
Nehmens  ausüben  und  die  fünf  täglichen  Pflichten  gegen  die 
Götter,   Rishi's,  Manen,   Menschen  und  Tiere  durch  Opfern, 
Vedastudium,   Totenspende,  Almosengeben  und  Fürsorge  für 
die  Tiere  erfüllen.     Wenn  aber  das  Alter  herannaht,  wenn, 
wie  es  übereinstimmend  Manu  6,2  und  Mahäbh.  XII,  245,4 
S.  375   heifst,    „der  Hausvater  an    sich  Runzeln  und  graue 
Haare  bemerkt  und  die  Kinder  seiner  Kinder  sieht,  dann  soll 
er  in  den  Wald  übersiedeln",  um  3)  als   Vänaprastha  (Wald- 
einsiedler) sich  durch  mehr  und  mehr  gesteigerte  Askese  von 
den  Schlacken  der  Weltliebe  zu  reinigen.     „In  der  Regenzeit 
geben  sie  sich  dem  Regen  preis,  im  Winter  begeben  sie  sich 
ins  Wasser,  im  Sommer  setzen  sie  sich  den  fünf  Gluten  [der 
Sonne  und  vier  angezündeten  Feuern]  aus,  und  zu  jeder  Zeit 
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beschränken  sie  ihre  Ernährung"  (Mahabh.  XII,  245,10 
S.  376  fast  wörtlich  wie  Manu  VI,  23).  —  „Nachdem  er  (XII, 
246,3  S.  379)  in  den  drei  gesellschafthchen  Stadien  sich  als- 
bald von  dem  Sündenschmutze  gereinigt  hat,  soll  er  auf  das 
höchste  Ziel  mit  unvergleichlicher  Pilgerschaft  hinpilgem." 
Dann  wird  er  4)  ein  Sannyäsin,  „einer,  der  alles  von  sich  ge- 
worfen hat"  und  daher,  weil  ohne  Heimat,  ParivräjaJca,  Pilger, 
weil  ohne  Besitz,  Bhikshu,  Bettler  heilst.  In  diesem  letzten 
Lebensstadium  soll  der  Greis,  der  als  solcher  nach  unserm 
Gefühl  fremder  Hilfe  ganz  besonders  bedürftig  sein  würde, 
allein  und  schweigend,  ohne  Wohnsitz  und  ohne  Subsistenz- 
mittel  umherpilgern,  „sich  vor  der  Volksmenge  wie  vor  einer 
Schlange,  vor  dem  Wohlbehagen  wie  vor  der  Hölle  und  vor 
den  Weibern  wie  vor  einem  Kadaver  scheuend"  (XII,  246,13 
S.  380)  und  frei  von  Begehren,  gelassen  und  in  alles  ergeben, 
seine  Auflösung  abwarten.  „Er  freue  sich  nicht  auf  den  Tod, 
er  freue  sich  nicht  auf  das  Leben,  sondern  warte  auf  seine 
Zeit,  wie  der  Diener  auf  den  Befehl"  {nidegam,  wie  Mahabh. 
XII,  246,15  =  8929,  beide  Ausgaben  und  Manu  VI,  45  mehrere 
Handschriften  lesen). 

Neben  der  ausführlichen  Behandlung  der  vier  Ägrama's 
bei  Manu  II— VI  stehen  zahlreiche  Besprechungen  derselben 
im  Epos,  von  denen  namentlich  die  XII,  243—246  (S.  368 — 382 
unserer  Übersetzung)  vielfach  mit  Manu  wörtlich  überein- 
stimmt. Eine  kürzere  Darstellung  aus  XII,  191—192  S.  169— 
176,  welche  ein  besonderes  Interesse  hat,  weil  sie  in  Prosa 
vorhegt  und  vermuthch  aus  einem  Dharmasütram  herüber- 
genommen ist,  wollen  wir  hier  unter  Weglassung  einiges  Un- 
wesentlichen mitteilen. 

1)  Der  Brahmacärin.  „Vor  Zeiten  wurden  von  dem 
erhabenen  Gotte  Brahman,  da  er  das  Heil  der  Welt  im  Auge 
hatte,  um  der  Erhaltung  der  Pflicht  willen  die  vier  Lebens- 
stadien vorgezeichnet.  Hierbei  bezeichnet  man  als  das  erste 
Lebensstadium  das  Wohnen  in  der  Famihe  eines  Lehrers.  Es 
besteht  darin,  dafs  man  sein  Selbst  vollständig  durch  Rein- 
heit, Weihen,  Bezähmung  und  Gelübde  bändigt,  beide  Dämme- 
rungen und  in  ihnen  die  Gottheiten  der  Sonne  und  des  Feuers 
verehrt,  Trägheit  und  Schlaffheit  fahren  läfst,  durch  Begrüfsung 
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des  Lehrers  sowie  durch  Studieren  und  Hören  des  Veda  sein 
inneres  Wesen  läutert,  die  drei  täglichen  Waschungen  be- 
treibt, durch  Pflege  des  Brahmacaryafeuers,  durch  Gehorsam 
gegen  den  Lehrer  und  durch  beharrliches  Betteln  und  Er- 
nährung durch  Erbetteltes  vollständig  zum  Bewufstsein  seiner 
innern  Seele  gekommen  ist,  ohne  Widerstreben  Wort  und 
Befehl  des  Lehrers  befolgt  und  das  dafür  durch  die  Gnade 
des  Lehrers  empfangene  Vedawissen  als  das  Höchste  schätzt." 

2)  Der  Grihastha.  „Für  solche,  welche  aus  der  Schüler- 
schaft zurückkehren,  sich  eines  guten  Lebenswandels  be- 
fleifsigen  und  nach  der  Frucht  eines  gemeinschaftlichen  Wandels 
in  der  [Ehe-]Pflicht  verlangen,  wird  der  Wandel  als  Haus- 
vater vorgeschrieben.  Denn  in  ihm  wird  das  Gute,  Nützliche 
oder  Angenehme  erlangt.  Indem  man  mit  Rücksicht  auf  die 
Erlangung  dieser  Dreiheit  in  vorwurfsfreier  Tätigkeit  zu  Reich- 
tum gelangt,  soll  man  mittels  dieses  Reichtums  —  mag  er 
vorwiegend  durch  Unterricht  im  Veda  gewonnen  sein  oder 
durch  einen  Brahmanweisen  erzaubert,  oder  aus  den  Schätzen 
der  Berge  erworben,  oder  infolge  Opferns  an  Götter  und  Manen 
und  Betreibens  der  Bezähmung  durch  die  Gnade  der  Götter 
verheben  sein  —  als  Hausvater  den  Hausvaterstand  antreten» 
Denn  diesen  erklärt  man  für  die  Wurzel  aller  Lebensstadien. 
Denn  auch  für  diejenigen,  welche  in  der  Famihe  des  Lehrers 
wohnen  bleiben,  und  für  die  andern,  welche  als  Pilger  umher- 
ziehen und  der  zwangsmäfsigen  Pflicht  eines  unternommenen 
Gelübdes  obliegen,  auch  für  diese  werden  die  Zuteilungen  von 
Almosen  und  Spenden  aus  dem  Hausvaterstande  bestritten. 
Und  auch  für  die  Waldeinsiedler  ist  eine  Beisteuer  von  Sachen 
[durch  den  Hausvater]  angebracht,  denn  so  wenigstens  pflegen 
meist  diese  Guten,  mit  guter  Wegekost  versehen  und  nur 
mit  Vedastudium  beschäftigt,  zum  Besuche  von  heiligen  Bade- 
plätzen und  zur  Besichtigung  der  Gegenden  die  Erde  zu  durch- 
streifen, und  ihnen  gebührt  gas tüche  Aufnahme  durch  Auf- 
stehen, Entgegengehen,  Begrüfsen,  nichtverdriefshches  Spenden 
von  Worten  und  Anbieten  eines  angenehmen,  stärkenden 
Sitzes  und  eines  angenehmen  Lagers  nebst  Verpflegung." 

3)  Der  Vänaprastha.     „Die  Waldeinsiedler  nun  aber 
sind  diejenigen,  welche  ihre  Pflicht  dadurch  betreiben,   dafs 
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sie  heilige  Badeplätze  und  Flufsmündungen  besuchen,  während 
sie  in  abgelegenen,  von  Antilopen,  Büffeln,  Ebern,  Tigern  und 
Waldelefanten  belebten  Wäldern  Askese  üben,  und  indem  sie 
den  GenuXs  der  im  Dorfe  übhchen  Nahrung  und  Kleidung  auf- 
geben,   auf  wildwachsende  Kräuter,  Früchte,  Wurzeln   und 
Blätter  beschränkt,  mancherlei  kärgliche  Nahrung  finden,  hin- 
gegen, an  einem  Orte  weilend,  auf  Erde,  Steinen,  Kies,  Ge- 
röll, Sand  und  Asche  sich  lagern,  ihren  Körper  in  Gräser, 
Binsen,  Felle  und  Baumbast  kleiden,  Kopfhaare,  Bart,  Nägel 
und  Körperhaare  wachsen  lassen,  zu  bestimmter  Zeit  die  Ab- 
waschungen   vornehmen,    in    nicht   zu    versäumenden    Zeiten 
Spenden  und  Opfer  darbringen,   übrigens  vor  Brennholz,  vor 
Darbringung    von    Kugagras    und    Blumen,    sowie    vor    Ab- 
waschung der  Opfergeräte  Ruhe  haben,  durch  den  Widerstand 
gegen  Kälte,  Hitze,  Regen  und  Wind  die   ganze  Haut  voll 
Risse  haben,  durch  die  mannigfachen  Askesen,  Observanzen, 
Wanderungen,  Befolgungen  und  Obliegenheiten  ganz  ausge- 
trocknet an  Fleisch,  Blut,  Haut  und  Knochen  sind,  und,  die 
Standhaftigkeit  über  alles  schätzend,   der  ewigen  Reahtät  er- 
geben, ihren  Körper  dahinschleppen.     Wer  aber  mit  Strenge 
diesen    von    den    Brahmanweisen    vorgeschriebenen    Wandel 
einhält,  der  verbrennt  wie  ein  Feuer  seine  Sünden  und  erobert 
schwer  zu  erobernde  Welten." 

4)  Der  Sannyäsin  (Bhikshu,  Tarivräjalca),  „Was  nun 
endlich  den  Lebenswandel  der  Parivrajaka's  betrifft,  so  steht 
es  damit  folgendermafsen :  Indem  sie  Opferfeuer,  Habe,  Weib 
und  Anhang  im  Stich  lassen  und  in  Anhänglichkeit  an  den 
Ätman  die  Fesseln  der  Neigung  abschütteln,  wandern  sie 
heimatlos  umher,  und  während  sie  Erdschollen,  Steine  und 
Gold  für  gleich  achten,  ihren  Geist  nicht  mehr  an  die  Pro- 
dukte der  Dreiheit  [des  Guten,  Nützlichen,  Angenehmen] 
hängen,  mit  gleicher  Gesinnung  auf  Feinde,  Freunde  und 
Gleichgültige  bhcken,  gegen  Pflanzen,  Lebendgeborenes,  Ei- 
geborenes,  Schweifsgeborenes  und  Keimgeborenes,  gegen  alle 
diese  Wesen  in  Gedanken,  Worten  und  Werken  ohne  Falsch 
sind  und  ohne  eigene  Behausung  Berge,  Sandbänke,  Baum- 
wurzeln oder  Göttertempel  als  Aufenthalt  wählen,  so  mögen 
sie  um  des  Unterkommens  willen  zwar  eine  Stadt  oder  ein 
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Dorf  aufsuchen,  so  jedoch,  dafs  sie  in  einer  Stadt  nur  fünf 
Nächte,  in  einem  Dorfe  nur  eine  Nacht  verweilen,  und  wenn 
sie,  um  ihr  Leben  zu  fristen,  einkehren,  so  sollen  sie  nur  die 
Häuser  von  unbescholtenen  Zwiegeborenen  besuchen,  um  von 
dem  in  die  Almosenschale  gelegten,  nichtgeforderten  Almosen 
zu  leben,  abstehend  von  Liebe,  Zorn,  Stolz,  Habgier,  Ver- 
blendung, Lamentieren,  Trug,  Nachrede,  Hochmut  \md  Schä- 
digung." — 

So  gewifs  der  Schwerpunkt  unseres  Seins  nicht  in  dem 
Erdendasein,  sondern  in  dem  der  Erkenntnis  verschlossenen 
Gebiet  jenseits  desselben  liegt,  so  gewifs  verdient  der  Ver- 
such, wie  er  in  den  vier  A9rama's  vorliegt,  das  ganze  Erden- 
leben zu  einer  Vorschule  für  die  Ewigkeit  zu  gestalten,  auch 
von  der  höchsten  Kulturstufe  aus,  Anerkennung  und  Bewunde- 
rung. Das  indische  System  verlangt  nicht  das  Unmögliche^ 
den  Menschen  schroff  und  unvermittelt  von  dem  uns  an- 
geborenen Welthange  loszureifsen.  Es  gibt  ihm  auf  der  Stufe 
des  Grihastha  Gelegenheit,  sich  auszuleben  und  durch  den 
Genufs  der  Erdengüter  deren  innere  Wertlosigkeit  inne  zu 
werden,  um  erst  dann  in  vorgerückterm  Alter  als  Vänaprastha 
sich  der  systematischen  Abtötung  der  Sinnlichkeit  hinzugeben 
und  endlich,  nachdem  diese  erreicht  ist,  als  Sannyäsin  im 
höchsten  Alter  völlig  losgelöst  von  allen  Erdenbanden  schon 
gar  nicht  mehr  der  Welt  anzugehören  und  so,  auf  das  beste 
vorbereitet,  aus  dem  Leben  zu  scheiden.  Man  wird  somit  von 
den  vier  Ägrama's  dasselbe  sagen  dürfen,  wie  von  so  manchen 
Vorschriften  des  Evangeliums,  dafs  sie  zwar  keineswegs  direkt 
nachahmenswert,  aber  doch  in  gewissem  Sinne  vorbildhch 
sind,  sofern  die  Gesinnung,  welche  sich  in  ihnen  ausspricht, 
in  andere  Form  gekleidet,  für  jedes  Zeitalter  ihren  Wert 
behalten  wird. 

Übrigens  scheint  auch  von  den  Ä9rama's  zu  gelten,  was 
auf  jede  menschliche  Einrichtung  zutrifft,  dafs  mit  der  Zeit 
der  Geist,  aus  dem  sie  entsprungen  waren,  erstirbt  und  nur 
noch  die  leere  Form  übrig  bleibt,  welche  dann  zu  neuen, 
lebendigem  Bildungen  fortdrängt.  Schon  die  Qvetägvatara- 
Upanishad  wendet  sich  mit  ihren  Belehrungen  an  einen  Kreis 
von  Aiyä^ramin''Q^  d.  h.  von  solchen,  welche  über  die  ÄQrama's 
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erhaben  sind,   und  im  Epos  erheben  sich  manche  Stimmen, 
welche  diese  feste  Lebenseinrichtung  miTsbilligen. 

Zunächst  nahm  man  Anstofs  an  der  dem  Grihastha  ob- 
liegenden Pflicht  des  Opferns,  weil  sie  mit  Tiertötung  ver- 
bunden ist,  und  stellte  ihr  die  Forderung  der  dhinsä,  der 
NichtSchädigung  alles  Lebenden  entgegen,  und  wenn  die 
Bhagavadgitä  VI,  27,14  fg.  S.  47  die  Opferwerke  zum  Bestände 
4er  Welt  für  notwendig  erklärt  und  nur  verlangt,  dafs  sie 
ohne  Wunsch  nach  Lohn  gebracht  werden,  wenn  XII,  268 
S.  449  fg.  Syümaragmi  dem  Kapila  gegenüber  den  Opferkultus 
verteidigt  durch  den  Hinweis  darauf,  dafs  der  Veda  ihn  gebiete 
und  für  seine  Befolgung  himmlischen  Lohn  in  Aussicht  stelle, 
so  erklärt  sich  XII,  265  S.  436  der  König  Vicakhyu  gegen 
die  Tiertötung  und  will  nur  Opfer  von  Milch  und  Blumen 
zulassen.  Ebenso  sprechen  sich  XII,  272,20  S.  473  der  als 
Oazelle  erscheinende  Gott  Dharma,  XIV,  28,16  S.  928  der  Yati 
im  Gespräch  mit  einem  Opferpriester  und  XIV,  50,2  S.  986 
-Gott  Brahman  einstimmig  dahin  aus,  dafs  Nichtschädigung 
aller  Wesen  das  giöfste  und  oberste  aller  Gebote  sei.  Von 
Interesse  ist  in  diesem  Zusammenhange  auch  das  Gespräch 
Xn,  267  S.  445  fg.,  in  welchem  Dyumatsena  die  Unentbehrlich- 
Iceit  der  Todesstrafe  zur  Zügelung  der  Verbrecher  behauptet, 
während  Satyavant  ihre  Abschaffung  oder  doch  möghchste 
Einschränkung  empfiehlt. 

Aber  nicht  nur  das  Opfer  als  Pflicht  des  Grihastha,  auch 
das  dem  Vänaprastha  als  wesentliche  Beschäftigung  obliegende 
Ta^paSy  die  Askese,  wird  an  vielen  Stellen  der  Kritik  unter- 
zogen. Allerdings  wird  XII,  295  die  Askese  zur  Abtötung 
des  beim  Grihastha  sich  entwickelnden  Egoismus  empfohlen 
{Vers  2)  und  als  der  Weg  zum  Himmel  gepriesen.  Allerdings 
heifst  es  XII,  298,25  S.  584:  „Wie  in  einem  Tongefäfse,  wenn 
■es  nicht  gebrannt  ist,  das  Wasser  sich  verläuft,  so  verliert 
sich  der  Körper  in  die  Sinnen  weit,  wenn  er  nicht  durch 
Askese  gebrannt  ist."  Aber  an  andern  Stellen  wird  zwischen 
einem  sündhaften  und  einem  sündlosen  Tapas  unterschieden 
(V,  43,14  S.  12),  und  XII,  221,4—5  S.  284  heifst  es:  „Was 
die  Leute  für  Tapas  halten,  indem  man  einen  Halbmonat 
durch  fastet,  das  ist  vielmehr  nur  eine  Schädigung  des  Leibes- 
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bestandes  und  wird  von  guten  Menschen  nicht  als  Tapas 
angesehen.  Entsagung  und  Demut,  diese  gelten  als  höchstes 
Tapas;  [wer  sie  hat],  der  hat  das  fortwährende  Fasten,  der 
hat  die  beständige  Keuschheit";  ebenso  XII,  217,17  S.  267: 
.„Der  Brahmanwandel  und  die  Nichtschädigung  heifst  das 
körperliche  Tapas,  die  Bezähmung  von  Rede  und  Gedanke 
wird  zutreffend  das  geistige  Tapas  genannt."  In  treffender 
Weise  wird  diese  Wahrheit  illustriert  durch  die  schöne  Er- 
zählimg  XII,  261—264  von  dem  Asketen  Jäjah,  welcher  im 
Walde  wie  ein  Baumstamm  stehen  bleibt,  bis  die  Vögel  auf 
seinem  Kopfe  nisten  und  brüten,  und  der  von  Tulädhära, 
einem  einfachen  Xrämer  in  Benares,  der  niemanden  über- 
vorteilt, darüber  belehrt  wird,  dafs  alle  Askesen,  Opfer  und 
Gaben  nicht  so  hoch  zu  schätzen  sind  wie  Gerechtigkeit  und 
Schonung  aller  lebenden  Wesen.  Wie  ein  Fortschritt  von  einer 
Generation  zur  andern  erscheint  es,  wenn  XII,  175  S.  118  fg. 
der  Vater  seinem  Sohne  die  vier  Ägrama's  empfiehlt  und  dieser, 
auf  die  Nichtigkeit  des  Daseins  hinweisend ,  die  Entsagung 
als  das  Höchste  preist.  Und  so  heifst  es  auch  XII,  326,26 — 27 
S.  713  fg.:  „Wenn  aber  durch  viele  Geburten  im  Sansära  die 
Organe  zubereitet  worden  sind,  kann  einer,  der  reinen  Geistes 
ist,  die  Erlösung  schon  im  ersten  Lebensstadimn  erlangen. 
Hat  aber  einer  diese  erreicht,  so  fragt  sich,  welchen  Zweck 
die  drei  übrigen  Lebensstadien  noch  haben  können  für  einen, 
der  erlöst,  wahrheitschauend,  weise  und  nach  dem  Höchsten 
strebend  ist." 


3.  Erkenntnis  nnd  Yoga  als  Wege  zum  Heil. 

Alles  moralische  Verhalten,  alle  Gerechtigkeit,  Liebe  und 
Entsagung  hat  für  den  Täter  nach  indischer  Anschauung  nur 
den  Wert,  ihn  von  den  Fesseln  der  Weltliebe  zu  befreien 
und  so  die  Erreichung  des  höchsten  Zieles  vorzubereiten. 
Dieses  höchste  Ziel  und  mit  ihm  die  Erlösung  vom  empiri- 
schen Dasein  besteht  in  der  Innewerdung  des  Ätman,  welcher 
ringsum  in  der  unendlichen  Welt  und  ebenso  voll  und  ganz 
in  dem  eigenen  Innern  zu  finden  ist.  Wer  des  Atman  inne 
geworden  ist  und  sich  infolgedessen  als  identisch  mit  allem 
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Lebenden  weifs,  der  wird  kein  Wesen  schädigen,  denn  er 
wird  nicht,  wie  der  schöne  schon  oben  S.  16  zitierte  Vers 
der  Bhagavadgitä  lautet,  „sich  selbst  durch  sich  selbst  ver- 
letzen wollen".  Er  wird  aber  auch  von  allem  Begehren,  von 
dem  ganzen  Dürsten  nach  Dasein  sich  frei  fühlen,  denn  weil 
er  sich  als  alles  weifs,  bleibt  nichts  übrig,  was  er  noch  begehren 
könnte :  äptdkämasya  Jcd  sprihä,  „was  kann  wünschen,  wer  alles 
hat",  wie  es  in  der  Mändükya-Kärikä  1,9  (Sechzig  Upanishad'a 
S.  579)  heifst.  Dieses  höchste  Ziel,  die  Ergreifung  des  Ätman, 
kann,  wie  schon  oben  S.  15  fg.  vorgreifend  auseinandergesetzt 
wurde,  auf  zwei  Wegen  erreicht  werden,  einmal  durch  die 
Reflexion  ( sänJchyam) ,  dafs  alles  mit  dem  eigenen  Atman 
identisch,  oder  nach  späterer,  schon  vom  Säiikhyareahsmus 
beherrschter  Anschauung,  dafs  alles  objektive  Sein  und  mit 
ihm  der  eigene  Leib  nicht  das  wahre  Ich,  der  Purusha  ist, 
sondern  nur  aus  der  Prakriti  stammt,  andererseits  aber  kann 
der  Ätman,  der  Purusha  durch  Abkehr  von  der  ganzen  Aufsen- 
welt  imd  jene  Vertiefung  in  das  eigene  Innere  gefunden 
werden,  welche  Yoga  heifst,  schon  den  Upanishad's  bekannt 
ist,  im  Epos  immer  wieder  als  der  kürzeste  Weg  zur  Erlösimg 
gefeiert  wird  und  späterhin,  wie  wir  sehen  werden,  zu  einem 
eigenen  philosophischen  Systeme  ausgebildet  wurde.  San- 
khyam  und  Yoga,  Reflexion  und  Verinnerhchung,  sind  somit 
zwei  verschiedene  Wege,  welche  zu  demselben  Ziele,  der  Er- 
fassung des  Ätman  führen;  daher  Bhishma  XII,  300,7 — 8 
S.  593  sagt:  „Beide  Lehrmeinungen  halte  ich  für  wahr,*  Freund 
Yudhishthira.  Für  einen,  der  diese  beiden  von  Kimdigen 
angenommenen  Lehren  kennen  gelernt  hat  und  ihnen  vor- 
schriftsmäfsig  nachlebt,  o  Fürst,  können  sie  beide  die  Führer 
zum  höchsten  Ziele  werden."  Wir  haben,  im  Anschlufs  an 
das  oben  S.  15  fg.  Beigebrachte,  diese  beiden  Wege  zur  Er- 
lösung noch  etwas  näher  zu  erläutern. 

„Aus  der  Erkenntnis  entspringt  die  Erlösung",  jndnäd 
mokshah,  XII,  318,87  S.  668;  dieser  Satz  ist  gleichmäfsig  für 
die  Ätmanlehre  der  Upanishad's  wie  für  das  spätere  Sänkhya- 
system  in  Gültigkeit  (vgl.  Qankara  ad  Brahmasütra  p.  438,2 
und  916,11,  Sänkhyasütra  3,23);  das  Epos,  zwischen  beiden 
in   der  Mitte   stehend,   schillert  in  seinen  Äufserungen  nach 


-4*-      *-«ir-^---^ 


3.  Erkenntnis  und  Yoga  als  Wege  zum  Heil. 


97 


beiden  Seiten  hinüber.     Oft  ist  unter  der  Erkenntnis  die  alte 
Upanishadlehre  von  der  Einheit  alles  Seienden  zu  verstehen; 
sie  ist  nach  XII,  238,2  S.  354  „das  Wissen,  durch  welches 
man  die  Zweiheit  überschreitet";  Vers  3:  „Durch  die  Erkennt- 
nis bringt  man  alle  zum  Gedeihen,  welche  nach  der  Erlösung 
streben";    Vers  10:    „Das   Höchste    und   Tiefste   wird   durch 
die  Erkenntnis  von  den  Wesen  erlangt,   durch   das  Wissen, 
0  Freund,  wird  es  von  den  Geschöpfen  erlangt,   das  Wissen 
ist   das  höchste   Ziel."     XIV,  19,12.    19   S.  899:   „Durch  die 
Erkenntnis  alle  Wünsche,  die  körperlichen  wie  die  geistigen 
aufgebend,    erlangt   er   nach    und   nach  das  Nirvänam  (Er- 
löschen) wie  das  Feuer,  dessen  Brennholz  verbrannt  ist  .  . . 
Wenn   er  dann  als   ein  solcher  Tüchtiger  es  vermag,    sich 
selbst  in  sich  selbst  zu  vertiefen,  dann  wird  er,  einzig  dessen 
beflissen,  das  [höchste]  Selbst  in  seinem  Selbste  schauen." 
Unter  dieser  erlösenden  Erkenntnis  wird,    entsprechend  der 
Übergangsperiode,  in  der  wir  uns  befinden,  im  Verlaufe  mehr 
und    mehr    eine    Erkenntnis    der    fünfundzwanzig    Sänkhya- 
prinzipien  und  der  Verschiedenheit  des  Purusha  als  des  Fünf- 
undzwanzigsten von  der  Prakriti  (dem  avyaUam)   und  ihren 
Evolutionen  verstanden.     Xn,  306,44  S.628:  „Der  Fünfund- 
zwanzigste, prakritifreien  Wesens,  ist  derjenige,  welcher  er- 
weckt wird,  und  wenn   er  sich  selbst  erweckt,   so  wird  er 
absolut  und  erlöst."     XII,  307,41  S.  632:   „Wer  erkennt,  wie 
das   Unentfaltete    zum    Entfalteten    und    das    Gunalose    zum 
Gunahaften  wird,  und  wer  dabei  das  Gunalose  als  das  Höhere 
erkennt,  der  wird  zu  ihm,  o  Fürst  von  Mithilä."    XIV,  35,48— 
50  S.  947 :   „Als  vierundzwanzig  und  eins,  als  so  viel  wird  die 
Zahl  der  Prinzipien  gelehrt.    Wer  nun  Entstehen  und  Vergehen 
aller  dieser  Prinzipien  versteht,  der  allein  unter  allen  Wesen 
ist  weise  und  gerät  nicht  in  Betörung.    Wer  nach  der  Wahi- 
heit  alle  die  Prinzipien,  alle  die  Eigenschaften  \md  alle  Götter 
kennt,  der  schüttelt  die  Sünde  ab  und  löst  die  Bindung,  der    , 
geht  ein  in  alle  reinen  Welten."     Er  weifs  sich  als  Purusha, 
als    blofsen    Zuschauer    und   blickt    auf    die    Schmerzen    des 
eigenen  Leibes  wie  auf  ein  Fremdes  hin,  XII,  286,18  S.  541: 
„Diese  Kummer,   Furcht  und  Übermut  nach   sich  ziehenden 
Verblendungen    der  Lust   und   des   Schmerzes    in    der   Welt 
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betrachte  ich  wie  ein  Zuschauer,  da  es  nur  dieser  Körper  ist, 
der  sich  in  ihnen  bewegt."    XE,  307,20  S.  630:  „Dann  wird 
er  zu  einem  Reinen,   weil  er  sich  von  der  Prakriti  lossagt, 
wenn  er  als  ein  Erweckter  zu  dem  Bewufstsein  gelangt:  «em 
anderer  bin  ich  und  eine  andere  ist  sie»."    Dem  entsprechend 
wird  XII,  301,73  fg.  S.  604  fg.  geschüdert,  wie  die  Sänkhya's 
nach   dem  Tode   durch  die  Durchgangsstationen  von  Sonne, 
Wind,   Äther,   Rajas,   Sattvam  und  Näräyana  zum  höchsten 
Ätman  eingehen;   „Den  höchsten  Ätman  erreicht  habend,   zu 
ihm  geworden  und  in  ihm  sich  gründend,  fleckenlos  werden 
sie  der  Unsterblichkeit  teilhaft  und  kehren  nicht  mehr  zurück." 
Dieser  Methode,  durch  Reflexion  (säfikhyam)  zur  Erkenntnis 
der  Einheit  mit  dem  Ätman  zu  gelangen,  steht  eine  andere, 
nämUch   die   Ergreifung   des   Ätman   durch   Abkehr   von    der 
Aufsenwelt   und   Einkehr    in    das    eigene  Innere  mittels   des 
Yoga  als  unmittelbarer  und  daher  besser  gegenüber ;  VI,  30,46 
S.  62:    „Der  Yogin  steht  höher  als   die,   welche   das  Tapas 
üben,  höher  als  die,  welche  der  Erkenntnis  leben ;  der  Yogin 
steht  auch  höher  als  die,  welche  die  Werke  betreiben ;  darum 
werde  ein  Yogin,  o  Arjuna."    Dieser  Hochschätzung  des  Yoga 
als   des  kürzesten  Weges   zur  Innewerdung  des  Ätman  und 
somit  der  Erlösung  entspricht  es,  dafs  das  Epos  immer  wieder 
auf  den  Yoga  zurückkommt  und  unermüdUch  die  Übung  von 
Zucht  und  Selbstzucht  als  seiner  Vorbedingungen,  sowie  weiter 
als  die  Mittel  seiner  Ausführung  die  rechte  Körperhaltung,  die 
Regelung  des  Atmens,   die  Zurückziehung  der  Sinnesorgane 
von  den  Aufsendingen,   die  Fesselung  des  Manas  im  eigenen 
Innern  sowie  endhch  die  Meditation  und  die  Versenkung  in 
das  eigene  Selbst  empfiehlt.   Wie  in  der  oben  I,  2  S.  343—354 
dargestellten  Yogatheorie  der  Upanishad's,   so  fehlt  auch  im 
Epos   noch  die   systematische  Durchbildung  der  Yogapraxis. 
Dieser  werden  wir  erst  unten  in  den  Yoga^ltra  s  begegnen, 
und  beschränken  uns  daher  hier  darauf,  einige  für  das  Epos 
charakteristische  Züge  hervorzuheben.     Nur  kräftige  Naturen 
können  ohne  Schaden  den  Yoga  üben  (XH,  300,15—19  S.  594), 
und  die  zu  ihm  erforderliche  Kraft  wird  nach  XII,  300,43  fg. 
S.  596,  vgl.  XII,  303,16  fg.  S.  615,  nur  durch  eine  besondere  Art 
der  Ernährung  sowie  durch  Überwindung  von  Zorn,  Begierde 
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und  Empfmdhchkeit   in   betreff  der   Gegensätze    des   Lebens 
erlangt.     Von  den  zahlreichen  Schilderungen  der  Yogapraxis 
mögen  einige  Proben  folgen.    VI,  30,10  fg.  S.  59:  „Als  Yogin 
sclücke   er   sich   an,   immerwährend   in   der   Einsamkeit   ver- 
harrend, alleinstehend,  die  Regungen  seines  Herzens  bändigend, 
ohne  Hoffnung,  ohne  umgeben  zu  sein  von  den  Seinen.     An 
einem  reinen  Orte  errichte  er  für  sich  einen  festen  Sitz,  nicht 
zu  hoch  und  nicht  zu  niedrig,  überdeckt  mit  Gewand,  Anti- 
lopenfell und  Ku9agras.    Daselbst  konzentriere  er  sein  Manas 
auf  einen  Punkt,   unterdrücke   die  Tätigkeiten  des  Denkens 
und  der  Sinne,  setze  sich  nieder  auf  den  Sitz  und  spanne  den 
Yoga  an   zur  Läuterung   seines   Selbstes.     In  gleichmäfsiger 
Richtung  Rumpf,  Kopf  und  Hals  unbeweglich  haltend,  blicke 
er  unentwegt  auf  seine  Nasenspitze,   ohne   nach   den  Seiten 
hinzusehen  .  .  .    Indem  man  auf  alle  aus  dem  Wunsch  ent- 
springenden Lüste   ohne   Unterschied  Verzicht  leistet,   indem 
man  durch  das  Manas  die  Rotte  der  Sinnesorgane  von  allen 
Seiten  her  niederkämpft,  soll  man  vermittels  der  mit  Festig- 
keit ergrifienen  Buddhi  mehr  und  mehr  zur  Ruhe  kommen, 
das  Manas  in  dem  Ätman  zum  Stillstande  bringen  und  gar 
nichts  mehr  denken.     Wohin  auch  immer  das  Manas,    das 
wankelmütige,  unbeständige  ausschwärmen  möchte,  von  über- 
allher möge  man  es  zwangsweise  in  dem  Ätman  wieder  zum 
Gehorsam   zurückführen  ...    In    dieser    Weise    allezeit   sich 
seinem  Ätman  hingebend,  wird  der  Yogin,   von  Sünde  frei, 
mit  Lust  die  in  der  Einswerdung  mit  Brahman  bestehende, 
unendhche  Wonne  erlangen.     Er  schaut  sein  eigenes  Selbst 
in  allen  Wesen  und  alle  Wesen  in  dem  eigenen  Selbst,  mit 
seinem  Selbst  dem  Yoga  hingegeben,  erbUckt  er  überall  das 
gleiche  Wesen."    XIV,  19,17—19  S.  899:   „Die  Sinnesorgane 
in  sich  hineinziehend,  soll  man  das  Maltas  in  sich  selbst  fest- 
stellen,  und  nachdem  man  vorher  scharfe  Askese  geübt  hat, 
den  zur  Erlösung  führenden  Yoga  betreiben.    Wenn  er  dann 
als  ein  solcher  Tüchtiger  es  vermag,  sich  selbst  in  sich  selbst 
zu  vertiefen,  dann  wird  er,  einzig  dessen  beflissen,  das  [höchste] 
Selbst  in  seinem  Selbste  scha,uen."    Das  Schauen  des  Ätman, 
welches  in  diesen  und  vielen  andern  Stellen  der  Anschauung 
der  Upanishad's    entsprechend   als  das  Ziel  der  Yogapraxis 
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erscheint,  wird  im  weitern  Verlaufe  der  Entwicklung  und  in 
dem  Mafse,  wie  die  Prakriti  dem  Purusha  gegenüber  eine  selb- 
ständige Stellung  gewinnt,  zu  einer  Isolierung  des  Purusha 
von  der  Prakriti  und  allen  ihren  Produkten;   XII,  316,14 fg. 
S.  656:  „Indem  er  die  ganze  Schar  der  Sinnesorgane  im  Manas 
einschliefst,   das  Manas  im  Ahankära  zum  Stillstand  bringt, 
den  Ahankära  in  der  Buddhi,  die  Buddhi  in  der  Prakriti,  — 
nachdem  er  sie  in  dieser  Weise  abgefertigt  hat,  meditiert  er 
den  absoluten,  staublosen,  fleckenlosen,  ewigen,  unendüchen, 
reinen,  im  verwundbaren ,  feststehenden  Purusha";    XII,  306, 
16_17  S.  625:    „Dann  hört  er  nicht,  dann  riecht  er  nicht, 
dann   schmeckt   er   nicht   und   sieht   er  nicht,   dann  fühlt  er 
keine  Berührung  mehr  und  sein  Manas  stellt  nicht  mehr  vor, 
dann  begehrt  er  nicht  nach  irgend  etwas  und  denkt  so  wenig 
wie  ein  Stück  Holz,  dann  nennen  ihn  die  Weisen  einen  [mit 
seiner  Körperlichkeit]  in  die  Prakriti  Zurückgekehrten,  einen 
im  Yoga  Begriffenen."    Weitere  Annäherungen  an  das  spätere 
Yogasystem  kann  man  darin  erblicken,  dafs  XII,  300,3  S.  592 
das  Festhalten  an  einem  persönlichen  Gott  (igvara)  als  Vor- 
zug des  Yoga  vor  dem  Sänkhyam  anerkannt  wird,  dafs  XU, 
316,8  S.  655  zwischen  einem  qualitäthaften  und  einem  qualität- 
losen Yoga  (entsprechend  dem  sahija  =  samprajnäta  und  dem 
nirbija  =  asamp'ajnäta  des  Yogasystems)  unterschieden  wird, 
und   dafs    an  Stellen   wie    XII,   237,14  S.  351    sieben    voU- 
ständige  Fixierungen  des  Manas   sowie   deren   noch  weitere, 
teils  auf  die  Aufsenwelt,   teils  auf  den  eigenen  Leib  bezug- 
nehmende  unterschieden   werden.     Vgl.  auch   die  ,, Antriebe" 
codanäh  XII,  316,11  und  „Reizmittel"  samcodanäh  XII,  306,11. 
Auch  die  durch  den  Yoga  erlangbaren,  übernatürlichen  Kräfte 
werden  im  Epos  schon  in  exorbitanter  Weise  gefeiert.     XU, 
316,6  S.  655:  „Während  [der  grobe  Leib]  dahinfällt,  o  Freund, 
wird  unter  Abstreifung  desselben  der  Yogin  zu  einem,   der 
vermöge  des  achtfache  Vollkommenheit  [Atomkkinheit,  Leich- 
tigkeit,   Gröfse,    Allberührung,   Wunschverwirkhchung ,    All- 
beherrschung, Schöpferkraft,  Alldurchdringung]   verleihenden 
Yoga  die  Welten  mit  Lust  durchschweift"   (vgl.  XIV,  38,12 
S.  954),  Xn,  300,26—28  S.  594  fg.:   „Der  Yoga,   welcher  zu 
Kraft  gekommen  ist,  kann  sein  Selbst  tausendfältig  verviel- 
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fachen,  o  Bharatastier,  und  in  allen  diesen  Gestalten  die  Erde 
durchwandeln.  Als  der  eine  kann  er  die  Sinnendinge  ge- 
niefsen,  und  zugleich  als  ein  anderer  furchtbare  Askese  üben, 
und  wiederum,  o  Freund,  [alle  seine  Selbste]  in  eins  zu- 
sammenfassen, wie  die  Sonne  ihre  Lichtfülle.  Denn  der  in 
Vollkraft  stehende  Yoga  ist  Herr  über  die  Bindung  und  besitzt 
auch  die  Herrschaft  über  die  Erlösung,  das  ist  gewifs,  o  Fürst"; 
Vers  41 :  „Dann  wird  er  alsbald  seine  guten  und  bösen  Werke 
verbrennen,  den  höchsj:en,  als  unerschütterlich  gerühmten  Yoga 
erreichen  und,  falls  er  es  wünscht,  zur  Erlösung  eingehen." 


4.  Seelenwanderung  und  Yergeltnog^. 

Von  den  Zeiten  der  Upanishad's  an  bis  auf  die  Gegen- 
wart hin  und  somit  auch  in  der  epischen  Periode  wurde  das 
Denken  der  Inder  beherrscht  von  der  Vorstellung  der  Seelen- 
wanderung, des  Sansdra,  nach  welcher  jeder  Lebenslauf  die 
notwendige  Frucht  der  Werke  eines  frühern  Daseins  ist  und 
seinerseits  vermöge   seiner  Werke   ein  künftiges  Dasein  mit 
Notwendigkeit  bedingt,  so  dafs  der  Sansära  ohne  Anfang  und, 
von  der  Erlösung  abgesehen,   ohne  Ende  ist.     Der  Tod  ist 
somit  nur   das  Fallen    des   Vorhangs    zwischen    zwei  Akten. 
„Nie  war  die  Zeit",  spricht  Krishna  zu  Arjuna  VI,  26,12  fg. 
S.  39,  „da  ich  nicht  war,   da  du  nicht  warst  und  alle  diese 
Fürsten,  und  nie  in  Zukunft  wird  die  Zeit  kommen,  da  wir 
allesamt   nicht  sind.     Wie  für  den  Träger  eines  Leibes  in 
diesem  seinem  Leibe  Kindheit,  Mannheit  und  Greisenalter  ist, 
so  ist  für  ihn  auch  die  Erlangung  eines  neuen  Leibes;  das 
ist  dem  Weisen  klar  .  .  .   Gleichwie  ein  Mann  die  alten  Klei- 
der ablegt  und  andere  neue  anzieht,  so  legt  der  Träger  des 
Leibes  (die  Seele)  die  alten  Leiber  ab   und   geht  in  andere 
neue  ein."     V,  42,4  S.  5:   „Nur   aus  Verblendung  wird  der 
Tod  von  den  Sängern  für  wahr  gehalten.    Ich  aber  erkläre  den 
Tod  für,  eine  Täuschung,  und  für  die  Nichttäuschung  erkläre 
ich  das  Unsterblichsein."     XII,  297,12  S.  578:  „Je  nachdem 
es  durch  Ursachen  bedingt  ist,  geht  man  aus  einem  Leib  in 
den  andern  über;  ein  Wanderer  ist  man  auf  deni  Wege  [der 
Erlösung]  und  kehrt  dabei  von  Haus  zu  Haus  ein";  VE,  321,54 
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S.  697 :  „Wer  ins  Jenseits  hinübergeht,  mufs  seinen  Leib  wie 
ein  Kleid  ablegen,  und  dann  ist  seine  Seele  für  das  durch- 
dringende Auge  der  Erkenntnis  von  überallher  sichtbar"  [vgl. 
Piaton,  Gorgias,  p.  523 E.].    XII,  297,16  S.  578:   „Von  der 
Seele  verlassen,  ohne  Bewegung  und  Bewufstsein,  versinkt  er 
vermöge  der  in  die  Prakriti  zurückgehenden  Elemente  in  die 
Erde.     Und  gestaltet   entsprechend   seinen  Werken,   wird   er 
hier  und  dort  wiedergeboren,  wo  auch  immer  dieser  Leib  ge- 
storben sein  mag."    XII,  321,85—89  S..700:  „Tausende  von 
Müttern    und    Vätern,    Hunderte    von    Söhnen   und   Weiber» 
werden  uns  noch  angehören  und  haben  uns  schon  angehört; 
wem  könnten  sie,  wem  könnten  wir  in  Wahrheit  angehören ! . .  ► 
Du  hast  nichts  mit  ihnen,   sie  haben  nichts  mit  dir  zu  tun; 
diese  Wesen  entstehen  durch  ihre  eigenen  Werke,  und  auch 
du  wirst  den  Weg  deiner  Werke  gehen  .  .  .  Der  Mensch  häuft 
um  des  Weibes  willen  böse  Werke  auf  [vgl. :  Oü  est  lafemme  ?]„ 
dafür  mufs  er  Pein  erdulden  im  Jenseits  und  schon  hienieden"; 
Xn,  321,46—51  S.  696  fg.:   „Den  Schatz,  von  dem  du  nicht 
zu  fürchten  hast,  dafs  dir  ein  König  oder  Dieb  ihn  raubt,  und 
der  dich  nicht  beim  Tod  verläfst,  diesen  Schatz  mögest  du 
dir   erwerben  [vgl.  Ev.  Matth.  6,  20J.     Dort  wird  einer  nicht 
von  seinen  Werken  getrennt,  nicht  werden  diese  gegenseitig 
verwechselt;  was  jedem  eigen  angehört,  das  wird  dort  drüben 
an  ihm  vergolten.    Wovon  man  drüben  leben  will,  das  mufs,, 
o  Sohn,  hier  weggegeben  werden.     Den  Schatz,   der  unver- 
gänglich, unverlierbar  ist,  den  mufst  du  selber  dir  erwerben. 
Noch  ehe  du  als  reicher  Mann   dein  Gerstengericht   gekocht 
hast,  noch  ehe  dein  Gerstengericht  gar  ist,  wirst  du  eihg  von 
dannen  müssen  [vgl.  Ev.  Luk.  XII,  20].    Nicht  Mutter,  Söhne 
und  Verwandte,   nicht   der  vertraute,  hebe  Freund  wandeln 
einem  nach,  wenn  man  einsam  auf  dem  engen  Wege  dahin- 
wandelt.     Nur  das  vormals  begangene  gute  und  böse  Werk,, 
nur  dieses  allein  ist  von  Bedeutung,  o  Sohn,  für  den  ins  Jen- 
seits Hinübergehenden";  XII,  181,8—9  S.  143:   „Auch  wenn 
einer  sehr  schnell  läuft,  holt  ihn  sein  Schicksal  ein,  es  hegt 
neben  ihm,  wenn  er  schläft,  wer  er  auch  sei,   entsprechend 
seinen  Taten.    Es  steht  neben  ihm,  wenn  er  steht,  und  wenn 
er  geht,  so  geht  es  ihm  nach,  es  vollbringt  das  Werk  de? 


Wirkenden,  wie  sein  Schatten  begleitet  es  ihn."  XII,  291,11 
S.  559:  „Wenn  einer  auch  aus  freien  Stücken,  nachdem  er 
das  Böse  getan  hat,  sich  dem  Guten  zuwendet  und  Bufse  tut, 
so  trifft  ihn  doch  [die  Vergeltung  für]  beides  gesondert." 

So  wird  durch  die  Werke  des  gegenwärtigen  Daseins  die 
Beschaffenheit  des  nächstfolgenden  Lebens  bedingt,  XII,  329,25 
S.  728 :  „Durch  gute  Werke  erlangt  man  das  Gottsein,  durch 
gemischte  eine  Geburt  als  Mensch,  durch  böse  Werke  ver- 
fällt man  einer  Geburt  als  Tier,  man  mag  wollen  oder  nicht." 
In  diesen,  den  ganzen  Vorstellungskreis  des  Inders  beherr- 
schenden Gedanken  liegt   ein   starker  Ansporn  zum  sitthchen 
Verhalten,   und  hierauf  gründet  sich  die  Erwartung,  dafs  die 
Seele  von  Geburt  zu  Geburt  mehr  und  mehr  geläutert  und 
der  Erlösung  näher  geführt  wird;   XII,  321,80  S.  700:   „Hat 
man  als  die  zum  Himmel  führende  Leiter  das  schwer  zu  er- 
langende Dasein  als  Mensch  erreicht,   so  soll  man  sich  wohl 
in   acht    nehmen,    dafs   man    nicht  wieder    herabfalle";    XII, 
297,13  S.  578:  „Für  diese  Wanderung  gibt  es  keine  andere, 
keine  zweite  Ursache   [als   diese,   dafs]   dieser  mit  der  Seele 
verbundene  Leib  für  zur  Erlösung  bestimmte  Wesen  vorhan- 
den ist  [den  Zwecken  der  Erlösung  dient,  anders  Nil.]";  VI, 
30,45  S.  62:  „Durch  mancherlei  Geburt  geläutert,  geht  endlich 
er  den  höchsten  Gang."     Somit  ist  der  Sansära  eine  Anstalt, 
welche  zum  ewigen  Heil  führt.    Hierauf  beruht  die  Verwerfung 
des  Selbstmordes ;  der  Selbstmörder  beraubt  sich  des  Lebens, 
welches  bestimmt  war,  ihn  zu  läutern  und  dadurch  der  Er- 
lösung näher  zu  bringen.     XII,   297,31—32  S.  580:   „Nicht 
soll  der  Mensch,   auch  wenn  er  von  allen  Genüssen  entblöfst 
ist,  sich  selbst  umbringen;  Mensch  zu  sein,  o  Freund,  und 
wäre  man  ein  Candäla,  ist  immerhin  eine  schöne  Sache.    Denn 
dieses  [das  Menschsein],  o  Weltbeherrscher,  ist  die  erste  Ge- 
burt,   in    welcher    der    Ätman    durch    edle    Werke   Rettung 
finden  kann."  • 

Von  den  mannigfachen  Schilderungen  des  Sansära  und 
seiner  Schrecknisse,  wie  sie  Manu  XII,  Mahäbh.  I,  90.  III, 
209.  XIV,  27  (der  Sansära  als  Wildnis  und  Brahman  als 
Wald)  und  an  andern  Orten  zu  finden  sind,  möge  als  Probe 
nur  die   eine   XII,  236,13—17  S.  347  fg.   mitgeteilt  werden: 
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„Durch  die  grofse,  vom  Schicksal  ausersehene,  unwidersteh- 
liche Gewalt,  durch  den  Strom  der  Natur,  wird  die  gewordene 
Welt  unaufhörlich  fortgerissen.  Durch  diesen  Strom,  dessen 
Wasser  die  Zeit  ist,  den  grofsen,  dessen  Strudel  fort  und  fort 
die  Jahre  sind,  der  die  Monate  als  Wellen,  die  Jahreszeiten 
als  Stromschnellen,  die  Monatshälften  als  Buschwerk  und 
Gräser  hat,  dessen  Schaum  die  aufblitzenden  Augenblicke, 
dessen  Wasser  die  Tage  und  Nächte  sind,  der  furchtbar  ist 
durch  das  Krokodil  der  Lust,  auf  dem  Veda  und  Opfer  als 
Schiffe  dienen,  auf  dem  das  Gute  die  Rettungsinsel  für  die 
Wesen  bildet,  dessen  Wasser  das  Nützliche  und  Angenehme 
sind,  der  die  Wahrheit,  das  heihge  Wort  und  die  Erlösung 
als  Ufer  hat,  der  die  Schädigungen  als  Baumstämme  mit  sich 
führt,  in  dessen  Mitte  die  Weltalter  die  Fluten  eines  Sees 
bilden,  dessen  Vergang  und  Entstehen  aus  Brahman  ist,  — 
durch  diesen  Strom  werden  die  von  dem  Schöpfer  geschaffenen 
Wesen  fortgeführt  in  die  Behausung  des  Yama." 

5.  Tod  und  Schicksale  nach  dem  Tode. 

Das  Leben  ist  die  nach  QuaUtät  wie  nach  Quantität 
genau  abgemessene  Frucht  der  Werke  des  vorhergehenden 
Daseins ;  sobald  sie  abgebüfst  sind,  tritt  der  Tod  ein,  solange 
von  ihnen  noch  ein  Rest  bleibt,  kann  der  Tod  nicht  erfolgen. 
Xn,  297,8.  22  S.  577  fg.:  „Keiner  kann  einen  retten,  o  König, 
der  seinem  Schicksal  verfallen  ist,  und  keiner  kann  einen 
wegraffen,  dem  noch  länger  zu  leben  bestimmt  ist .  .  .  Jeden 
Menschen,  der  geboren  ist,  erreicht  der  Tod,  das  ist  gewifs, 
denn  ein  Ende  habend  sind  die  [das  Dasein  bedingenden] 
Werke,  welche  die  Menschen  auf  Grund  der  Guna's  voll- 
bringen." Wenn  die  Zeit  herannaht,  in  welcher  die  Vergel- 
tung der  Werke  abläuft,  so  verfällt  der  Mensch  auf  allerlei 
schädliche  Handlungen,. die  sein  Ende  herbeiführen,  wie  dies 
in  naiver  Weise  XIV,  17,6—14  S.  890  fg.  geschildert  wird: 
„Wenn  die  Werke,  die  ein  Mensch  als  Leben  und  Ruhm 
fördernde  während  der  Innehabung  eines  bestimmten  Körpers 
betrieben  hat,  wenn  diese  vollständig  abgetan  sind,  dann  legt 
er  sich,  da  nun 'sein  Selbst  von  der  Vernichtung  des  Lebens 
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überwältigt  wird,  auf  entgegengesetzte  [dem  Leben  schädliche] 
Handlungen,  und  auch  sein  Verstand  läfst  ihn  im  Stich,  wenn 
der  Untergang  bevorsteht  [vgl.  quem  deus  perdere  vult,  prius 
dementat].  Und  während  er  [ehedem]  in  dieser  Weise  seine 
Natur  und  seine  Kraft  und  die  rechte  Zeit  wohl  verstanden 
hatte,  so  gestattet  er  sich,  wo  er  nicht  mehr  Herr  seiner  selbst 
ist,  Dinge,  die  ihm  [seinem  Wohlsein]  zuwider  sind.  Wenn 
er  sich  dann  alles  mögliche  erlaubt,  was  ihm  sehr  schädUch 
ist,  wenn  er  [zum  Beispiel]  übermäfsig  ifst  oder  aber  ganz 
und  gar  nichts  ifst,  wenn  er  Speisen,  Fleisch  und  Getränke 
geniefst,  die  verdorben  sind  oder  sich  nicht  mit  einander  ver- 
tragen, oder  wenn  er  Schwerverdauliches  allzu  reichlich  ge- 
niefst, oder  ehe  er  noch  vollständig  verdaut  hat,  oder  wenn 
er  in  Körperanstrengungen  oder  in  [geschlechtlichen]  Drauf- 
losgehen nicht  Mafs  hält,  oder  gewohnheitsmäfsig  im  Eifer 
der  Arbeit  den  natürlichen  Drang  zurückhält,  oder  wenn  er 
ein  Freund  scharf  gewürzter  Speisen  oder  des  Schlafens  am 
Tage  ist  und  dadurch,  ehe  noch  seine  Zeit  reif  und  gekommen 
ist,  selbsttätig  die  Körpersäfte  (dosha)  in  Störung  versetzt, 
dann  zieht  er  sich  durch  die  Störung  seiner  Körpersäfte  eine 
Krankheit  zu,  die  zum  Tode  führt,  oder  auch  er  entschhefst 
sich  zu  widerwärtigen  Handlungen,  z.  B.  indem  er  sich  auf- 
hängt. Durch  diese  Ursachen  verfällt  bei  einem  lebenden 
Wesen  der  Körper  imd  sodann  auch  das  Leben." 

Dem  herannahenden  Tode  gehen  gewisse  Vorzeichen 
(arishtani)  voraus,  welche  XII,  317,8—17  S.  658  fg.  beschrie- 
ben werden;  das  Nichtsehen  oder  Verkehrtsehen  gewissem 
Sterne,  das  Nichtmehrsehen  des  eigenen  Spiegelbildes  im 
fremden  Auge,  plötzhche  Gedächtnisschwäche,  fahle  Gesichts- 
farbe, Wahrnehmung  eines  Leichengeruchs  in  Tempeln,  schlaf- 
fes Herabhängen  von  Ohr  und  Nase,  Entfärben  von  Zahn- 
fleisch imd  Augen,  Schwund  des  Bewufstseins  und  Verlust 
der  Wärme,  Tränen  des  Hnken  Auges  ohne  Ursache  und 
Dampfen  des  Kopfes  sind  Vorzeichen,  dafs  der  Betreffende 
früher  oder  später  binnen  Jahresfrist  sterben  wird. 

Beim  Eintritt  des  Todes  verfällt  der  Leib  der  Erde, 
während  die  Seele  aus  ihm  auszieht;  XIV,  17,32 — 33  S.  893: 
„Wie  einen  im  Dunkel  hier  und  da  verschwindenden  I^eucht- 
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käfer  diejenigen,  welche  guten  Augen  haben,  noch  erkennen^ 
so  ist  es  auch  mit  denen,  welche  das  Auge  des  Geistes  be- 
sitzen. Die  Vollendeten  schauen  mit  göttlichem  Auge  die 
Seele  in  dieser  Lage,  sowohl  wenn  sie  aus  dem  Körper  fällt, 
als  auch  wenn  sie,  um  geboren  zu  werden,  in  einen  Mutter- 
schofs  eingeht."  Im  AnschluXs  an  Chänd.  Up.  8,6,6,  Käth. 
Up.  6,16  wird  die  Vorstellung  von  den  verschiedenen  Aus- 
gangspforten der  Seele  weiter  ausgebildet.  XII,  297,27  S.  579: 
„Die  Lebensgeister  der  Guten  verlassen  den  Leib,  indem  sie 
nach  oben  durchbrechen,  o  König,  während  die  Mittelmäfsigen 
aus  dem  mittlem  Leibe  und  die  Bösen  nach  unten  zu  ent- 
weichen." Ausführlich  wird  XII,  317,1—7  S.  657  fg.  geschil- 
dert, wie  die  Seele,  je  nachdem  sie  durch  Füfse,  Unterschenkel, 
Kniee  usw.  ausfährt,  zu  verschiedenen  Göttern  gelangt,  während 
nur  der  Weg  durch  die  Schädeldecke  zu  dem  allgegenwärtigen 
Gotte  Brahmun  führt. 

Übernommen  wird  aus  Chand.  Up.  5,3—10  und  Brih.  Up. 
6,2  die  Lehre  vom  Fitriyäna  (sc.  panihäh)  und  Devayäna,  dem 
zur  Erde  zurückleitenden  Väterwege  und  dem  zur  Erlösung 
ohne  Rückkehr  führenden  Götterwege.  XIV,  35,44—45 
S.  947:  „Die  Pflicht  hat  als  Merkmal  den  «Glauben»,  so  ver- 
künden die  Weisen  [Chänd.  Up.  5,10,1;  Brih.  Up.  6,2,15], 
mit  diesem  Worte  werden  euch  die  Wege  des  Devayäna  ge- 
priesen, welche  von  Guten  und  W^eisen  betreten  werden  und 
durch  die  Werke  als  Brücke  zur  Pflicht  überleiten.  Wer 
aber,  verschieden  von  diesen,  mit  scharfem  Gelübde  der 
Pflicht  [des  Opferns]  obliegt,  der  bekommt  [auf  dem  Pitriyäna] 
nach  langer  Zeit  immer  wieder  Entstehung  und  Vergang  der 
Wesen  zu  schauen";  XII,  175,32  S.  121:  „An  der  Beruhigung 
als  Darbringung  mich  erfreuend,  bezähmt,  in  der  Verehrung 
des  Brahman  beharrend,  als  ein  Muni  Rede,  Gedanken  und 
Werke  als  Opfer  darbringend,  so  werde  ich  auf  dem  Nord- 
wege der  Sonne  [dem  Devayäna]  dahingehen."  Seltsam  aber 
ist  das  Mifsverständnis  des  Upanishadtextes,  welchem  wir  im 
Epos  begegnen.  Nach  den  Upanishad's  führt  der  Pitriyäna 
durch  die  Stationen  von  Rauch,  Nacht,  dunkler  Monatshälfte, 
dunkler  Jahreshälfte,  Väterwelt  und  Äther  in  den  Mond,  von 
welchem  nach  Verbrauch  der  Werkfrucht  eine  Rückkehr  zur 
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Erde  stattfindet,  während 'der  Devayäna  durch  Flamme,  Tag,^ 
lichte  Monatshälfte,  hebte  Jahreshälfte,  Jahr,  Sonne,  Mond  und 
Blitz  zu  Brahman  ohne  Wiederkehr  führt.    Die  Motive  zu  dieser 
Konstruktion  wurden  oben  I,  2  S.  301  fg.  eingehend  entwickelt. 
Hier  wollen  wir  nur  daran  erinnern,  dafs  unter  Rauch,  Nacht,, 
dunkler  Monatshälfte  und  Winterhalbjahr  sowie  andererseits 
unter  Flamme,  Tag,  heller  Monatshälfte  und  Sommerhalbjahr 
offenbar  nicht  Zeitabschnitte,  sondern  örtliche  Stationen,  gleich- 
sam räumlich    über   einander  liegende   Schichten   verstanden 
werden  müssen.    Denn  die  Auffassung  dieser  Stationen  als  zeit- 
Hcher  Perioden  würde  zu  dem  Widersinn  führen,  dafs  die- 
jenigen, welche  beim  Nordgange  der  Sonne,  aber  zur  Nachtzeit, 
oder  beim  Südgange  der  Sonne,  aber  am  Tage  sterben,  gleich- 
zeitig auf  dem  Devayäna  und  Pitriyäna  sich  befinden  müfsten. 
Dieses  Widersinnes  und   offenbaren  Mifs Verständnisses  macht 
sich  das  Epos  an  verschiedenen  Stellen  schuldig.     So  heifst 
es  sogar  in  der  Bhagavadgitä  VI,  32,23—26  S.  68  fg.:   „Zu 
welcher  Zeit  aber  liinscheidend  die  Yogin's  zur  Nichtwieder- 
kehr  oder  aber  zur  Wiederkehr  gelangen,   die  Zeit,  o  Stier 
der  Bharata's,  will  ich  dir  sagen.     Das  Feuer  als  Licht,  der 
Tag,  die  helle  Monatshälfte,  die  sechs  Monate,  da  die  Sonne 
nach  Norden  geht,  —  auf  diesem  Wege   [dem  Götter wege] 
fortziehend,  gehen  die  brahmanwissenden  Menschen  zu  Brah- 
man ein.    Der  Rauch,  die  Nacht,  die  dunkle  Monatshälfte,  die 
sechs  Monate,  da  die  Sonne  nach  Süden  geht,  —  auf  diesem 
Wege   [dem  Väterwege]   gelangt  der  Yogin  zu  dem  Licht- 
reiche   des   Mondes    und    mufs   wieder   zurückkehren.     Diese 
beiden  Wege,   der  helle   und  der  dunkle,  bestehen  ewig  für 
die  Welt  der  Lebenden,  auf  dem  einen  gelangt  man  zur  Nicht- 
wiederkehr,  auf  dem  andern  kehrt  man  wieder  zurück."  Ebensa 
heifst  es  im  Mokshadharma  XII,  297,23   S.  579:   „Wer  nun 
stirbt,   wenn   die  Sonne   sich  zum  Nordgange  gewendet  hat^ 
unter  einem  guten  Stern  und  zur  günstigen  Stunde,  o  König,, 
der  war  ein  Vollbringer  guter  Werke."    Dieses  Mifsverständ- 
nis des  Upanishadtextes  ist  um  so  befremdlicher,  als  es  nicht 
nur  an  einzelnen  Stellen  auftritt,   sondern   schon  dem  ganzen 
Plan   des   Epos   zu  Grunde   liegt.     Dem  Bhishma  ist  es   be- 
schieden, die  Stunde  seines  Todes  zu  wählen.     Er  wird  VI, 
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119  tödlich  verwundet,  verschiebt  aber  seinen  Tod  bis  zur 
Zeit,  wo  die  Sonne  nordwärts  zieht,  und  so  erteilt  er,  von 
Pfeilen  durchbohrt  und  auf  ihnen  wie  auf  einem  Bett  liegend, 
alle  die  Belehrungen  in  Buch  XII  und  XIII,  um  die  Sonnen- 
wende abzuwarten.  Yudhishthira  spricht  zu  ihm  XII,  302,4 
S.  609:  „Nur  wenige  Tage  bleiben  dir  noch  zu  leben  übrig, 
solange  die  Sonne  nach  Süden  geht,  und  wenn  der  heilige 
Sonnengott  sich  nordwärts  wendet,  wirst  du  ja  den  höchsten 
Gang  antreten." 

Überhaupt  scheinen  die  Vorstellungen  von  Pitriyäna  und 
Devayäna  noch  keineswegs  allgemein  durchgedrungen  zu  sein. 
So  wird  XII,  297,18  S.  578  geschildert,  wie  die  Seele  nach 
dem  Tode  eine  gewisse  Zeit  lang  noch  nicht  wiedergeboren 
wird,  sondern  umherschweift  wie  eine  grofse  Wolke,  und  erst 
nachdem  sie  hienieden  einen  Stützpunkt  gefunden  hat,  zu 
einem  neuen  Dasein  gelangt.  Nach  der  schon  angeführten 
Stelle  XII,  301,73  fg.  S.  604  fg.  gehen  die  rechtschaffenen 
Sänkhya's  durch  Sonne,  Wind,  Äther,  Rajas,  Sattvam  und 
Näräyana  zum  höchsten  Ätman  ein,  und  XIV,  17,34  fg. 
S.  893  fg.  werden  Erde,  Hölle  und  Himmel  als  Stätten  der 
Vergeltung  geschildert,  und  zum  Schlufs  heilst  es:  „Aber 
nachdem  ihre  Werke  verbraucht  sind,  müssen  sie  alle  immer 
wieder  aufs  neue  herabsinken." 

Der  in  den  Upanishad's  als  Aufenthalt  für  die  Bösen  nur 
-dunkel  angedeutete  „dritte  Ort"  hat  sich  im  Epos  zur  Vor- 
stellung von  der  Hölle  fortentwickelt,  von  der  wir  eine  kurze 
Schilderung  aus  XII,  321,31—32  S.  695  hier  aufnehmen: 
„Ein  Mensch,  welcher,  von  heftiger  Begierde  getrieben,  un- 
redlich gegen  seine  Freunde  ist,  immerfort  an  niederträchtigen 
Reden  sein  Gefallen  findet  und  mit  anvertrautem  Gute  Unheil 
stiftet,  ein  solcher  Bösewicht  fährt  in  die  tiefste  Hölle  und 
mufs  schweres  Leid  erdulden.  Hineinstürzend  in  den  heifsen, 
grofsen  HöUenflufs  Vaitarani,  den  Körper  zerfleischt  in  dem 
AValde,  dessen  Blätter  Schwerter  sind,  hingestreckt  auf  ein 
Lager  von  Beilen,  schmachtet  er  unter  schweren  Leiden  in 
der  grofsen  Hölle."  Einer  orpistigern  Auffassung  der  Höllen 
begegnen  wir  XH,  198,3—6  S.  193 fg.:  „Jene  Orte  der  Götter 
von  höchster  Wesenheit  mit  mancherlei  Standorten  und  Farben 
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mit  mancherlei  Gestalten  und  Früchten,  jene  himmhschen,. 
nach  Belieben  zu  durchwandelnden  Paläste  und  Hallen,  jene 
mannigfachen  Spielplätze,  o  König,  und  goldenen  Lotosteiche 
der  vier  Welthüter,  des  Venusplaneten  und  des  Jupiter,  der 
Winde  und  der  Gesamtgötter,  der  Vollendeten  und  der  Agvin's, 
der  Rudra's,  Äditya's,  Vasu's  und  der  andern  Himmels- 
bewohner, das  sind  eben,  o  Freund,  die  Höllen,  die  Ver-^ 
hüllungen  des  Ortes  des  höchsten  Ätman." 

Im  Gegensatze  zu  dem  wieder  zur  Erde  zurückführenden 
Pitriyäna,  sowie  zu  dem  „dritten  Orte",  imter  dem  eine 
Wiedergeburt  als  Tier  oder  Pflanze  zu  verstehen  ist  imd 
welcher  erst  später  mit  den  noch  nicht'in  den  altern  üpani- 
shad's  vorkommenden  und  nur  künstlich  von  ^ankara  aus 
Käth.  Up.  2,6  herausgelesenen  Höllen  zu  einem  dritten  Wege 
verbunden  wurde,  führt  der  Dev^ayäna  zu  Brahman,  und  es^ 
heifst  von  ihm  Brih.  Up.  6,2,15:  „Dort  in  den  Brahmanwelten 
bewohnen  sie  die  höchsten  Fernen.  Für  sofche  ist  keine 
Wiederkehr."  Nach  der  spätem  Vedäntalehre  ist  dies  noch 
keine  vollständige  Erlösung,  da  eine  solche  nur  durch  das 
Wissen  erreichbar  ist.  Man  mufs  also  annehmen,  sagt  Qankara,. 
dafs  den  auf  dem  Devayäna  in  die  Brahm anweit  Gelangten  dort 
das  vollkommene  Wissen  und  damit  die  absolute  Erlösung 
zu  teil  wird.  Dies  ist  die  Kramamukti  oder  Stufenerlösimg^ 
und  sie  glaubt  der  Kommentator  Nilakantha  auch  schon  im 
Epos  XII,  195,63  S.  186  angedeutet  zu  finden,  wo  von  einem 
„zweifachen  Wege  der  Guten"  die  Rede  ist  und  unter  dem 
einen  die  Erlösung  durch  Erkenntnis,  unter  dem  andern  die 
Kramamukti  des  Devayäna  zu  verstehen  sein  soll. 


6.  Die  Erlösung. 

Über  den  wimderbaren  Gedanken  der  Erlösung,  über 
seinen  Ursprung  und  seine  hohe,  philosophische  Bedeutung 
haben  wir  bei  Darstellung  der  Upanishadlehre  oben  I,  2 
S.  305—325  eingehend  gehandelt.  Wir  sahen,  dafs  dieser 
Gedanke  nirgendwo  reiner  als  in  der  indischen  Philosophie 
erscheint,  nach  welcher  die  Erlösung  nicht  etwas  ist,  was  zu 
bewirken  oder  zu  erreichen  wäre.     Denn   sie  besteht  in  der 
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Erkenntnis  der  Identität  des  eigenen  Ich  mit  dem  Ätman  oder 
Brahman;  diese  Identität  aber  ist  von  jeher  tatsäehhch  vor- 
handen, braucht  somit  nicht  erst  bewirkt,  sondern  nur  erkannt 
zu  werden.  Auf  diesem  Standpunkte  stehen  im  allgemeinen 
auch  die  Texte  des  Mahäbhäratam.  In  ihnen  tritt  uns  schon 
XII,  318,87  S.  668  das  grofse  Wort  entgegen:  jmwäd  mohshah, 
„aus  der  Erkenntnis  entspringt  die  Erlösung".  Es  gibt  zwei 
Wege,  den  der  Werke,  welcher  zu  Lust  und  Leid,  und  den 
des  Wissens,  welcher  zur  Erlösung  führt;  XII,  242,11 — 12 
S.  367:  „Durch  das  Werk  erlangt  man  als  Frucht  Lust  und 
Leid,  Entstehen  und  Vergehen;  durch  das  Wissen  erlangt 
man  jenes,  zu  welchem  gelangt  einer  keinen  Kummer  mehr 
empfindet,  wohin  gelangt  einer  nicht  mehr  stirbt,  wohin  gelangt 
■er  nicht  mehr  geboren  wird,  wo  er  nicht  wiedergeboren  wird, 
von  wo  er  nicht  mehr  zurückkehrt."  Mit  dieser  Erkenntnis 
ist  eine  Abkehr  von  der  Welt  verbunden,  der  nirveda,  d.  h. 
die  Weltverdit)ssenheit,  XII,  273,19  fg.  S.  475:  „Unbefriedigt 
«rfafst  er  mit  dem  Auge  der  Erkenntnis  die  Weltverdrossen- 
heit. Und  wenn  das  Auge  der  Erkenntnis  keinen  Gefallen 
mehr  findet  an  Begierde,  an  Geschmack  und  Geruch,  und  er 
auf  Ton,  Gefühl  und  Gestalt  nicht  mehr  seinen  Geist  lenkt, 
dann  kommt  er  los  von  der  Begierde,  aber  die  Rechtschaffen- 
heit  läfst  er  nicht  los  .  .  .  Nach  und  nach  ergreift  er  die 
Weltverdrossenheit  und  läfst  das  böse  W^erk  fahren,  dann 
^'ird  er  von  Gerechtigkeit  erfüllt  und  erlangt  die  höchste 
Erlösung";  XIV,  51,35 fg.  S.  994:  „Alle  Lebenseindrücke  über- 
wältigend und  sich  selbst  in  sich  selbst  ergreifend,  erkennt 
er  jenes  schöne  Brahman,  über  welches  hinaus  nichts  mehr 
zu  wissen  bleibt."  Eine  eingehende  Schilderung  der  Erlösung 
und  des  von  Gleichmut,  Leidenschaftslosigkeit  und  Mitleid  mit 
allen  Wiesen  begleiteten  Ätman wissens,  in  dem  sie  wurzelt, 
findet  sich  XIV,  19,1—14  S.  898  fg.:  „Wer  beharrt,  in  das' 
einzige  Ziel  vertieft,  schweigend,  nicht  denkend  woran  es  auch 
immer  sei,  und  alles  Frühere  hinter  sich  lassend,  der  ist  über 
die  Bindung  hinausgeschritten.  Wer  allen  Freund  ist,  alles 
duldend,  der  Ruhe  ergeben,  die  Sinne  besiegt  habend,  frei 
von  Furcht  und  Zorn  und  Herr  seiner  selbst,  der  Mann  wird 
erlöst . . .  Wer  den  unriechbaren,  unschmeckbaren,  unfühlbaren,   . 
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unhörbaren,  unfafsbaren,  unsichtbaren,  unerkennbaren  Atman 
schaut,  der  wird  erlöst  . . .  Durch  die  Erkenntnis  alle  Wünsche, 
die  körperhchen  wie  die  geistigen  aufgebend,  erlangt  er  nach 
und  nach  das  Nirvänam  (das  Erlöschen),  wie  das  Feuer,  dessen 
Brennholz  verbrannt  ist." 

In    den    letzten   Worten    begegnen    wir    einem    Begriffe, 
der  durch   den  Buddhismus  weiterhin  eine  grofse  Bedeutung 
gewonnen  hat,    dem  Begriffne   des   Nirvänam,    welches  Wort 
„Erlöschen"  und  zugleich  „Seligkeit"  bedeutet,  und  wie  kein 
anderes  geeignet  ist,  um  einen  Zustand  zu  bezeichnen,  welcher 
seinem  Wesen  nach  positiver  als  die  ganze  Welt  mit  ihrem 
Inhalte  ist  und  doch,  wegen  der  seine  Erfassung  ausschliefsen- 
den Organisation  unseres  Erkenntnisvermögens,  nur  negativ 
bezeichnet  werden  kann  und  darf.     Der  Ursprung   des  Nir- 
vänagedankens  leitet  uns  auf  die  Upanishad's  zurück,   wo  es 
Brih.  Up.  4,4,6  von  dem  Zustande  der  Erlösung  heifst :  „Wer 
ohne  Verlangen,   frei  von  Verlangen,    gestillten  Verlangens, 
selbst  sein  Verlangen  ist,   dessen  Lebensgeister  ziehen  nicht 
aus,   sondern  Brahman   ist   er   und  in  Brahman  geht  er  auf 
(brahma  eva  san  hrahma  apyeti)''.    Man  vergleiche  die  weitern 
oben  I,  2  S.  313—320  beigebrachten  Stellen.     Dieses  „Auf- 
gehen  in  Brahman"   wird  nach   einer   dem  Inder  geläufigen 
Vorstellung  von    dem  Feuer,   welches   erlischt,   nachdem  das 
Brennholz   verzehrt  ist,   zu   einem  „Erlöschen  in  Brahman", 
hrahna-nirvänam,  VI,  26,72  S.  45:  „Dieses  ist  das  Feststehen 
in  Brahman,   o  Sohn   der  Prithä;  wer  es  erlangt,  wird  frei 
vom  Wahn,  und  in  ihm  beharrend,   erreicht  er  zur  Zeit  des 
Endes  das  Erlöschen  (nirvänam)  in  Brahman."    VI,  29,24—26 
S.  57:   „Wer  in  sich  die  Freude,  in  sich  das  Ergötzen  findet 
und  in  sich  das  Licht,   der  ist  ein  Yogin,  und  zu  Brahman 
geworden,   gelangt   er   zum   Erlöschen  in  Brahman  (bralima- 
nirvänam).    Dieses  Erlöschen  in  Brahman  erlangen  die  Rishi's, 
wenn  die  Sünde  vernichtet,  die  Zweiheit  abgeworfen,  das  Selbst 
bezähmt  ist,  sie,  welche  sich  am  Wohle  aller  Wesen  erfreuen. 
Für  die  von  Lust  und  Zorn  befreiten  Selbstbezwinger,  die  ihre 
Gedanken  im  Zaume  halten  und  den  Atman  erkannt  haben, 
tritt  ganz   und  vollständig  das  Erlöschen  in  Brahman  ein." 
Da   die  individuelle  Seele  nach  indischer  Anschauung  nicht 
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ein  blofser  Tropfen,  der  im  Ozean  versinkt,  oder  ein  Funke, 
der  in  das  grofse  Weltfeuer  eingeht,  sondern  vielmehr  dieses 
ganze  Feuer,  dieser  ganze  Ozean  ist  und  ewig  war,  so  ist  dieses 
Erlosehensein  in  Brahman  identisch  mit  einem  Gewordensein 
der  Seele  zu  dem,  was  sie  von  jeher  war  und  nur  bis  dahin 
nicht  erkannte,  zu  dem  ganzen,  ungeteilten,  ewigen  Brahman 
selbst.    Daher  wird  der  Ausdruck  Nirvänam  geradezu  identisch 
mit  Brahman  oder  der  Brahmanwelt  gebraucht.     XII,  342,81 
S.  812:    „Das  Nirvänam  ist  das  höchste  Brahman  und  wird 
al^  die  höchste  Satzung  bezeichnet."    Vgl.  XII,  189,17  S.  166: 
„Aus  Weltverdrossenheit  wende  man  sich  dem  Nirvänam  zu, 
und  nicht  sorge  man  sich  über  irgend  etwas,  denn  als  ein 
Glück  erlangt  der  Brahmane    durch   die   Weltverdrossenheit 
das  Brahman",  und  XII,  192,6  S.  174:  „Wer  in  der  genannten 
Weise   das  Lebensstadium   der  Erlösung  betreibt,   indem  er 
rein  und  wohlbereiteten  und  befreiten  Geistes  ist,  der  Mensch 
gelangt  zur  Brahmanwelt,  wie  ein  Feuer,  welches  aus  Mangel 
an  Brennholz  erloschen  ist  [d.  h.  er  gelangt  zum  Nirvänam].'^ 
Obgleich  dieser  Zustand  des  Nirvänam  ebenso  wie  das  Brah- 
man selbst,   der  Erkenntnis  verschlossen  bleibt,   und   daher 
nur  negativ  als   ein  Erlöschen   der  uns   von  Brahman   tren- 
nenden   Individualität    bezeichnet   wird,    so    ist   er    doch    zu 
denken  als  ein  Zustand  höchster  Seligkeit;  XII,  340,8  S.  784: 
„0  Brahmane,    du  hast  erklärt,    dafs   die  Erlösung  als  ein 
Erlöschen    die    höchste    Seligkeit    sei    (nirvänam    paramam 
sukham),''    Wie  das  Brahman,  der  Ätman  selbst,  so  ist  auch 
das  mit  ihm  identische  Nirvänam  schwer  zu  erlangen,   XII, 
21,17  (=  Calc.  631):  „Denn  das  Nirvänam  ist  sehr  schwer  zu 
erlangen  und  von  vielen  Hindernissen  umgeben,  so  behaupte 
ich."     Der  sicherste  Weg,  um  es  zu  erreichen,   ist  die  Ver- 
tiefung in  das  eigene  Innere,  welche  wir  oben  als  den  Yoga 
kennen   gelernt  haben.     Daher  heilst  es   von  dem  über  die 
Vergänglichkeit  des  himmlischen  Lohnes  belehrten  und  auf 
ihn  verzichtenden  Mudgala  III,  261,47  (=  Calc.  15487):  „Nach- 
dem er  durch  den  in  der  Meditation  bestehenden  Yoga  die 
Kraft  erlangt  und   die  unübertreffliche  Erkenntnis   gewonnen 
hatte,  ging  er  ein  in  die  ewige,  höchste  Vollendung,  welche 
Nirvänam  heifst."    Dem  entsprechend  richtet  der  Yogin  seinen 


Geist  auf  das  Nirvänam  (XII,  195,2  S.  187)  und  XII,  195,22 
S.  189  heifst  es:  „In  dieser  Sehgkeit  begriffen,  wird  er  die 
Ausübung  der  Meditation  geniefsen,  und  so  gehen  die  Yogin's 
ein  in  das  von  Krankheit  freie  Nirvänam",  und  VI,  30,15 
S.  59  sagt  der  in  Knshna  verkörperte,  höchste  Gott:  „In 
dieser  Weise  allezeit  sich  selbst  anschickend  und  seine  Ge- 
danken bändigend,  erlangt  der  Yogin  den  in  mir  wurzelnden 
Frieden,  dessen  letztes  Ende  das  Nirvänam  ist." 

Wie  der  Yoga  selbst,  so  läuft  auch  die  Erlösung,  welche 
ursprünglich  nur   ein  Innewerden    des  Ätman  war,    in    dem 
Mafse,    wie    die   Sänkhyaprinzipien    im  Epos    an  Boden  ge- 
winnen, mehr  und  mehr  auf  eine  Isolation  des  Purusha  von 
der  Prakriti  hinaus.     Beide  Anschauimgen  verfliefsen  häufig 
in    einander,    XII,   194,46  S.  185:    „Wer   nun    die   aus    der 
Prakriti  stammende  Tätigkeit  aufgibt  und  als  Einsiedler  alle- 
zeit am  Ätman  seine  Freude  hat,  der  wird  zum  Ätman  aller 
Wesen,  darum  geht  er  den  höchsten  Gang."    Ganz  auf  dem 
Standpunkte  des  spätem  Sänkhyam  stehen  schon  die  folgenden 
Stellen,  XIV,  47,9  fg.  S.  981:   „Wer  die  Prakriti,  die  Guna's 
und  die  Prinzipien  kennt,  wer  die  Prakriti  in  allen  Wesen 
weifs,  der  ist  selbstlos,  ohne  Ichbewufstsein  und  wird  erlöst, 
daran  ist  kein  Zweifel  ....    Er  löst  sich  von   den   Stricken 
der  Weltanhänghchkeit,  welche  aus  Geburt,  Tod  imd  Alter 
stammen,    und    selbstlos    und    ohne    Ichbewufstsein   wird    er 
erlöst,  daran  ist  kein  Zweifel"    XII,  307,20  fg.   S.  630  fg.: 
„Dann  wird  er  zu  einem  Reinen,  weil  er  sich  von  der  Prakriti 
lossagt,  wenn  er  als  ein  Erweckter  zu  dem  Bewufstsein  ge- 
langt: «ein  anderer  bin  ich  und  eine  andere  ist  sie».     Dami 
gelangt   er   zu    seiner    wahren   Wesenheit    und    geht    keine 
Mischung  mehr  ein,  denn  im  andern  Falle  zeigt  er  sich  als 
vermischt  mit  der  Prakriti.     Wenn  er  aber  das  ganze  aus 
der  Prakriti  stammende  Netz  der  Guna's  verabscheut  und  den 
höchsten  Schauenden  [den  Ätman]  schaut,  dann  wird  er  nicht 
satt  des  Schauens."   Dann  spricht  er,  wie  es  an  derselben  Stelle 
Vers  35—37  heifst:  „Durch  den  aus  der  Prakriti  stammenden 
Egoismus  in  diese  und  jene  Mutterschöfse  eingehend,  was  hatte 
ich,  der  Ichlose,  mit  der  Ichheit  in  ihnen  allen  zu  schaffen, 
dafs   ich   in    diesen  Mutterschöfsen   verlorenen   Bewufstseins 
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weilte?     Ich  habe  nichts  mehr  zu  schaffen  mit  ihr,   die  den 
Ahankära   (Egoismus)   zu  ihrem  Wesen  hat,   und  die,   sich 
selbst  vervielheitlichend ,  auch  mich  abermals  zu  unterjochen 
strebt;  nunmehr  bin  ich  erweckt,   frei  von  Selbstsucht,  frei 
vom  IchbewuTstsein."     Damit  ist  die  Stätte  erreicht,   welche 
XII,  198,7—10  S.  194  im  Gegensatze  zu  allen  vorher  als  die 
Höllen  bezeichneten  irdischen  und  himmlischen  Daseinsformen 
geschildert  wird  als  der  wahre  Himmel :  „Dieser  Ort  aber  ist 
furchtlos,  kausalitätlos,  nicht  von  Plagen  erfüllt,  frei  von  den 
zweien  [Lust  und  Unlust],  frei  von  den  dreien  [den  Guna's], 
frei  von  den  achten  [Sinne,  Manas,  Buddhi,  Avidyä]  und  den 
andern  dreien  [Objekt,  Subjekt  und  Tätigkeit  des  Erkennens], 
frei  von  den  vier   Merkmalen   [der  Sichtbarkeit,   Hörbarkeit, 
Denkbarkeit,  Erkennbarkeit],  frei  von  den  vier  Ursachen,  frei 
von  den  vier  Erkenntnisgründen  [Wahrnehmung,  Folgerung, 
Tradition  und  Vergleich],  ohne  Freude,  ohne  Wonne,   ohne 
Kummer  und  ohne  Ermüdung.     Eine  Zeit  gibt  es  dort,  und 
doch  ist  die  Zeit  nicht  Herr,   sondern  Er  ist  der  Herr  über 
die  Zeit,  o  König,  und  der  Gebieter  des  Himmels.     Wer  die 
Absolutheit    des  Ätman    erlangt  hat,    der  geht  dorthin  und 
trauert  nicht.     Von  dieser  Art  ist  die  höchste  Stätte." 

So  schildert  das  Epos  die  Erlösung,  deren  Pforten  im 
Gegensatze  zu  der  engherzigen  Anschauung  früherer  Zeit 
jedem  offen  stehen,  welcher  die  Erkenntnis  erlangt;  XIV, 
19,61  S.  904:  „Die,  welche  dieser  Lehre  sich  zuwenden,  auch 
wenn  sie  einem  schlechten  Mutterschofse  entsprossen,  auch 
wenn  sie  Weiber,  Vaigya's  oder  güdra's  sind,  auch  diese  gehen 
den  höchsten  Weg." 


Anhang  zur  PhüosopMe  des  epischen  Zeitalters: 

Der  Buddhismus. 


1.  Vorbemerkungen. 

1.  Religion  und  Pliilosoplile. 

Die   Berechtigung,    auch    die    reUgiösen    Systeme   ihren 
wesentlichen  Anschauungen  nach  in  den  Kreis  unserer  Be. 
trachtungen  zu  ziehen,  wurde  schon  in  der  Vorrede  zur  ersten 
AbteUung  (oben  I,  1  S.  viii)  hervorgehoben.    Es  gibt  nur  eine 
ewige    Wahrheit,    und    alle   Systeme,    mögen    sie   rehgioser 
oder  philosophischer  Art  sein,    sind  mannigfache  Wege  zu 
diesem  einen  Ziele  hin.     Auch  besteht  nur  im  Abendlande 
iener  Gegensatz  und  so  oft  hervortretende  Konflikt  zwischen 
religiöser  und  philosophischer  Erkenntnis.    Er  ist  ein  Symptom 
der  Ungesundheit  unseres  geistigen  Lebens,  und  wir  hofifön 
auf    eine   Zeit,    wo    der   Gegensatz    verschwinden    und    alle 
echten  religiösen  und  philosophischen  Errungenschaften  des 
Menschengeistes  zur  organischen  Einheit  der  allem  empirischen 
Erkennen    zum   Trotze    sich    behauptenden    Metaphysik    zu- 
sammenwachsen   werden.      Oder    wiU    man    den    Gegensatz 
zwischen  Phüosophie  und  Religion  dahin  verstehen,  dafs  die 
erstere  dem  Bereiche  des  Erkennens,  die  letztere  dem  Gefühls- 
leben angehört?    Dem  müssen  wir  entgegenhalten,   dafs  es 
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schlecht  um  eine  Rehgion  bestellt  ist,  welche  nicht  mit  allen 
wirldichen  Ergebnissen  der  Wissenschaft  in  vollem  Emklange 
sich  weifs,   und   schlecht   um   eine  Philosophie,   welche  nur 
beim  kalten  Erkennen   stehen  bleibt   und  nicht  den   ganzen 
Menschen  ergreift,  Kopf  und  Herz  gleichmäfsig  befriedigt  und 
in  ihrem  morahschen  Teile  in  einer  rehgiösen  Spitze  auslauft. 
Im  Orient,  und  speziell  in  Indien  ist  denn  auch  em  solcher 
Gegensatz  zwischen  Rehgion  und  Philosophie,  wie  er  unserm 
Bewufstsein   leider    geläufig   ist,    gar   nicht    vorhanden;    die 
Upanishad's    wie    der    Vedänta,     der    Buddhismus    wie    das 
Sänkhyasystem  haben  gleichen  Anspruch  darauf,  als  Religion 
und  als  Philosophie  zu  gelten,   und  in  diesem  Sinne  gehen 
wir  dazu  über,  zunächst  ein  Bild  von  der  grofsen  religiösen 
Bewegung,  welche  sich  in  Indien  seit  dem  sechsten  vorchnst- 
hchen  Jahrhundert  vollzog,  anhangsweise  und  in  ihren  all- 
gemeinen Grundzügen  unserer  Darstellung  einzuflechten. 

2.  Jainismns  und  Buddhismus. 

Das  sechste  Jahrhundert  a.  C.  ist,  wie  kaum  ein  anderes, 
für  die  Gestaltung  des  geistigen  Lebens  der  Menschheit  von 
grundlegender  Bedeutung  geworden.     Es  war  als  wenn   ein 
frischer  Frühlingshauch  die  Welt  durchwehte  und  überall  auf 
das  Leben  der  Völker  weckend  und  fördernd  einwirkte.     In 
diesem  so  fruchtbaren  Jahrhundert  finden  wir  gleichzeitig  oder 
nahezu  gleichzeitig  im  fernen  Osten  Lao-ts^  und  Kon-fu-ts^, 
in  deren, Bahnen  heute  noch  China  wandelt,  in  Westasien  die 
Hochblüte  des  Prophetismus  unter  Jeremias,  Ezechiel  und  dem 
zweiten  Jesaias,    in   Griechenland    das   erste   Aufkeimen   der 
Philosophie   und    in   Indien   das  Auftreten  religiöser  Lehrer, 
welche  die  überkommenen  Heilswahrheiten  von  den  bis  dahin 
bestehenden   engen  Schranken  befreiten  und  aller  Welt  zu- 
gänglich machten. 

Schon  die  Upanishad's  hatten  gelehrt,  dafs  jeder  Mensch 
eine  Verkörperung  des  Ätman  sei,  und  dafs  die  Erkenntnis 
dieser  Wahrheit  zur  Erlösung  führe,  hatten  aber  ihre  Mit- 
teüung  auf  die  drei  obern  Kasten  beschränkt  und  den  güdra 
von  dem  rehgiösen  Leben  ausgeschlossen.    Es  war  aber  nicht 


• 
abzusehen,  warum  nicht  auch  in  dem  Qüdra  das   erlösende 
Bewufstsein,  der  Atman  zu  sein,  erwachen  sollte.    Und  dieser 
Anspruch  der  bis  dahin  verstofsenen  Kaste  auf  das  Heil  wurde 
in  dem  Mafse  dringlicher,  als  die  Anzahl   der  güdra's  durch 
die  zunehmende  Ausbreitung  der  brahmanischen  Kultur  über 
das  ganze  Indien  ins  Ungemessene  angewachsen  war,  da  aUe 
nicht  als  Arier  Geborene,    wenn  auch   nicht   immer   in  der 
Praxis,  so  doch  im  Prinzip,  der  güdrakaste  zugerechnet  w-erden 
mufsten.    Wiederholt  schon  begegneten  wir  auf  unserm  Wege 
mehr  oder  weniger  schüchternen  Versuchen,  die  Schranken, 
welche  durch  altererbte  Vorurteile  gezogen  waren,  zu  durch- 
brechen (vgl.  oben  S.  88. 114),  und  es  ist  nur  ein  weiterer  Schritt 
in  derselben  Richtung,  wenn  seit  dem  sechsten  Jahrhundert 
vor  Christo  in  Indien  Religionslehrer  auftraten,  welche  <^e 
Vorurteile  der  Kasten  und  mit  ihnen  die  Autorität  des  Veda 
umstürzten  und  sich  mit  ihrer  Predigt  an  das^  ganze  Volk 
wandten.     Zwei  dieser  Volkslehrer  sind  uns  näher  bekannt, 
Jina,  der  Stifter  des  Jainismus,  einer  Religionssekte,  welche 
noch  heute  in  Indien  eine  und  eine  halbe  MUUon  Bekenner 
zählt,  und  Buddha,  der  Begründer  des  Buddhismus,  der  zwar 
aus  Indien,  ähnlich  wie  das  Christentum  aus  Palästma    ver- 
drängt wurde,  aber  so  wie  dieses  für  den  Verlust  des  Mutter- 
landes überreichen  Ersatz  fand,    indem  er  sich  als  sudhche 
Kirche  über  Ceylon,  Birma,  Siam  uhd  Annam    als  nördliche 
über  Tibet,  China,  Japan,  die  Mandschurei  und  Mongolei  aus- 
breitete, somit  unter  allen  Bekenntnissen  der  Erde  die  grofste 
Zahl  der  Anhänger  aufweist,  wie  folgende  Übersicht  ersehen 
läfst*    bei  welcher  freiUch  zu  berücksichtigen  ist,  dafs  jeder 
Chine'se  je  nach  Bedarf  nicht  nur  zum  Buddhismus,  sondern 
auch    zu   den    beiden    nationalen    ReUgionen    seine   Zuflucht 
nimmt     Unter  diesem  Vorbehalte  würde  die  Gesamtzahl  der 
auf  der  Erde  lebenden  Menschen,  welche  nach   ungefährer 
Schätzung    auf    1650-1700  Millionen    veranschlagt    werden 
kann,  sich  auf  die  Religionen  in  folgender  Weise  verteilen: 


•  Dieselbe  ist  den  sorgfältigen  Zusammenstellungen  der  „ReUgiona- 
statistiU  '  entnUen,  w.lcfe  als  Te.t',e"age  im  Supp«ande  von 
Brockhaus'  Konversations-Lexikon  vom  Jahre  1907  enthalten  ist. 


■i^g  I.  Vorbemerkungen. 

Parsi's  .     .   •/ .9^000 

Sikh's 2195000 

Juden 11000000 

Griechisch-Katholische  120000000 

_    .             .  Römisch-Katholische      245000000  .  ?: 79000  000 

Christen      \   E^.^gelische     .     .     .    200000000^  572000000 

Andere 7000000 

Hindu's. 220000000 

Mohammedaner 260000000 

Buddhisten 450000000 

Naturvölker .     .     .     170000000 

Summa  1685289000 

8.  Einiges  über  die  Jaina's. 

Während  der  Buddhismus  den  tiefeingewurzelten  Vor- 
urteilen der  brahmanischen  Welt  allzusehr  widerstrebte,  um 
sich  im  Mutterlande  halten  zu  können,  hat  der  Jainismus  so 
weit  ein  national -indisches  Gepräge  bewahrt,  dafs  er  heute 
noch  neben  den  brahmanischen  Kasten  etwa  wie  eine  be- 
sondere Kaste  und  in  ähnlicher  Abschliefsung  wie  eine  solche 
im  Westen  Indiens,  namentlich  in  Gujerat,  Rajputana  und  im 
Penjab  fortbesteht,  seine  eigenen,  zum  Teil  prachtvollen  Tempel 
hat,  und  viele  einflufsreiche,  namenthch  dem  begüterten  Kauf- 
mannsstande angehörige  Bekenner  zählt. 

Der  Jainismus  zeigt  in  seinen  Traditionen  über  das  Leben 
des  Stifters,  in  semen  Lehren  und  semen  moralischen  Vor- 
schriften eine  so  weitgehende  Analogie  mit  dem  Buddhismus, 
dafs  man  vorzeiten  geneigt  war,  ihn  für  eine  blofse  Abart 
dieses  letzteren  zu  halten.  Diese  Annahme  wurde  durch  die 
verdiensthchen  Untersuchungen  von  Bühler,  Jacobi,  Leu- 
mann u.  a.  hinfällig;  es  hat  wirklich  einen  Zeitgenossen  und 
Rivalen  Buddha's  gegeben,  welcher  in  Kundapuram,  einem 
Vororte  der  nördlich  vom  untern  Laufe  des  Ganges  gelegenen 
Stadt  Vaigdli  als  Sohn  einer  begüterten  Kshatriyafamilie  geboren, 
den  Namen  Vardhamäna  erhielt  und  als  Jnätipuira  (der  FamiUe 
der  Jnäti's  angehörig)  in  den  heiligen  Schriften  der  Buddhisten 
wiederholt  erwähnt  und  bekämpft  wird.  In  seinem  einund- 
dreifsigsten  Jahre  wandte  er  sich  nach  dem  Tode  seiner  Eltern 


3.  Einiges  über  die  Jaina's. 


119 


von   dem  Weltleben    ab,    wanderte    zwölf  Jahre    lang   unter 
mannigfachen  Anfeindungen  als  Asket  umher  und  predigte  nach 
Erlangung  der  vollkommenen  Erkenntnis  noch  weitere  neunund- 
zwanzig Jahre  hindurch  in  denselben  Gegenden  wie  Buddha 
seine  Lehre,  bis  er,  zweiundsiebzig  Jahre  alt,  noch  zu  Lebzeiten 
Buddha's  in  Pävä  starb.    Nach  erlangter  Erkenntnis  hatte  er 
sich  den  Namen  Jina  (der  Sieger)  und  Mahävira  (der  grofse 
Held)    beigelegt.      Seine    Anhänger    nennen   ihn    häufig    den 
Tirihakara    (den    Bahnbrecher);    andere    Benennungen    wie 
Tathägata,  Buddha  usw.  sind  ihm  mit  dem  Stifter  des  Bud- 
dhismus gemein.     Zwei  Sekten  gingen  von  ihm  aus,  die  Qve- 
tdmbaras    (Weifsbekleideten)    und    die    Digamhara's    (Luft- 
bekleideten), welche  letztere  nach  dem  Vorgange  des  Meisters 
vöUig  nackt  gingen.    Wie  Buddha  unter  seinen  Anhängern  den 
engern  Kreis  der  Bhikshu  (Bettler,  Mönche)  von  dem  weitern 
Kreise  der   Upäsalca's  (Verehrer)  unterschied,  so  ist  auch  bei 
den  Jaina's   der  engere  Kreis   der  Nirgranthd's   (Fessellosen), 
welche  im  Gegensatze  zum  Buddhismus  strengen  asketischen 
Übungen    obhegen,    von  dem  weitern  Kreise    der    TJpäsaka^ 
unterschieden.      Wie    dem    Buddha    vierundzwanzig    frühere 
Buddha's,   so   sind   dem  Jina   dreiundzwanzig  Jina's   vorher- 
gegangen.   Beide .  Religionsstifter  verkünden  als  die  Erlösung 
aus    dem    Sansära,    dem  Wanderungslaufe    der   Seelen,    das 
Nirvänam  (von  den  Buddhisten  in  PäU   Nihhdnam,   von   den 
Jaina's,  deren  kanonische  Sprache  das  Prakrit  ist,  Nivvänam 
genannt),  und  wenn  die  Jaina's  dieses  vorwiegend  als  posi- 
tive  Seligkeit  schildern,   während   die  Buddhisten    mehr   die 
negative  Seite,  die  Auslöschung  aller  Leiden  betonen,  so  ist 
auch  dieser  Unterschied  nicht  wesentHch,  da  auch  den  Bud- 
dhisten das  Nirvänam  mehr  als  ein  blofses,  schmerzloses  Nichts 

bedeutet. 

Auch  der  weitere  Lehrinhalt  beider  Religionen  zeigt  eine 
weitgehende  Verwandtschaft.  Wie  das  buddhistische  Bekennt- 
nis in  dem  Trigaranam,  der  dreifachen  Zuflucht  zum  Buddha, 
zur  Lehre  und  zur  Gemeinde  besteht,  so  ghedert  sich  die 
Dogmatik  der  Jaina's  in  das  Triratnam,  die  drei  Kleinodien, 
nämlich,  den  rechten  Glauben  an  die  Worte  des  Meisters 
(samgag-darganam),  die  rechte  Erkenntnis  (samyag-jndnam)  und 
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den  rechten  Wandel  (samyak-caritram).  Weitere  Überein- 
stimmungen und  Unterschiede  beider  Lehrsysteme  werden  sich 
weiter  unten  bei  der  Besprechung  des  Buddhismus  und  Jai- 
nismus  als  philosophischer  Systeme  ergeben ;  im  folgenden  be- 
schränken wir  uns  auf  eine  Darstellung  des  Buddhismus  als 
der  innerhch  bedeutendem  und  äufserhch  erfolgreichern  Er- 
scheinung und  bemerken  nur  noch  im  voraus,  dafs  seine 
weitgehenden  Übereinstimmungen  mit  dem  Jainismus  wesent- 
lich darauf  beruhen,  dafs  beide  Richtungen  aus  demselben 
durch  die  Upanishad's  vorbereiteten  Gedankenboden  und  aus 
denselben  Zeitbedürfnissen  erklärt  werden  müssen  und  können. 

4.  über  die  Quellen  des  Buddhismus. 
Wie  Sokrates  und  Jesus,  so  hat  auch  Buddha  seine  Ge- 
danken  nicht   aufgezeichnet,    sondern   sie   den   ZufäUigkeiten 
ausgesetzt,  welche  bei  einer  blofs  mündlichen  Mitteilung  der 
Lehren  im  Schülerkreise  unvermeidlich  sind. 

In  dem  ersten  Jahre  nach  Buddha's  Tode,  welcher  nach 
Oldenbergs  Berechnung  kurz  vor  oder  nach  480  a.  C.  erfolgte, 
sollen  sich  seine  Anhänger  zur  Feststellung  der  Lehre  unter 
dem  Protektorate  des  Königs  AjätaQatru  von  Magadha  unweit 
von  dessen  Hauptstadt  Räjagriha  (südhch  vom  untern  Laufe 
des    Ganges)    zu    einem  Konzil    versammelt   haben.      Diesem 
ersten  Konzil  von  Räjagriha  (ca.  480  a.  C.)  folgte  hundert 
Jahre  später  das  zweite  Konzil  zu  Vaigäli  (nördlich  vom 
untern  Laufe  des  Ganges)  unter  König  Kälägoka  um  380  a.  C. 
Ein  drittes  Konzil  zu  Pätaliputram  (Patna)  fand  im  acht- 
zehnten Jahre  der  Regierung  des  Königs  A^oka  (259—222  a.  C.) 
statt;    em    viertes    Konzil    im   Kloster   Jalandhara    in 
Kaschmir  wurde  unter  der  Regierung  des  (Jakakönigs  Kar 
nishka  (wohl  seit  78  p.  C.)  berufen.    Die  südlichen  Buddhisten 
in  Ceylon  und  Hinderindien  scheinen  das  vierte  Konzil,  die 
nördlichen  in  Tibet  und   China  das    dritte    Konzil    nicht   zu 
kennen  oder  nicht  anzuerkennen;   nach   dem  zweiten  Konzil 
und  vielleicht  in  Zusammenhang  mit  ihm  mag  sich  also  jenes 
Schisma  vollzogen  haben,  welches  zu  einer  Spaltung  des  Bud- 
dhismus in  eine  nördhche  und  südliche  Kirche  geführt  hat, 
von  denen  jede  ihre  eigene  heihge  Literatur  besitzt. 


Die  Schriften  der  nördlichen  Kirche  wären  nach  einigen 
nie  zu  einem  Kanon   zusammengefafst  worden;   nach  Olden- 
bere  soll  ein  solcher  Kanon  bestanden  haben,  aber  im  weitern 
Verlaufe  wieder  zerfallen  sein.     Vertreten  ist  diese  Literatur 
der  nördüchen  Kirche  durch  Sanskritschriften  wie  den  Lahta- 
Vistara,  eine  phantastisch  ausgeschmückte  Biographie  Bud- 
dha's    von  seiner  Geburt  bis  zum  Beginn  seiner  Lehrtätigkeit 
reichend,  teüs  in  Versen,  teils  in  Prosa,  welche  aus  ungewisser 
Zeit  und  mehr  für  die  Fortentwicklung  des  Gememdelebens 
als  für  das  Leben   des   Stifters  von  Bedeutung  ist.     Hierzu 
kommen  Sanskritwerke  wie  das  Divyävadänam     das  Ma- 
h&vastu  und  andere,  nur  aus  tibetanischen  und  chinesischen 
Bearbeitungen  bekannte,  Schriften.    Alle  diese  Denkmaler  der 
nördüchen  Kirche  zeigen  den  Buddhismus  nur  m  semer  spa- 
lern,  vielfach  schon  entarteten  Gestalt. 

Die  heiügen  Schriften  der  südUchen  Buddhisten  liegen  m 
Pali  (einem  wahrscheinüch  dem  Süden  Indiens  angehöngen 
Dialekte)  vor,  zusammengefafst  zu  einem  Kanon,  welcher  nach 
einer    ungefähren    Berechnung    das    Doppelte    des    Umfangs 
unserer  biblischen  Bücher  betragen  soll.     Die  emzelnen  Jede 
führen  in  der  Regel  den  Namen  Sütram,  „Faden",  em  Wort, 
welches  hier  nicht  wie  in  der  brahmanischen  Literatur  die 
als  Leitfaden  dienenden  kurzen  „Lehrsprüche"    sondern  das 
wie  ein  Faden  Zusammenhängende,  d.  h.  den  heihgen  „lext 
bezeichnet,  im  Gegensatze  zu  den  ihn  erläuternden  Kommen- 
taren-    die    Sütra's    sind    teüweise    vereinigt    zu    Ntkayas, 
Gruppen"    und  das  Ganze   schUefsüch  ist  zusammengefafst 
ik  drei  Pitaha's  oder  „Körben";  alle  diese  Ausdrücke  deuten 
auf  grofse  Sammlertätigkeit  hin,  welche,   vom  Kiemen  zum 
Gröfsern  fortschreitend,  endüch  ihren  Abschlufs  in  dem  ganzen 
Komplexe  des  Tripitakam,  d.  h.  „der  drei  Körbe"  fand   welche 
als   Vinaya-pitakam  namentlich   die   Ordensregeln,   als   Sutror 
mtakam   die   Dialoge   Buddha's   und   vieles    andere    und   als 
Abhidharma-pifakam  psychologische  und  ethische  Fragen,  kon- 
troverse Punkte  und  manches   andere  behandeln.     Die  Ab- 
fassung des  Vinaya-  und  Sütrapitakam  fällt  nach  Oldenbergs 
Untersuchungen    (Zeitschr.    d.    D.    Morgenland.    GeseUschaft 
LH  S    613  fg.)  in  die  Zeit  teüs  vor,  teils  nach  dem  zweiten 
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Konzil,  über  welches  schon  im  Vinayapitakam  berichtet  wird. 
Einzelne  Teile  des  Kanon,  wie  namentlich  das  Kathävastu, 
reichen  bis  in  die  Zeit  des  A9oka  (250  a.  C.)  herab.  Zur  all- 
gemeinen Orientierung  möge  der  Inhalt  des  Tripitakam  nach 
Rhys  Davids  (Buddhism  p.  18  sq.  und  American  Lectures 
p.  44  sq.)  kurz  mitgeteilt  werden. 


A.   Vinaya-Pitakam. 


enthaltend  die  Beichtformel 
PdtimoJchha  mit  Kommen- 
taren und   Anmerkungen. 


1)  FäräjiJcalcanda,  unver- 

zeihliche Sünden 

2)  Tädttiyaliayida  y    ver- 

zeihliche Sünden 

3)  Mahävagga  \ 

(Mahävarga)      I  Regeln  über  das  täghche  Leben  der 

4)  Cülavagga  i  Mönche  und  Nonnen  u.  a. 

(KshuUavarga)  J 

5)  Parivärapätha,   kurze  Rekapitulation  der  vorhergehen- 
den Bücher. 


B.   Sütra-Pitakam. 

1)  DtghaniMya  (Dirghanikäya),  34 

längere  Stücke,  unter  ihnen 
das  Mahä-Parinibbäna-Suttam 
(Mahäparinirväna-sütram). 

2)  Majjhimanikäya    (Madhyamani- 

käya),  152  Stücke  von  mitt- 
lerer Länge. 

3)  Samyuttanikäya,   enthält  in   55  Samyukta's   (Gruppen) 

den  Gesamtinhalt  der  Lehre,  an  Begebenheiten  in 
Buddha's  Leben  angeknüpft. 

4)  Anguüaraniliäya  (Aiigottaranikäya),  mancherlei  psycho- 

logische und  ethische  Lehren  nach  der  Anzahl  der 
besprochenen  Gegenstände  in  Klassen  zusammen- 
gefafst. 


Unterredungen    Bud- 
dha's      mit     seinen 

Jüngern  über 
mancherlei     Gegen- 
stände,  unsystema- 
tisch nach  der  Länge 
der  Stücke  geordnet 


5)  KhuddalaniUya  (Kshudrakanikäya),  Sammlung  kleme- 
rer  Werke,  enthält  15  Schriften,  welche  dem  Sütra- 
pitakam  oder  von  andern  dem  Abhidharmapitakam 
als  Anhang  zugerechnet  werden. 

1.  Khtiddalcapätha  (Kshudrakapätha,  kurze  Abschnitte), 

enthaltend  die  Zufluchtsformel,  eine  Aufzählung 
der  Bestandteile  des  Körpers  und  eine  Sammlung 
von  Gedichten,  wahrscheinlich  für  den  Gebrauch 
der  Novizen  bestimmt. 

2.  Dhammapadam     (Dharmapadam,     „das    Wort     der 

Pflicht"),  eine  Sammlung  von  423  Lehrsprüchen 
in  26  Abschnitten  und  verschiedenen  Versmafsen, 
welche  nach  Weber  „zu  den  ältesten  und  kost- 
barsten Dokumenten  der  buddhistischen  Literatur 

gehören". 

3.  üdänam  („Erhebung"),   82  begeisterte  Aussprüche 

in  metrischer  Form,  welche  Buddha  bei  besondern 
Veranlassungen  getan  haben  soll. 

4.  liivuttakam,  112  Aussprüche  Buddha' s,  welche  jedes- 

mal durch  die  Worte  „So  ist  von  dem  Erhabenen 
gesagt  worden"  (vuttam  =  uhtam)  eingeleitet  werden. 

5.  Suttanipdta,  eine  Sammlung  von  71  didaktischen,  an 

bestimmte  Anlässe  sich  anschliefsenden  Stücken. 

6.  Vimdnavatthu,  „von  den  himmhschen  Stätten  han- 

delnd". 

7.  Pctavaühu,  „von  den  abgeschiedenen  Geistern  (preta) 

handelnd". 

8.  Theragäthä,    „Lieder    der  Mönche",   wörthch   „der 

Alten"  (thera  =  sthavira). 

9.  Therigäthd,  „Lieder  der  Nonnen"  (sthaviri). 

10.  Jdtakam,  Erzählungen  aus  den  550  frühem  Geburten 

(jdtaJca)  des  Buddha,  eine  wertvolle  Sammlung 
alter  Märchen  und  Fabeln  mit  ethischer  Nutz- 
anwendung, deren  Held  in  der  Regel  mit  Buddha 
in  einer  frühern  Geburt  identifiziert  wird. 

11.  Niddesa,  ein  Kommentar  (nirdega)  zu  33  Sütra's  des 

Suttanipäta  (oben  Nr.  5)  durch  Buddha's  Jünger, 
Qäriputra. 
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I.  Vorbemerkungen. 

12.  Paiisambhidä  (bei   den    nördlichen  Buddhisten  pror 
•  iisamvid,  innere  Einsicht).     Über  die  intuitive  Er- 
kenntnis der  buddhistischen  Heihgen. 

13.  Äpadäna's,  Legenden    {avadäna's)    aus    dem   Leben 

buddhistischer  Heihgen. 

14.  Buddhavamsa  (Buddhavanga),  kurze  Lebensgeschioh- 

ten  des  Buddha  und   seiner  vierundzwanzig  Vor- 
gänger. 

15.  Cariyäpitakam  (Caryapitalcam) ,   eine  Bearbeitung  in 

Versen  von  35  Jätaka's. 


C.    Abhidharma-Pitakam. 

(Dieses  Pitakam  enthält  nicht,  wie  man  früher  annahm, 
eine  Metaphysik,  sondern,  wie  der  Name  besagt,  ein  nach- 
träghches  Gesetz,  gleichsam  ein  Deuteronomium,  welches  die 
Gesetzesbestimmungen  kurz  rekapituliert  und  auf  streitige 
Punkte  näher  eingeht.     Seine  sieben  Teile  smd:) 

1)  Bhammasangani    {Dharmasamgananä ,    Aufzählung    der 

Bestimmungen),    psychologische    Begriffe    und    Zu- 
stände betreffend. 

2)  Yihhanga   („Einteilung,   Erörterung").     In    18   Teilen 

verschiedene  Gegenstände  behandelnd. 

3)  Kathävatthu,    streitige    Punkte    als    „Gegenstand    der 

Diskussion"  (kathävastii)  behandelnd. 

4)  Fuggalapannatti    (Fudgalaprajnapti),     „Charakteristik 

der  Individualitäten". 

5)  Bhätiikathä,    Diskussion    der    Grundbestandteile    der 

Charaktere. 

6)  YamaJcam,  paarweise  Behandlung  von  Gegensätzen. 

7)  Patthänam  ( Frasthänam) ,  von  den  Ursachen  des  Ent- 

stehens handelnd.     (Nach  Childers.)* 


*  Von  neuern  Schriften  über  den  Buddhismus  erwähnen  wir  nur  das 
grundlegende  Werk  von  Oidenberg:  Buddha,  sein  Leben,  seine  Lehre,  seine 
Gemeinde.  5.  Aufl.  Stuttgart  1906,  neben  welchem  das  kurze,  praktische 
Kompendium  von  Rhys  Davids,  Buddhism  (in  den  Non-Christian  Rehgious 
Systems)  mit  Nutzen   gebraucht  werden  kann.     Wertvolle  Übersetzungen 
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5.  Die  buddhistische  Zufluchtsformel. 
Der  Eintritt  in  die  huddhistische  Gemeinde  erfolgt  durch 
dreimaliges  Bekenntnis   des   Trigaranain,  der  dreifachen  Zu- 
fluchtsformel.    Sie  lautet: 

Buddham  garanam  gacchämi 
Bharmam  garanam  gacchämi 
Sanglmm  garanam  gacchämi, 

„Ich  nehme  meine  Zuflucht  zu  dem  Buddha; 
Ich  nehme  meine  Zuflucht  zu  der  Lehre; 
Ich  nehme  meine  Zuflucht  zu  der  Gemeinde." 

Hiernach  wird  unsere  Darstellung  zu  handehi  haben: 
1)  von  dem  Leben  des  Buddha,  2)  von  der  durch  ihn  ofl^en- 
barten  Lehre,  3)  von  der  durch  ihn  gestifteten  Gememschaft. 


II.  Buddha's  Leben. 

1.  Ton  der  Gebnrt  bis  zum  grofsen  lusznge  aus  der  Heimat. 

Wie  das  Leben  des  Homer,  Pythagoras,  Piaton  und 
anderer  grofser  Männer,  so  ist  auch  das  Leben  des  Buddha 
von  seinen  Verehrern  so  früh  mit  Sagen  umwoben  und  durch- 
flochten worden,  dafs  es  unmöglich  sein  dürfte,  den  historischen 
Kern  rein  herauszulösen.  Es  wird  richtiger  sem,  ihn  m  semer 
mythischen  Schale  zu  belassen,  da  diese  Zeugnis  ablegt,  wenn 
auch  nicht  von  dem  was  Buddha  war,  so  doch  von  dem,  was 
er  in  den  Augen  seiner  Verehrer  schon  in  verhältmsmäTsig 
kurzer  Zeit,  schon  vor  der  Abfassung  des  Tripitakam  geworden 
ist  auf  welches  wir,  von  den  noch  phantastischeren  Aus- 
führungen der  spätem  Zeit  absehend ,  unsere  Mitteilungen 
beschränken  wollen. 

auB  den  Pitakatexten  lieferten  für  Buddha's  Lehen  Dotoit,  Das  Lehen  des 
Buddha  Leipzig  1906,  und  für  seine  Lehre  K.  E.  Neun^ann  Buddhistische 
!^thiie  Leiden  1892;  Die  Reden  Gotamo  Buddho's  aus  ^em  Maxjhimam. 
k&ya  Leipzig  1896  fg.;  Die  Lieder  der  Mönche  und  Nonnen  Berl  n  ^899 
Die  ReÄotamo  Buddho's  aus  der  Sammlung  der  Bruchstücke  butampäto, 
Leipzig  1905;  aus  der  längeren  Sammlung  Dlghanikäyo,  München  1907  fg. 
Die  letzten  Tage  Gotamo  Buddho's,  München  1911. 
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Tatsache  ist  jedenfalls,  dafs  Buddha  als  Sohn  eines  kleinen 
Fürsten  Quddhodatia  aus  dem  Geschlechte  der  Qäkya,  der  sich 
nach  damaligem  Brauche  den  Beinamen  Gauiama,  eines  alt- 
vedischen  Rishi,  beilegte,  in  dem  an  den  Abhängen  des 
Himälaya  südlich  von  Nepal  liegenden  Lande  Kapilavastii  mit 
gleichnamiger  Hauptstadt  geboren  ist.  Seine  Mutter  Mdyä 
soll  sieben  Tage  nach  seiner  Geburt  gestorben  sein.  Er  selbst 
erhielt  den  bedeutsamen,  aber  nicht  ungewöhnlichen  Namen 
Siddhdrtha  („der  sein  Ziel  erreicht  hat").  Bei  seinen  Verehrern 
heifst  er  Bhagavdn  („der  Heilige"),  ^dlyamuni  („der  Weise 
aus  dem  ^äkyastamme") ,  Siigata  („der  den  guten  Gang  ge- 
gangen ist")  usw.  Er  selbst  scheint  sich  mit  Vorliebe  den 
Tathdgata  („den,  dem  es  ebenso  ergeht")  genannt  zu  haben, 
ein  Name,  der,  wenn  unsere  Auffassung  die  richtige  ist,  eine 
merkwürdige  Analogie  mit  der  Benennung  zeigt,  welche  Jesus, 
zunächst  allerdings  mit  Anlehnung  an  Daniel  7,13  von  sich 
gebrauchte,  wenn  er  sich  als  \)lh<;  xou  dv^pwzo'j,  „des  Menschen 
Sohn",  bezeichnete.  Solche  Übermenschen,  wie  Buddha  und 
Jesus,  fanden  es  bemerkenswert,  ja  auffallend,  dafs  sie,  die 
so  hoch  über  ihrer  Umgebung  standen,  doch  ebenso  wie 
alle  gewöhnlichen  Menschen  essen  und  trinken,  leben,  leiden 
und  sterben  mufsten,  und  darum  vielleicht  nannte  sich  der 
eine  Tathägata,  der  andere  ulö^  tou  dtv'^püTüou.  Den  Namen 
Buddha,  „der  Erweckte",  „der  Erleuchtete",  legte  sich  Buddha 
erst  nach  Erlangung  der  vollkommenen  Erkenntnis  (hodhi^ 
sambodhi)  bei ;  bis  dahin  war  er  ein  Bodhisattva,  einer,  der  die 
Erkenntnis  als  sein  Wesen  (sattvam),  wenn  auch  erst  keim- 
artig, besitzt,  d.  h.  einer,  der  in  seinem  gegenwärtigen  Lebens- 
laufe ein  Buddha  oder  Arhant  werden  wird,  im  Gegensatze 
zu  den  drei  untern  Stufen,  des  Srota^-dpanna^  der  in  den  zum 
Nirvänam  führenden  Strom  eingetreten  ist,  des  Sakrid-agdmiriy 
der  nur  noch  einmal  als  Mensch,  und  des  An-agdmin^  der 
nicht  mehr  als  Mensch,  sondern  nur  in  der  Brahmanwelt 
wiedergeboren  zu  werden  braucht,  bis  er  endlich  als  Bodhi- 
sattva  im  Verlaufe  des  Lebens  die  Sambodhi  erlangt  und  ein 
Buddha,  ein  Arhant  wird. 

Wunderbar  sind  die  Begebenheiten  vor  und  nach  der 
Geburt  des  Buddhaknaben.     Seine  Mutter  Mäyä  träumt,  sie 
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befinde  sich  auf  den  Höhen  des  Himälaya  und  dort  sei  ein 
weifser  Elefant  in  ihre  Seite  eingegangen.  Der  Fürst  Quddho- 
dana  versammelt  vierundsechzig  Brahmanen,  speist  sie,  be- 
schenkt sie  und  fordert  sie  auf,  den  Traum  zu  deuten.  Sie 
erklären,  dafs  Mäyä  einem  Sohne  das  Leben  geben  wird,  der 
entweder  ein  Welt  beherrsch  er  (CaJcravartin)  oder  ein  Welt- 
überwinder,  ein  Buddha,  werden  wird.  Der  Vater  wünscht 
das  erste re,  und  nimmt  sich  vor,  alles  von  dem  Sohne  fern 
zu  halten,  was  ihn  an  das  Elend  des  Daseins,  an  Alter, 
Krankheit  und  Tod  erinnern  könnte.  Vor  der  Geburt  ver- 
langt die  Mutter  von  Kapilavastu  nach  Devadaha  zu  reisen, 
wo  ihre  Familie  wohnt.  Sie  gelangt  bis  zu  dem  zwischen 
beiden  Orten  gelegenen  Haine  Lumhint,  und  hier  gebiert  sie 
anter  einem  ^älabaume  zehn  Monate  nach  der  Empfängnis 
den  Knaben,  welcher  von  Göttern  in  Empfang  genommen 
sofort  auf  den  Füfsen  steht,  sieben  Schritte  nach  Norden  tut 
und  in  den  Löwenruf  (sinhandda)  ausbricht :  „Ich  bin  der  Erste 
der  Welt;  dies  ist  meine  letzte  Geburt,  es  gibt  für  mich  keine 
Wiedergeburt  mehr."  Alle  Welten  erbeben,  ein  wunderbarer 
Glanz  durchdringt  die  Welträume,  Blumen  regnen  von  allen 
Seiten,  zwei  Wolken  eilen  herbei  und  spenden  warmes  und 
kaltes  Wasser  zum  Bade  für  Mutter  und  Kind ;  Blinde  werden 
sehend,  Taube  hörend.  Lahme  können  gehen ;  alle  Instrumente 
erklingen,  ohne  dafs  sie  jemand  berührt,  die  Tiere  lassen 
liebliche  Töne  hören  und  die  im  Tushitahimmel  versammelten 
Götter  jubeln,  singen  und  tanzen.  Von  ihnen  erfährt  der 
Seher  Asita  die  Ursache  ihrer  Freude  und  eilt  hin,  den  Knaben 
zu  sehen.  Er  nimmt  ihn  in  seine  Arme  und  spricht:  „Dieser 
ist  imvergleichlich,  der  höchste  unter  den  Menschen."  Er 
bricht  in  Tränen  aus,  weil  er  zu  alt  ist,  um  die  Predigt  des 
Meisters  noch  zu  erleben,  und  beauftragt  seinen  Neffen  Ndlaka, 
dereinst,  wenn  die  Kunde  von  Buddha  sich  verbreiten  wird, 
von  ihm  sich  belehren  zu  lassen  und  in  seinen  Wegen  zu 
wandeln. 

Der  junge  Fürstensohn  wird  in  Wohlleben  und  Genüssen 
aller  Art  erzogen.  Drei  Paläste  für  die  kalte,  die  heifse  und 
die  regnerische  Zeit  des  Jahres  stehen  zu  seiner  Verfügung; 
er  ist  umgeben  von  schönen  Mädchen,  die  ihn  mit  Saiten- 
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spiel,  Gesang  und  Tanz  unterhalten;  er  wird  vermählt  mit 
Yagodharä  und  sieht  der  Freude  entgegen,  Vater  zu  werden. 
In  dieser  Zeit  des  höchsten  Glückes  senden  die  Götter  ihm, 
von  dem  der  Vater  alle  Eindrücke,  welche  an  Alter,  Krank- 
heit und  Tod  erinnern  könnten,  fernzuhalten  hemüht  gewesen 
ist,  nach  einander  vier  Visionen,  welche  seinen  weitem  Lehens- 
weg bestimmen  sollten.  Hören  wir,  was  darüber  das  Tripita- 
kam  (in  der  Nidänakathä)  berichtet:  „Eines  Tages  bekam  der 
Bodhisattva  Lust,  in  seinen  Park  zu  fahren,  bestieg  den 
einem  Göttersitze  gleichenden  Wagen  und  fuhr  fort  in  der 
Richtung  nach  dem  Parke.  Da  dachten  die  Götter:  die  Zeit 
ist  gekommen,  dafs  der  Prinz  Siddhärtha  zur  Erleuchtung 
gelangen  soll;  wir  wollen  ihm  ein  Vorzeichen  vor  Augen 
stellen!  Und  sie  machten  einen  Göttersohn  zu  einem  hinfälligen 
Greise  mit  schadhaften  Zügen  und  grauen  Haaren,  krumm,  in 
gebeugter  Haltung,  mit  einem  Stabe  in  der  Hand,  zitternd, 
und  zeigten  ihm  diesen.  Nur  der  Bodhisattva  und  sein 
Wagenlenker  bemerkten  ihn.  Da  fragte  der  Bodhisattva  den 
Wagenlenker:  Freund,  was  ist  das  für  ein  Mensch?  Als  er 
dessen  Antwort  vernommen  hatte,  rief  er  aus:  Wehe  über 
die  Geburt,  da  sich  bei  den  Geborenen  der  Verfall  zeigt! 
Erschüttert  im  Herzen  kehrte  er  um  und  stieg  in  seinen 
Palast  hinauf.  Der  König  fragt  nach  der  Ursache  der  eiligen 
Rückkehr  seines  Sohnes  und  erhält  zur  Antwort:  Er  hat 
einen  alten  Mann  gesehen,  o  Fürst;  weil  er  den  alten  Mann 
gesehen  hat,  will  er  die  Welt  verlassen.  Der  König  rief: 
Warum  wollt  ihr  mich  zugrunde  richten!  Holt  rasch  Tänze- 
rinnen für  meinen  Sohn;  wenn  er  angenehme  Eindrücke  er- 
hält, wird  er  den  Gedanken  an  die  Weltflucht  verUeren!" 
Bei  einer  zweiten  Ausfahrt  sieht  der  Prinz  am  Wege  einen 
Kranken  liegen,  von  Aussatz  bedeckt,  von  Fieber  geschüttelt 
Bei  einer  dritten  Fahrt  erblickt  er  einen  Leichnam,  auf- 
gedunsen und  von  Würmern  angenagt.  Jedesmal  wiederholt 
sich  die  Frage  an  den  Wagenlenker,  die  Erschütterung  des 
Prinzen,  die  Beunruhigung  des  Vaters.  Bei  einer  vierten 
Ausfahrt  in  den  Park  senden  ihm  die  Götter  die  Erscheinung 
eines  Mönches  mit  dem  Ausdrucke  des  tiefsten  Friedens,  aus 
dessen  Angesicht  das  Bewufstsein  sprach :  „Ich  habe  die  Welt 
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überwunden."  Jetzt  wufste  Siddhärtha  seinen  Weg.  Er  kehrt 
zurück  und  wird  noch  einmal  mit  allem  königUchen  Schmucke 
angetan.  Da  bringt  man  ihm  die  Nachricht,  dafs  seine  Gattin 
ihm  einen  Sohn  Rähula  geboren  hat,  und  er  ruft  aus :  „Rahula 
ist  geboren,  eine  Fessel  ist  mir  geschmiedet!"  Die  Tochter 
eines  Edlen,  mit  Namen  Krigagautami,  erblickt  ihn  auf  seinem 
Wagen  in  königlicher  Pracht  und  ruft  aus:  „Sehg  der  Vater, 
selig  die  Mutter,  sehg  die  Gattin  eines  solchen  Mannes!" 
Siddhärtha  aber  spricht  zu  sich:  „Sehg  ist  nur  der,  dessen 
Herz  den  Frieden  gefunden  hat;  nur  wenn  das  Feuer  der 
Lust,  der  Sünde,  des  Irrtums  und  des  Stolzes  erloschen  ist, 
wenn  alle  Leidenschaften  und  Sünden  erloschen  sind,  ist 
Friede.  Ein  gutes  Wort  hat  diese  mir  gesagt,  denn  ich  bin 
ja  im  Suchen  nach  dem  Frieden  begriflen.  Heute  ist  die 
Zeit  für  mich  gekommen,  das  Haus  zu  verlassen,  Mönch  zu 
werden  und  das  Nirvänam  zu  suchen."  Er  beschenkt  das 
Mädchen  imd  steigt  in  seinen  Palast  hinauf,  wo  ihn  ge- 
schmückte Frauen  mit  Tanz  und  Gesang  zerstreuen.  Er 
schläft  ein,  erwacht  nach  kurzer  Zeit  wieder  und  sieht  beim 
Schein  der  herabgebrannten  Lampen  die  eingeschlafenen 
Frauen  rings  umher  hegen,  mit  ungeordneten  Kleidern  und 
in  widerlicher  Lage.  Ekel  ergreift  ihn,  der  herrhche  Palast 
kommt  ihm  vor  wie  ein  Leichenhaus,  alle  drei  Welten  der 
beseelten  Wesen,  die  sinnliche,  die  körperliche  und  die  un- 
körperhche,  erscheinen  ihm  wie  brennende  Gebäude.  Und  er 
ruft  aus:  „Wehe  über  das  Elend,  wehe  über  das  Verderben!" 
Er  steigt  hinauf  in  das  Gemach  seiner  Gattin,  um  seinen  Sohn 
zu  sehen.  Sie  hält  schlafend  ihre  Hand  über  dem  Kopfe 
des  Knaben,  und  er  wagt  nicht,  die  H^nd  zu  entfernen  aus 
Furcht,  sie  zu  wecken  und  in  seinem  Entschlüsse  wankend 
zu  werden.  Er  besteigt  sein  Rofs  KanthaJca,  und,  begleitet 
von  seinem  Diener  Chandal'a,  stürmt  er  durch  die  von  Götter- 
hand geöffneten  Tore  der  Stadt  in  die  Nacht  hinaus,  durch- 
zieht in  der  einen  Nacht  drei  Königreiche,  bis  zu  dem  Flusse 
Anavamä  und  spricht:  „Anavamä,  der  ungemeine,  heifst  dieser 
Flufs,  und  ungemein  ist  mein  Vorhaben."  Er  setzt  mit  Rofs 
und  Diener  über  den  Flufs,  schneidet  mit  seinem  Schwerte 
seine  Haare  ab,  welche  mitsamt  dem  sie  schmückenden  Diadem 

Dkusbbx,  Geschichte  der  Philosophie.     I,in.  9 
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(vergleichbar  dem  Haare  der  Berenike)  von  Indra  an  den 
Himmel  versetzt  werden,  und  beschliefst,  das  gelbe  Asketen- 
gewand anzulegen.  Ein  himmlischer  Genius  reicht  ihm  die 
acht  Stücke  dar,  welche  der  buddhistische  Bhikshu  besitzen 
darf,  die  drei  Stücke  des  Gewandes,  den  Gürtel,  das  Scher- 
messer, die  Nadel,  die  Almosenschale  zum  Betteln  und  die 
das  Verschlucken  lebender  Wesen  verhindernde  Seihe  zum 
Wassertrinken.  Der  Diener  Chandaka  wird  mit  den  könig- 
lichen Kleidern  zurückgesandt,  dem  Rosse  Kanthaka,  welches 
weifs,  dafs  es  seinen  Herrn  zum  letztenmal  getragen  hat, 
bricht  vor  Kummer  das  Herz.  Der  künftige  Buddha  verweilt 
sieben  Tage  lang  in  der  Einsamkeit  eines  Mango wal des,  ehe 
er  sich  nach  Räjagriha  begibt. 

Dieser  phantastisch  ausgeschmückten  Erzählung  stehen 
andere  und  wohl  ältere  Berichte  des  Tripitakam  entgegen, 
nach  welchen  Siddhärtha,  wie  es  scheint,  nicht  heimlich, 
sondern  gegen  Wunsch  und  Bitten  seiner  Eltern  aus  der 
Heimat  in  die  Heimatlosigkeit  entwichen  wäre.  Er  spricht 
(Afiguttara-Nikäya  III,  38)  zu  seinen  Jüngern :  „Ich  war  vor- 
nehm, ihr  Mönche,  ich  war  sehr  vornehm.  Für  mich  waren 
bei  dem  Palaste  meines  Vaters  Teiche  gegraben,  auf  denen 
Wasserlilien,  Wasserrosen  und  Lotosblumen  blühten.  Mein 
Gewand  und  mein  Turban  waren  aus  feiner  Baumwolle.  Bei 
Tag  und  Nacht  wurde  über  mir  ein  weifser  Sonnenschirm 
gehalten,  um  mich  gegen  Kälte,  Hitze  und  Staub  zu  schützen. 
Ich  besafs  drei  Paläste  für  den  Winter,  den  Sommer  und  die 
Regenzeit,  und  selbst  den  Dienern  meines  Vaters  wurde  Reis, 
'  Fleisch  und  Brei  als  Nahrung  gegeben.  In  dieser  Pracht,  in 
diesem  Wohlleben  kam  mir  folgender  Gedanke:  Wenn  ein 
unwissender  Weltmensch,  der  doch  selbst  dem  Altern,  der 
Krankheit,  dem  Tode  unterworfen  ist,  einen  andern  sieht,  der 
altert,  krank  oder  tot  ist,  so  fühlt  er  sich  abgestofsen  und 
empfindet  Ekel,  indem  er  gewissermafsen  dabei  gegen  sich 
selbst  Widerwillen  empfindet.  Nun  bin  auch  ich  dem  Altern, 
der  Krankheit,  dem  Tode  unterworfen.  Würde  nun  auch  ich, 
wenn  ich  einen  andern  sähe,  der  alt,  krank  oder  tot  ist,  mich 
abgestofsen  fühlen  und  Ekel  empfinden  ?  Das  wäre  nicht  recht 
von  mir!    Während  ich  so  bei  mir  erwog,  schwand  gänzlich 
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meine  Freude  an  Jugend,  Gesundheit  und  Leben  dahin." 
Ähnlich  äufsert  sich  Buddha  an  einer  andern  Stelle  (Majjhima- 
Nikäya  26):  „Vor  der  Erlangung  der  Erleuchtung,  als  ich 
noch  Bodhisattva  war,  forschte  ich,  der  ich  der  Geburt,  dem 
Alter  und  der  Krankheit,  dem  Tode,  dem  Kummer  und  der 
Unreinheit  unterworfen  w^ar,  nach  dem,  was  Geburt,  Alter, 
Krankheit  und  Tod  herbeiführt.  Und  der  Gedanke  kam  mir: 
Wie  wäre  es,  wenn  ich,  der  ich  dem  Geborenwerden,  Altern, 
Kranksein  und  Sterben  unterworfen  bin,  nachdem  ich  ein- 
gesehen,  welches  Übel  in  Geburt,  Alter,  Krankheit  und  Tod 
liegt,  nach  dem  unübertrefflichen  Glück  der  Beschauung,  das 
frei  von  diesem  allen  ist,  wenn  ich  nach  dem  Nirvänam  suchen 
würde?  Und  ich,  der  ich  jung  war,  ein  Knabe  mit  schwarzem 
Haar,  der  ich  in  glücklicher  Jugend  lebte,  schor  mir,  obwohl 
Vater  und  Mutter  damit  nicht  einverstanden  waren,  sondern 
Tränen  im  Antlitz  hatten  und  weinten,  Haare  und  Bart,  zog 
gelbe  Gewänder  an  und  begab  mich  aus  der  Heimat  in  die 
Heimatlosigkeit";  und  an  einer  verwandten  Stelle  (Majjhima- 
Nikäya  36)  sagt  Buddha:  „Bedrängnis  ist  das  Weilen  im 
Hause,  eine  Stätte  der  Unreinheit;  unter  freiem  Himmel  ist 
das  Leben  des  Mönches;  nicht  leicht  ist  es  für  einen  das 
Haus  Bewohnenden,  den  ganz  reinen,  vollkommenen  Wandel 
der  Heiligkeit  zu  führen."  Wie  so  häufig  im  Leben,  mögen 
auch  hier  mancherlei  Motive  zusammengewirkt  haben,  um  den 
jungen  Fürstensohn  zu  seinem  Entschlüsse  zu  bestimmen. 
Treffend  sagt  auch  Rhys  Davids:  „Er  war  wahrscheinHch 
nicht  der  erste,  und  ist  sicherlich  nicht  der  letzte  gewesen, 
der  mitten  im  Reichtum  und  Wohlleben  eine  Unbefriedigtheit 
und  innere  Leere  empfand,  die  durch  nichts  auszufüllen  war, 
und  welche  alle  irdischen  Genüsse  und  Hoffnungen  ihres 
Zaubers  beraubte.  Dieses  unbestimmte  Gefühl  der  Unzufrieden- 
heit vertiefte  sich  mit  jedem  neuen  Beweise  von  der  Eitelkeit 
aller  Genüsse  und  von  der  Nichtigkeit  des  ganzen  Daseins, 
und  wurde  nur  noch  verstärkt,  wenn  nicht  sowohl  eigenes 
Ungemach  als  das  Mitgefühl  mit  den  Leiden  anderer  die 
Quelle  dieser  Empfindung  war,  wie  es  bei  Gautama  der  Fall 
gewesen  zu  sein  scheint." 
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(vergleichbar  dem  Haare  der  Berenike)  von  Indra  an  den 
Himmel  versetzt  werden,  und  besehliefst,  das  gelbe  Asketen- 
gewand anzulegen.  Ein  himmlischer  Genius  reicht  ihm  die 
acht  Stücke  dar,  welche  der  buddhistische  Bhikshu  besitzen 
darf,  die  drei  Stücke  des  Gewandes,  den  Gürtel,  das  Scher- 
messer, die  Nadel,  die  Almosenschale  zum  Betteln  und  die 
das  Verschlucken  lebender  Wesen  verhindernde  Seihe  zum 
W  assertrinken.  Der  Diener  Chandaka  wird  mit  den  könig- 
lichen Kleidern  zurückgesandt,  dem  Rosse  Kanthaka,  welches 
weifs,  dafs  es  seinen  Herrn  zum  letztenmal  getragen  hat, 
bricht  vor  Kummer  das  Herz.  Der  künftige  Buddha  verweilt 
sieben  Tage  lang  in  der  Einsamkeit  eines  Mangowaldes,  ehe 
er  sich  nach  Räjagriha  begibt. 

Dieser  phantastisch   ausgeschmückten   Erzählung   stehen 
andere   und   wohl   ältere   Berichte   des   Tripitakam   entgegen, 
nach   welchen   Siddhärtha,    wie    es    scheint,    nicht    heimlich, 
sondern   gegen  Wunsch    und   Bitten    seiner   Eltern    aus    der 
Heimat  in   die   Heimatlosigkeit  entwichen   wäre.     Er  spricht 
(Anguttara-Nikäya  HI,  38)  zu  seinen  Jüngern :  „Ich  war  vor- 
nehm, ihr  Mönche,  ich  war  sehr  vornehm.     Für  mich  waren 
bei  dem  Palast<^  meines  Vaters  Teiche  gegraben,   auf  denen 
Wasserhhen,   Wasserrosen   und  Lotosblumen   blühten.     Mein 
Gewand  und  mein  Turban  waren  aus  feiner  Baumwolle.    Bei 
Tag  und   Nacht   wurde    über   mir   ein   weifser   Sonnenschirm 
gehalten,  um  mich  gegen  Kälte,  Hitze  und  Staub  zu  schützen. 
Ich  besafs  drei  Paläste  für  den  Winter,  den  Sommer  und  die 
Regenzeit,  und  selbst  den  Dienern  meines  Vaters  wurde  Reis, 
Fleisch  und  Brei  als  Nahrung  gegeben.     In  dieser  Pracht,  in 
diesem  Wohlleben   kam   mir   folgender   Gedanke:    Wenn   ein 
unwissender  Weltmensch,   der  doch  selbst  dem  Altern,   der 
Krankheit,  dem  Tode  unterworfen  ist,  einen  andern  sieht,  der 
altert,  krank  oder  tot  ist,  so  fühlt  er  sich  abgestofsen  und 
empfindet  Ekel,  indem  er  gewissermafsen  dabei  gegen  sich 
selbst  Widerwillen  empfindet.    Nun  bin  auch  ich  dem  Altern, 
der  Krankheit,  dem  Tode  unterworfen.    Würde  nun  auch  ich, 
wenn  ich  einen  andern  sähe,  der  alt,  krank  oder  tot  ist,  mich 
abgestofsen  fühlen  und  Ekel  empfinden  ?   Das  wäre  nicht  recht 
von  mir!    Während  ich  so  bei  mir  erwog,  schwand  gänzhch 
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meine  Freude  an  Jugend,  Gesundheit  und  Leben  dahin." 
Ahnlich  äufsert  sich  Buddha  an  einer  andern  Stelle  (Majjhima- 
Nikaya  2G):  „Vor  der  Erlangung  der  Erleuchtung,  als  ich 
noch  Bodhisattva  war,  forschte  ich,  der  ich  der  Geburt,  dem 
Alter  und  der  Krankheit,  dem  Tode,  dem  Kummer  und  der 
Unreinheit  unterworfen  w^ar,  nach  dem,  was  Geburt,  Alter, 
Krankheit  und  Tod  herbeiführt.  Und  der  Gedanke  kam  mir: 
Wie  wäre  es,  wenn  ich,  der  ich  dem  Geboren  werden,  Altern, 
Kranksein  und  Sterben  unterworfen  bin,  nachdem  ich  ein- 
gesehen,  welches  Übel  in  Geburt,  Alter,  Krankheit  und  Tod 
liegt,  nach  dem  unübertrefflichen  Glück  der  Beschauung,  das 
frei  von  diesem  allen  ist,  wenn  ich  nach  dem  Nirvänam  suchen 
würde?  Und  ich,  der  ich  jung  war,  ein  Knabe  mit  schwarzem 
Haar,  der  ich  in  glücklicher  Jugend  lebte,  schor  mir,  obwohl 
Vater  und  Mutter  damit  nicht  einverstanden  waren,  sondern 
Tränen  im  Antlitz  hatten  und  weinten,  Haare  und  Bart,  zog 
gelbe  Gewänder  an  und  begab  mich  aus  der  Heimat  in  die 
Heimatlosigkeit";  und  an  einer  verwandten  Stelle  (Majjhima- 
Nikäya  36)  sagt  Buddha:  „Bedrängnis  ist  das  Weilen  im 
Hause,  eine  Stätte  der  Unreinheit;  unter  freiem  Himmel  ist 
das  Leben  des  Mönches;  nicht  leicht  ist  es  für  einen  das 
Haus  Bewohnenden,  den  ganz  reinen,  vollkommenen  Wandel 
der  Heihgkeit  zu  führen."  Wie  so  häufig  im  Leben,  mögen 
auch  hier  mancherlei  Motive  zusammengewirkt  haben,  um  den 
jungen  Fürstensohn  zu  seinem  Entschlüsse  zu  bestimmen. 
Treffend  sagt  auch  Rhys  Davids:  „Er  war  wahrscheiiiUch 
nicht  der  erste,  und  ist  sicherlich  nicht  der  letzte  gewesen, 
der  mitten  im  Reichtum  und  Wohlleben  eine  Unbefriedigtheit 
und  innere  Leere  empfand,  die  durch  nichts  auszufüllen  war, 
und  welche  alle  irdischen  Genüsse  und  Hoffnungen  ihres 
Zaubers  beraubte.  Dieses  unbestimmte  Gefühl  der  Unzufrieden- 
heit vertiefte  sich  mit  jedem  neuen  Beweise  von  der  Eitelkeit 
aller  Genüsse  und  von  der  Nichtigkeit  des  ganzen  Daseins, 
und  wurde  nur  noch  verstärkt,  wenn  nicht  sowohl  eigenes 
Ungemach  als  das  Mitgefühl  mit  den  Leiden  anderer  die 
Quelle  dieser  Empfindung  war,  wie  es  bei  Gautama  der  Fall 
gewesen  zu  sein  scheint." 
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2.  Tom  Anszngre  ans  der  Heimat  bis  znr  Eriangrnng  der  Buddhascbaft. 

Neunundzwanzig  Jahre  soll  Buddha  alt  geworden  sein, 
als  er  aus  der  Heimat  in  die  Heimatlosigkeit  zog.  Er  begab 
sich  zunächst  nach  Bäjagriha  (südlich  vom  untern  Laufe  des 
Ganges),  der  damaligen  Hauptstadt  des  Reiches  Magadha,  und 
trat  in  die  Lehre  bei   einem  brahmanischen  Meister  Aräda 

• 

Käläma.  Unbefriedigt  von  dem,  was  dieser  zu  bieten  ver- 
mochte, wandte  er  sich  an  einen  zweiten  Lehrer,  üdrdka,  den 
Sohn  des  Räma,  aber  auch  dieser  war  nicht  imstande,  die 
Sehnsucht  seines  Herzens  nach  dem  Nirvänam  zu  stillen.    Nach 

•  •  • 

den  Aufserungen  Buddha's  im  Majjhima^Nikäya  36  scheint  er 
bei  beiden  Lehrern  die  innere  Einsicht  in  das,  was  sie  lehrten, 
vermifst  zu  haben :  „Ich  redete  nur  mit  den  Bewegungen  der 
Lippen,  mit  den  Lauten  der  Sprache  das  Wort  der  Erkenntnis." 
Über  den  Inhalt  der  Lehre  erfahren  wir,  dafs  ihn  der  erste 
Lehrer  in  die  „Sphäre  des  Nicht- Seins",  der  zweite  in  die 
„Sphäre  des  Weder-sich-Bewufstseins-noch-Nichtbewufstseins" 
emporführte.  Hiernach  scheinen  es  die  damals  unter  den 
Brahmanen  sehr  verbreiteten  Übungen  der  Yogapraxis  gewesen 
zu  sein,  welche  diese  Lehrer  auf  Grund  einer  schon  festen 
Tradition  und  ohne  tieferes  Verstehen  und  Empfinden  mit 
ihren  Schülern  betrieben.  „Diese  Lehre,  so  dachte  ich,  führt 
nicht  zum  Verlieren  des  Gefallens,  nicht  zum  Verlieren  der 
Lust,  nicht  zum  Aufhören,  nicht  zur  Beruhigung,  nicht  zur 
Einsicht,  nicht  zur  Erkenntnis,  nicht  zum  Nirvänam." 

Zwei  Stunden  südhch  von  dem  noch  jetzt  bestehenden 
Landstädtchen  Gayä  hegt  unweit  des  alten  Uruhüvä  in  frucht- 
barer Gegend  zwischen  Waldungen  und  Feldern  der  nur  aus 
wenigen  Häusern  bestehende  Flecken  Buddhagayä  am  Ufer 
des  Flüfschen  Nairanjanä  (PaU:  Neranjard),  dessen  Dasein 
ich,  als  ich  im  Februar  1893  unter  Führung  eines  brah- 
manischen Klosterbruders  (denn  Buddhisten  waren  hier  wie 
im  ganzen  Indien  nicht  aufzutreiben)  den  Ort  besuchte,  erst 
dann  bemerkte,  als  ich  mitten  darin  stand,  da  er  nur  Stein 
und  Geröll,  aber  keinen  Tropfen  Wasser  enthielt.  Zur  Linken 
der  Landstrafse,  wenn  man  von  Gayä  kommt,  liegt  ein  grofses 
Kloster  brahmanischer  Sädhu's,  in  dessen  Hof  von  den  Mönchen 
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ein  schwunghafter  Handel  mit  Korn  und  Öl  betrieben  wird; 
in  blauer  Feme  sieht  man  Räjagriha  an  einen  Bergrücken 
gelehnt;  zur  Rechten  der  Landstrafse  liegt  in  einer  weiten, 
von  dem  umgebenden  Kulturschutt  der  Jahrhunderte  frei- 
gehaltenen Vertiefung  der  Tempel  Buddha's,  mehrere  Stock- 
werke hoch;  in  ihm  eine  vergoldete  Kolossalstatue  des  mit 
untergeschlagenen  Beinen  sitzenden  Buddha;  hinter  dem 
Rücken  der  Statue  an  der  äufsem  Seite  des  Tempels  steht 
ein  mäfsig  grofser  Feigenbaum,  der  wohl  ein  Abkömmling 
desjenigen  sein  mag,  unter  welchem  Buddha  seine  Offen- 
barungen hatte.  Rings  um  den  Tempel  in  weitem  Umkreise 
stehen  Denkmäler  mit  Weihinschriften  chinesischer,  japa- 
nischer und  anderer  Pilger.  Dies  ist  wohl  ohne  Zweifel  die 
Stätte,  auf  welcher  dem  Buddha  und  durch  ihn  der  ostasia- 
tischen  Menschheit  die  grofse  Belehrung  geworden  ist;  denn 
Buddha  lebte  lange  genug  und  kehrte  oft  genug  zu  dieser 
Stelle  zurück,  um  sie  seinen  Jüngern  zeigen  zu  können,  die 
sie  dann  als  den  für  sie  heiligsten  Ort  der  Welt  in  treuer 
Erinnerung  bewahrt  haben  werden.  Über  diese  Gegend  sagt 
Buddha  (Majjhima-Nikäya  36):  „Indem  ich  mm  so  forschte, 
wo  das  Glück  sei,  und  nach  dem  unübertreflPlichen  Wege  zum 
Frieden  suchte,  da  kam  ich,  während  ich  im  Lande  Magadha 
von  Ort  zu  Ort  wandelte,  nach  Uruvelä  (=Urubilvä),  der 
Heei:stadt.  Da  dachte  ich:  Reizend  ist  dies  Fleckchen  Erde, 
lieblich  der  Wald  und  klar  fliefst  der  Flufs,  gute  Badegelegen- 
heit bietend,  ganz  entzückend,  und  auf  allen  Seiten  Wiesen 
und  Dörfer.  Passend  ist  dies  als  Stätte  des  Strebens  für  einen 
edlen  Jüngling,  der  sich  des  Ringens  befleifsigen  will;  und 
ich  liefs  mich  dort  nieder." 

Hier  suchte  der  pilgernde  Fürstensohn  den  Frieden, 
welchen  er  im  Yoga  durch  jene  beiden  Lehrer  nicht  gefunden 
hatte,  auf  anderm  Wege  zu  erreichen,  indem  er  sich  dem  in 
jener  Zeit  nicht  weniger  verbreiteten  Tapas  hingab,  und  (ähn- 
lich wie  Luther  1505  in  seiner  Klosterzelle  zu  Erfurt)  durch 
mehr  und  mehr  gesteigerte  asketische  Übungen  nach  dem 
Heile  des  Nirvänam  strebte.  Er  bifs  die  Zähne  zusammen 
und  prefste  die  Zunge  gegen  den  Gaumen,  und  suchte  so,  wie 
er  selbst  erzählt,  „mit  dem  Willen  den  Verstand  zu  unter- 
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werfen,  zu  unterdrücken  und  zu  zermartern."     Er  hielt  den 
Atem  an,   bis  ihm  der  Kopf  schmerzte,  der  Leib  schmerzte, 
der  ganze  Körper  in  Gkithitze  geriet.     Er  fastete,  bis  er  nur 
noch  Knochen  und  Haut  an  sich  zu  fühlen  glaubte,  und  unter- 
hielt   sein   Leben    durch    die    kärghchste    und    abstofsendste 
Nahrung.     Fünf  andere  Asketen   sammelten  sich  um  ihn  und 
bewunderten   die  Bravour   seiner   Leistungen.     „Durch   diese 
Lebensführung",  erzählt  er,  „durch  diese  Abtötung  aber  gelangte 
ich  nicht  zu  dem  höchsten,  von  Menschen  erreichbaren  Zu- 
stand, zur  völhgen  Erkenntnis  edlen  Wissens,  zum  gänzhchen 
Aufhören  des  Leidens.    Und  ich  dachte :  Welche  Asketen  und 
Brahmanen  auch  immer  in  der  vergangenen  oder  zukünftigen 
Zeit  unangenehme,  stechende,   beifsende  Gefühle   empfunden 
haben  oder  empfinden  werden,  dies  ist  das  äufserste  und  es 
gibt    nichts    darüber.      Und    doch    gelangte    ich    mit    dieser 
schmerzlichen  Betätigung  schwerer  Abtötungen  nicht  zu  dem 
Bereich  der  ausreichenden  edlen  Erkenntnis  und  Einsicht,  die 
alle  menschUche  Lehre  übertrifft ;  könnte  es  nicht  noch  einen 
andern  Weg  zur  Erleuchtung   geben?"    Die  Erinnerung  an 
einen  sehgen  Moment  der  Ekstase,   der  ihm  schon  im  Hause 
seines  Vaters  zuteil  geworden  war,  zeigte  ihm  diesen  andern 
Weg.     „Und  ich  dachte:  Dies  Glück  ist  nicht  leicht  zu  er- 
reichen für  einen,  dessen  Körper  zu  so  übermäfsiger  Abmage- 
rung gekommen  ist.     Und  ich  nahm  wieder  reichliche  Speise 
zu  mir,  Reisbrei  und  sauren  Schleim.    Zu  der  Zeit  aber  waren 
fünf  Mönche  mir  beigesellt,   die   dachten:   Wenn   der  Asket 
Gautama  zur  Wahrheit  gelangen  wird,  wird   er  sie  uns  mit- 
teilen.   Als  ich  aber  reichhche  Speise  zu  mir  nahm,  Reisbrei 
und  sauren  Schleim,  da  verloren  die  fünf  Mönche  den  Ge- 
fallen an  mir  und  verliefsen  mich,  indem  sie  sagten :  Im  Über- 
flufs  lebt  der  Asket  Gautama ;  vom  Ringen  hat  er  abgelassen 
und  sich  zum  Überflufs  gewandt."    Dies  Verkanntwerden  von 
selten  derer,  die  ihn  bis  dahin  hochgeschätzt  und  bewundert 
hatten,  mag  wohl  eine  der  bittersten  Erfahrungen  im  Leben 
des  Weisen  gewesen  sein,   und  er  mag  etwas  Ähnliches  em- 
pfunden  haben  wie  Jesus  in  dem  Augenblicke,  über  welchen 
der  lakonische  Bericht  Matth.  26,56  lautet:   t6t£  o[  pia^T^xal 
7C(£vT£^  (i9£VTe^  auTÖv  e9UY0v. 
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Sieben  Jahre  seit  dem  Verlassen  der  Heimat  waren  unter 
vergeblichen  Bemühungen,  durch  die  dem  Zeitalter  geläufigen 
Übungen  von  Yoga  und  Tapas  zum  Heile  zu  gelangen,  im 
Leben  des  Meisters  verstrichen,  als  jene  grofse  Nacht  heran- 
brach, welche  ihm  und  durch  ihn  der  Welt  die  volle  Erkennt- 
nis bringen  sollte.  Wir  sehen  nach  spätem  Berichten  den 
(Jäkyasohn,  wie  er,  umgeben  von  den  wildanstürmenden 
Scharen  des  Versuchers  Mära^  unter  dem  Agvatthabaume 
(ficus  religiosa),  der  seitdem  „der  Baum  der  Erkenntnis" 
(hodhi-taru)  genannt  wurde,  dasitzt,  nur  auf  sich  selbst  ge- 
stellt, erhaben,  unbekümmert,  nur  seinen  Gedanken  nach- 
gehend. Er  ringt  um  die  ewige  Wahrheit,  und  die  ganze 
Natur  umher  in  wildem  Aufruhr  scheint  an  seinem  Ringen 
teilzunehmen.  „Als  der  Kampf  begann  zwischen  dem  Retter 
der  Welt  und  dem  Fürsten  der  Finsternis,  da  stürzten  Tau- 
sende von  glühenden  Meteoren  vom  Himmel  nieder;  finstere 
Wolken  umhüllten  die  Gegend,  und  die  Erde  selbst  mit  ihren 
Ozeanen  und  Gebirgen  erbebte,  wie  ein  lebendes  Wesen,  wie 
eine  Braut,  die  man  von  ihrem  Bräutigam  losreifsen  will,  wie 
das  Laub  unter  dem  Brausen  des  Windes.  Das  Meer  über- 
flutete seine  Ufer;  Flüsse  strömten  zu  ihren  Quellen  zurück; 
hohe  Berggipfel  brachen  in  Trümmer  zusammen ;  wilde  Stürme 
durchbrausten  die  Luft,  die  Sonne  selbst  hüllte  sich  in  furcht- 
bare Finsternis,  und  eine  Heerschar  mifsgestalteter  Gespenster 
erfüllte  den  Luftraum."  (Madhurärtha-Viläsini  bei  Rhys 
Davids  p.  36.) 

SchHchter  sind  die  Berichte  im  Tripitakam,  wiewohl  auch 
hier  genugsam  von  dem  Versucher  Mära  und  seinen  Scharen, 
von  seinen  drei  Töchtern  Trishnä  (Begierde),  Bau  (Wollust) 
und  dem  weibHch  gedachten  Bäga  (Leidenschaft)  und  ihren 
verführerischen  Gestalten  die  Rede  ist.  Im  Majjhima-Nikäya  36 
schildert  Buddha,  was  während  der  drei  Nachtwachen  der 
grofsen  Nacht  in  seinem  Innern  vorging.  Zunächst  erhebt  er 
sich  zu  der  „auf  Überlegung  und  Selbstprüfung  beruhenden" 
ersten,  von  dieser  zu  der  „von  Nachdenken  und  Selbstprüfung 
freien"  zweiten  Stufe  der  Ekstase.  Er  ersteigt  von  dort  die 
dritte  Stufe  der  Indifferenz  und  endlich  die  vierte  der  Samm- 
lung und  Vollendung.     Von  dieser  Höhe  aus  durchschaut  er 
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während  der  ersten  Nachtwache  alle  seine  zahllosen  frühern 
Geburten;  während  der  zweiten  glaubt  er,  nach  Oldenbergs 
glückhchem  Ausdrucke,  „in  visionärer  Intuition  den  Welt- 
zusammenhang zu  durchdringen"  und  die  Geburten  und 
Wanderungen  aller  Wesen  durch  Himmel,  Erde  und  Hölle  zu 
überblicken,  und  in  der  dritten  Nachtwache  endlich  mit  dem 
Herannahen  des  Morgenhchtes  stellt  sich  auch  in  seinem 
Innern  das  volle  Licht  ein,  und  er  erkennt  die  (wie  er  glaubt, 
nie  vorher  dagewesenen,  aber  doch  möghcherweise  auf  einer 
unbewuTsten  Reminiszenz  von  Stellen  wie  Brih.  Up.  4,4,6  be- 
ruhenden) „vier  heiligen  Wahrheiten"  (catväk  äryäni  saiyäni), 
welche  seitdem  der  kurze  Inbegriff  der  buddhistischen  Heils- 
lehre geworden  und  geblieben  sind,  die  heihge  Wahrheit  vom 
Leiden,  von  der  Ursache  des  Leidens,  von  der  Aufhebung 
des  Leidens  und  von  dem  Wege  zur  Aufhebung  des  Leidens, 
die  wir  weiter  unten  näher  kennen  lernen  werden. 

Dürfen  wir  an  diesen  Bericht  einen  andern  aus  Mahä- 
vagga  I,  1—4  schhefsen,  nach  welchem  Buddha  nach  Er- 
langung der  Buddhaschaft  noch  viermal  sieben  Tage  in  der 
Einsamkeit  verbheben  wäre,  um  zu  weitem  Aufschlüssen,  wie 
namenthch  zum  Durchschauen  der  zwölffachen  Kausahtäts- 
kette  zu  gelangen,  so  würden  wir  an  dieser  schon  in  der 
Tradition  vorhegenden  Scheidung  der  vier  heiligen  Wahr- 
heiten von  der  zwöKfachen  Kausahtätsreihe  eine  Stütze  finden 
für  die  Auffassung,  welche  sich  uns  weiter  unten  aus  sach- 
lichen Gründen  ergeben  wird,  dafs  die  Kausahtätsreihe  nichts 
anderes  ist,  als  eine  spätere  Erweiterung  des  jedenfalls  auf 
Buddha  selbst  zurückgehenden  Grundgedankens,  der  sich  in 
den  vier  heihgen  Wahrheiten  ausspricht. 

Vier  verschiedene  Bäume  sind  es,  unter  welchen  Buddha 
die  vier  erwähnten  Wochen  zubringt.  'In  der  ersten  weilt  er 
noch  unter  dem  ^o(Z/7/- Baume  und  überdenkt  in  jeder  der 
drei  Nachtwachen,  also,  wie  wir  schhefsen  müssen,  einund-  ' 
zwanzigmal  hinter  einander  die  zwölffache  Kausalitätskette 
vom  Ende  zum  Anfang  und  vom  Anfang  zum  Ende.  Die 
zweite  Woche  verbringt  er  unter  dem  4;'apd?a-Baume,  wo  ein 
Brahmane  ihn  anspricht  und  von  Buddha  die  treffende,  aber 
keineswegs  neue  Antwort  erhält,  dafs  das  wahre  Brahmanen- 
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tum  nicht  auf  der  Geburt,  sondern  auf  Moralität  und  Veda- 
ßtudium  beruhe.  Die  dritte  Woche  verbringt  Buddha  unter 
dem  nach  dem  Schlangen dämon  Mucilinda  benannten  Baume. 
Ei(i  Unwetter  erhebt  sich,  und  der  Schlangendämon  umgibt 
mit  seinen  Ringelungen  den  Leib  des  Erhabenen,  um  ihn 
gegen  Regen,  Wind  und  Kälte  zu  schützen.  Eine  vierte 
Woche  lang  weilt  Buddha  unter  dem  Bäjäyatana-BdimaQ.  Zwei 
Kauf  leute,  TrapusJia  imd  BhalliJca,  ziehen  vorüber  und  werden 
von  den  Göttern  angewiesen,  den  Heihgen  mit  Speise  und 
Trank  zu  erquicken.  Sie  huldigen  ihm,  nehmen  ihre  Zuflucht 
zu  dem  Buddha  und  seiner  Lehre  und  werden  so  die  ersten 
Laienbrüder  der  noch  nicht  bestehenden  Buddhagemeinde. 

Buddha  zaudert,  dasjenige,  was  ihn  innerhch  erfüllt,  der 
stumpfen,  in  Sinnlichkeit  versunkenen  Menschheit  mitzuteilen, 
und  erst  auf  wiederholte  Bitten  des  schnell  wie  man  einen 
Arm  krümmt  vom  Himmel  zu  ihm  herabsteigenden  Gottes 
Brahma  Sahampatih  entschliefst  er  sich,  „das  Rad  der  Lehre 
ins  Rollen  zji  bringen"  (dharmacaJcratn  pravartayitum),  d.  h.  ein 
geistiger  CaJcravartin  (Weltbeherrscher)  zu  werden.  Er  möchte 
zunächst  seinen  beiden  brahmanischen  Lehrern  Ardda  und 
üdraJca  die  frohe  Botschaft  verkünden,  aber  es  wird  ihm 
offenbart,  dafs  beide  gestorben  sind,  ein  Zug  der  Legende, 
welcher  wohl  auf  der  Tatsache  beruhen  mag,  dafs  Buddlia 
sich  mit  seiner  Predigt  zunächst  nicht  an  die  Brahmanen  ge- 
wendet hat,  welche  doch  in  erster  Linie  berufen  gewesen 
wären,  ihn  zu  hören.  Er  gedenkt  sodann  der  fünf  Asketen, 
welche  ihn  bewundernd  umgeben  hatten,  solange  er  Tapas 
übte,  und  ihn  verhefsen,  als  er  von  seinen  fruchtlosen  Kasteiun- 
gen abstand.  Mit  dem  Auge  des  Geistes  erkennt  er,  dafs 
sie  im  Wildparke  Rishipatana  bei  Benares  weilen,  und  dort- 
hin begibt  er  sich,  um  ihnen  die  Lehre  zu  predigen.  Sie 
sehen  ilin  von  ferne  kommen  und  beschliefsen,  ihn  nicht  zu 
beachten,  aber  die  Majestät  seiner  Erscheinung  stimmt  sie 
um;  sie  empfangen  ihn  mit  Ehrfurcht  und  vernehmen  mit 
Andacht  seine  Worte:  „Zwei  Extreme,  ihr  Mönche,  sind  von 
dem,  der  die  Welt  verlassen  will,  zu  meiden.  Das  erste  be- 
steht in  der  Betätigung  von  Lust  und  Freude,  von  Neigungen 
und  Vergnügungen;  es  ist  niedrig,  gemein,  unedel  und  führt 
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zum  Verderben.  Das  zweite  besteht  in  der  Betätigung  über- 
mäfsiger  Selbstanstrengung:  es  ist  leidvoll,  unedel  und  führt 
auch  zum  Verderben.  Der  mittlere  Wandel  aber,  wie  er  von 
dem  Vollendeten  erkannt  wurde,  bringt  Einsicht  und  führt 
zur  Euhe,  zur  Erleuchtung,  zum  Nirvänam."  Als  diesen  mitt- 
leren Wandel  bezeichnet  dann  Buddha  den  „heihgen,  acht- 
teihgen  Pfad",  der  den  übrigen  drei  heihgen  Wahrheiten  als 
vierte  angeschlossen  zu  werden  pflegt.  Und  weiter  teilt  ihnen, 
wie  die  Legende  berichtet,  Buddha  alle  vier  heihgen  Wahr- 
heiten mit,  welche  als  die  Summe  der  buddhistischen  Doktrin 
den  Inhalt  seiner  Erstlingspredigt  in  Benares  bilden,  ähnlich 
wie  man  Jesu  die  schönsten  Aussprüche,  die  er  hier  und  da 
während  seiner  kurzen  Lehrzeit  getan  hat,  als  eine  vom  Berge 
gehaltene  Erstlingspredigt  (Matth.  5—7)  in  den  Mund  gelogt 
hat.  Die  fünf  Asketen  bekehren  sich  und  werden  die  ersten 
Bhikshus;  die  Buddhagemeinde  ist  gegründet. 


3.  Von  der  Erlangung  der  Buddhaschaft  bis  züm  Tode. 

Während  Sokrates  und  Jesus,  der  eine  nach  siebzig,  der 
andere  schon  nach  dreifsig  Jahren  eines  gewaltsamen  Todes 
starben  und,  mit  der  Glorie  des  Märtyrertums  umkleidet,  in 
idealer  Verklärung  im  Andenken  ihrer  Jünger  fortlebten,  so 
war  es  dem  Buddha  beschieden,  bis  zum  Alter  von  achtzig 
Jahren  für  die  Ausbreitung  seiner  Lehre  zu  wirken  und  dann 
im  Kreise  seiner  Anhänger  nach  dem  natürhchen  Ablauf  des 
Lebensprozesses  an  einer  Krankheit  zu  sterben,  ohne  dafs  doch 
die  Eindrücke  der  allmähhchen  Abnahme  seiner  Kräfte,  seines 
Alterns,  Krankens  und  Hinsterbens  imstande  gewesen  wären, 
den  ihn  umgebenden  Nimbus  zu  zerstören  und  der  über- 
menschhchen,  ja  auch  übergöttlichen  Verehrung  seiner  Person 
Abbruch  zu  tun.  Übergöttlich  war  diese  Verehrung,  sofern 
der  Buddhismus  nur  in  dem  Sinne  eine  atheistische  Religion 
genannt  werden  kann,  als  er  an  dem  Dasein  der  altvedischen 
Götter,  wie  deren  häufiges  Eingreifen  in  die  Lebensgeschichte 
Buddha's  beweist,  zwar  keineswegs  zweifelte,  aber  ebenso, 
wie  später  der  Vedänta,  alle  Götter  für  Seelen  erklärte,  welche 
dem  Fluche  der  Seelenwanderung  unterhegen  und  ebenso  wie 
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der  Mensch  des  Einganges  in  das  Nirvänam  bedürfen,  zu 
welchem  den  Weg  für  alle  zu  öffnen  der  Buddha  gekom- 
men ist. 

Über  das  Wirken  Buddha's  von  der  Erlangung  der 
Buddhaschaft  bis  zu  seinem  Tode,  von  seinem  siebenund- 
dreifsigsten  bis  zu  seinem  einundachtzigsten  Jahre  ist  uns 
kein  zusammenhängender  Bericht  erhalten.  Nur  der  Anfang 
seiner  Lehrtätigkeit  und  der  Ausgang  seines  Lebens  werden, 
der  eine  in  den  ersten  Kapiteln  des  Mahävagga,  der  andere 
im  Mahaparinibbäna-Suttam  des  Digha-Nikäya  im  Zusammen- 
hang mit  jener  Breite  und  fast  unerträglichen  Häufung  von 
Wiederholungen  geschildert,  welche  die  Lektüre  der  buddlii- 
stischen  heiligen  Texte  für  den  europäischen  Leser  zu  einer 
so  harten  Geduldprobe  machen.  Für  die  zwischenliegende 
Zeit  sind  uns  nur  einzelne  Episoden  erhalten,  welche  indes 
hinreichen,  um  über  Buddha  s  Lehrtätigkeit,  seine  Jünger  und 
Gegner,  sowie  die  Ausbreitung  seiner  Lehre  im  nordöstlichen 
Indien  ein  hinreichendes  Bild  zu  gewinnen. 

Auf  jene  Erstlingspredigt  in  Benares  und  die  an  sie  sich 
schliefsende  Gewinnung  der  ersten  fünf  Jünger  folgte  noch 
in  Benares  eine  Reihe  weiterer  Bekehrungen,  wie  namenthch 
die  eines  vornehmen  und  reichen  Jünglings,  der  in  den 
Pälitexten  Yasa  genannt  wird.  Während  ein  Teil  seiner 
Famihe  sich  zur  Laiengemeinde  bekennt,  wird  er  selbst  Mönch 
und  ihm  folgend  eine  Anzahl  von  Jünglingen  aus  der  besten 
Gesellschaft,  so  dafs  die  Zahl  der  Mönchsgemeinde  auf  sech- 
zig anwächst.  Sofort  sendet  Buddha  diese  aus,  um  der  Welt 
das  Heil  zu  predigen,  während  er  selbst  zum  gleichen  Zwecke 
sich  wieder  nach  Urubilvä  begibt.  Bemerkenswert  sind  die 
Worte,  mit  denen  er  seine  Jünger  in  die  Welt  hinaussendet: 
„Dir  Jünger,  von  allen  Banden  bin  ich  gelöst,  von  den  gött- 
lichen und  menschhchen,  und  so  seid  auch  ihr  von  allen 
Banden  gelöst,  von  den  götthchen  und  menschhchen.  Ziehet 
aus,  ihr  Jünger,  und  wandert,  zum  Heile,  zur  Freude  für  viel 
Volk,  aus  Erbarmen  für  die  Welt,  zum  Segen,  zum  Heile, 
zur  Freude  für  Götter  und  Menschen.  Geht  nicht  zu  zweien 
denselben  Weg  (vgl.  Marc.  6,7).  Predigt,  ihr  Jünger,  die 
Lehre,  deren  Anfang,  Mitte  und  Ende  herrhch  sind,  im  Geiste 
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und  im  Buchstaben,  verkündet  den  reinen  Wandel  der  Heilig- 
keit; ich  aber  werde  nach  Urubilvä  gehen,  die  Lehre  zu 
predigen." 

In  Urubilvä  angelangt,  findet  Buddha  gastHche  Aufnahme 
bei    einer    Gesellschaft    von    tausend  JatiWs,   d.  h.  Flechten 
tragenden  Asketen,  welche  unter  Führung  dreier  Brüder  aus 
der  FamiHe  der  Kunyapa  dem  Kultus  der  Feueropfer  obhegen, 
und  es  gehngt  ihm,   sie   durch  unerhörte  Leistungen  seiner 
magischen  Wunderkraft  zum   Glauben   an  ihn  zu  bekehren. 
An  ihrer  Spitze  zieht  er  auf  das  benachbarte  liajagriha,  die 
Hauptstadt  des  Magadhareiches  zu;  der  König  Bimhisära  mit 
einem  Gefolge  von  zwölf  „Myriaden"  (nahuta)  von  Brahmanen 
und  Hausvätern  kommt  ihm  huldigend  entgegen  und  bekennt 
sich  mit  grofsen  Scharen  seines  Volkes   als  Laienbruder  zu 
Buddha's    Gemeinde,    nachdem    ihnen    Buddha    durch    seine 
Predigt,  welche  sich  bei  den   folgenden  Bekehrungen  in  ste- 
reotyper Form  zu  wiederholen  pflegt,  zunächst  die  fünf  vor- 
bereitenden Lehren    von  Almosengeben,    Morahtät,    Himmel, 
Sündlichkeit   und   Entsagung,    und    sodann    als   Kern    seiner 
Lehre   die   vier    heiligen   Wahrheiten    mitgeteilt  hat.     Einen 
weitern  Zuwachs   erhält  die  Mönchsgemeinde   durch  die  Be- 
kehrung  von   zweihundertundfünfzig  Asketen,    welche    unter 
Führung  von   drei   Häuptern   Saiijaya,    gäriputra  und   Maud- 
gahjäijana  bis  dahin  bemüht  gewesen  waren,  durch  Kasteiungen 
die  Erlösung  vom  Tode  zu  fmden.    Sanjaya,  von  Ehrgeiz  er- 
füllt, will  sich  dem  Buddha  nicht  beugen  und  endet  durch 
einen   Blutsturz   (bei  den  Buddhisten  die  übliche  Strafe  für 
Widersacher,    wie    in    den   Brähmana's   das   Zerspringen   des 
Kopfes).    Qäripiitra  und  Maudgahjäyana  gehen  mit  ihrem  An- 
hang zu  Buddha  über  und  gelten    seitdem  als   die   hervor- 
ragendsten Jünger  der  Buddhagemeinde.     Sie  bleiben  treue 
Nachfolger    des   Meisters    bis    zu   ihrem    noch    vor  Buddha's 
Tode  erfolgten  Hinscheiden.     Aufser  ihnen  tritt  noch  beson- 
ders Änanda  hervor,  ein  naher  Verwandter  Buddha's  aus  dem 
adligen  Geschlechte  der  ^äkya's,  dem  insbesondere  die  Für- 
sorge für  die  Person  des  Meisters  oblag,  wie  er  denn  auch 
diesem  in  seinen  letzten  Stunden  Beistand  leistete.     Ein  un- 
getreuer Jünger  war  der  gleichfalls  dem  Buddha  verwandte 
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Devadatta.  Nach  dem  Bericht  im  Cülavagga  VI  hätte  Deva- 
datta,  von  Ehrgeiz  angestachelt,  nach  der  Führerschaft  der 
Gemeinde  getrachtet.  Er  wandte  sich,  so  heifst  es,  zunächst 
an  Buddha,  um  ihn  unter  Hinweis  auf  sein  höheres  Alter 
zum  Rücktritt  zu  bewegen,  wurde  aber  von  diesem  abgewiesen. 
Er  benutzte  sodann  die  Abwesenheit  des  Meisters,  der  im 
fernen  Kaugämbi  weilte,  um  in  Räjagriha  den  Ajätagatru,  den 
Sohn  des  Königs  Bimbisära,  für  sich  zu  gewinnen.  Ajäta- 
9atru  soll  sogar  auf  Anstiften  des  Devadatta  seinem  Vater 
nach  dem  Leben  getrachtet  haben,  und  von  diesem  nicht  nur 
Verzeihung,  sondern  auch  die  Königsherrschaft,  nach  der  er 
so  sehr  begehrte,  erhalten  haben.  Seines  Einflusses  bei  dem 
nunmehrigen  Herrscher  sicher,  suchte  Devadatta  den  Buddha 
des  Lebens  zu  berauben.  Ein  ausgesandter  Mörder  wird 
durch  die  majestätische  Erscheinung  des  Buddha  umgestimmt 
und  von  diesem  bekehrt.  Ein  Felsblock,  den  Devadatta 
herabstürzen  läfst,  um  den  Buddha  zu  zermalmen,  wird  von 
zwei  sich  gegen  einander  neigenden  Bergspitzen  aufgefangen, 
und  nur  ein  abgebröckelter  Stein  verwundet  den  Buddha  am 
Fufse.  Ein  wütender,  Menschen  tötender  Elefant,  auf  Deva- 
datta's  Betreiben  gegen  den  Buddha  losgelassen,  wird  durch 
dessen  Anblick  besänftigt  und  kehrt  zahm  in  seinen  Stall 
zurück.  Nun  sucht  Devadatta  eine  Spaltung  der  Gemeinde 
dadurch  hervorzurufen,  dafs  er  bei  Buddha  beantragt,  die 
Anforderungen  an  die  Mönche  zu  verschärfen;  er  hofft  damit 
Anklang  zu  finden :  „denn  den  Menschen  gefällt  das  Strenge". 
Als  er  mit  seinen  fünf  Anforderungen  (dafs  die  Mönche  nur 
im  Walde,  nicht  im  Dorfe  leben  dürfen,  nur  Almosen,  keine 
Einladungen  annehmen  sollen,  nur  in  Limipen,  nicht  in  ge- 
schenkte Gewänder  sich  kleiden  sollen,  nur  unter  Bäumen, 
nicht  unter  einem  Dache  wohnen  sollen  und  endlich  niemals 
Fischfleisch  verzeliren  dürfen)  von  Buddha  abgewiesen  wird, 
macht  er  diesem  einen  Teil  seiner  Anhängerschaft,  angeblich 
fünfhundert  jüngere  und  unerfahrene  Mitglieder  des  Mönchs- 
ordens, abspenstig.  Es  gelingt  jedoch  dem  gäriputra  und 
Maudgalyäyana,  die  abtrünnigen  Mönche  zu  Buddha  zurück- 
zuführen. „Da  stürzte  dem  Devadatta  heifses  Blut  aus  dem 
Munde." 
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Nicht  weniger  schwierig  mochte  gelegentlich  die  Stellung 
des  Buddha  und  seiner  Gemeinde  gegenüber  den  verschiedenen 
Sekten   sein,   welche   ähnliche  Ziele   wie    er  vorfolgten,    wie 
namentlich  gegenüber  dem  zur  selben  Zeit  und  in  derselben 
Gegend  wirkenden  Jüätipiära,  dem  Stifter  der  Jainareligion, 
und  oft  genug  mögen   sie   bestrebt   gewesen   sein,    sich   die 
Anhänger  gegenseitig  abzujagen.     So  wird   erzählt,    wie   in 
Vaigäli   der   angesehene   und   mächtige   Feldherr   Sihha,    der 
dem  Jnätiputra    anhing,    auch    gegen   dessen   Erlaubnis   den 
Buddha  besuchte  und  durch  den  Eindruck  von  dessen  Predigt 
für   seine   Lehre   gewonnen   wurde.     Sinha  ladet   darauf  den 
Buddha  zu  einem  Mahle  ein,  bei  welchem  auch  Rindfleisch 
genossen  wird,   und  die  Anhänger  des  Jnätiputra  verbreiten 
in  der  Stadt  die  Verleumdung,  dafs  Buddha  von  einem  Rinde 
gegessen    habe,    welches    für    ihn    geschlachtet    worden   sei; 
denn  die  Buddhisten  dürfen  nur  dann  Fleisch  essen,    wenn 
sie  keinen  Verdacht  haben,  dafs  das  Tier  um  ihretwillen  den 
Tod  erlitten  hat.     Sinlia,   dem  diese  Nachrede   über  Buddha 
hinterbracht  wird,   ruft  aus:    „Es  ist  genug,   Freund,   schon 
knge   sind  diese  ehrwürdigen  (Anhänger  des  Jnätiputra)  be- 
müht,  den   Buddha,   die  Lehre   und   die  Gemeinde   herabzu- 
setzen ;  diese  Ehrwürdigen  werden  nicht  müde,  den  Erhabenen 
unwahr,  grundlos,  fälschlich,  lügenhaft  zu  verleumden;  denn 
nicht  für  unser  Leben  möchten  wir  absichtlich  ein  lebendes 
Wesen  des  Lebens  berauben." 

Offenbar  aus  späterer  Zeit  als  diese  aus  Mahävagga  VI,  31 
entnommene  Erzählung  stammt  die  Jätaka  II  sich  fmdende 
Geschichte,  welche  voraussetzt,  dafs  die  Buddhagemeinde 
zu  Ehre  und  Ansehen  gelangt  war,  und  dafs  die  Lehrer  der 
andern  Sekten  ihren  Ruhm  eingebüfst  hatten  und  „glanzlos 
geworden  waren  wie  Leuchtkäfer  zur  Zeit  des  Sonnenaufgangs". 
Darauf  schmieden  die  „Irrgläubigen",  wie  sie  hier  ganz  un- 
bestimmt genannt  werden,  einen  Plan,  den  Buddha  zu  ver- 
derben, indem  sie  die  Buhlorin  Simdan  in  grävasti  anstiften, 
in  der  Stadt  auszubreiten,  dafs  sie  mit  Buddha  verbotenen 
Umgang  pflege.  Darauf  dingen  sie  Mörder,  welche  die  Sundari 
töten  und  in  der  Nähe  von  Buddha's  Aufenthaltsort  in  einem 
Kehrichthaufen  verscharren.     Dort  wird  die  Leiche  gefunden 
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und  der  Verdacht,  das  Verbrechen  begangen  zu  haben,  fällt 
auf  Buddha  und  seine  Jünger,  welche  nur  dadurch  von  ihm 
entlastet  werden,  dafs  die  Mörder  in  der  Trunkenheit  den 
wahren  Sachverhalt  ausplaudern. 

Unter  diesen  und  andern  Schwierigkeiten  sehen  wir  den 
Buddha  ein  langes  Leben  hindurch,  mehr  als  vierzig  Jahre 
lang  bemüht,  im  nordöstlichen  Indien  —  denn  nach  dem 
Westen  und  Süden  des  weiten  Landes  ist  er  nicht  gekommen 
—  für  die  Verbreitung  seiner  Lehre  als  wandernder  Prediger 
zu  wirken.  Nur  während  der  Regenmonate  von  Mitte  Juni 
bis  Mitte  September  ruhte  er,  die  übrige  Zeit  des  Jahres 
unternahm  er  in  einem  Bezirke,  der  dem  Deutschen  Reiche 
an  Ausdehnung  gleichkommen  mag,  weite  Wanderungen,  im 
Süden  bis  Räjagriha,  im  Westen  bis  zu  dem  westüch  von 
Allahabad  gelegenen  Kaugämbi,  im  Norden  bis  nach  grävasti 
und  seiner  Heimatstadt  Kapilavastu,  wo  er  seine  Familie 
wiedersah,  einen  Teil  derselben  für  seine  Lehre  gewann  und 
seinen  Sohn  Rähula  als  Novizen  in  den  Mönchsorden  auf- 
nahm. Die  Pälitexte  zeigen  ihn  in  der  Regel  auf  seinen 
Wanderungen,  wie  er  mit  einem  Gefolge  von  dreihundert  oder 
fünfhundert  Mönchen  einherzieht,  eine  Ziffer,  welche  wohl 
weit  über  den  wirklichen  Tatbestand  hinausgreift,  wenn  man 
die  Schwierigkeit  der  Verpflegung  so  grofser  Massen  in  kleinen 
Dörfern  und  entlegenen  Gegenden  bedenkt,  wenn  auch,  wie 
erzählt  wird,  gelegentlich  fromme  Verehrer  mit  Proviantwagen 
dem  Zuge  folgten  oder  Verehrerinnen,  wie  die  dem  Buddha 
ergebene  Vigakhä  in  Qrävasti  um  die  Gnade  bat,  ein  für  alle- 
mal für  Unterkunft,  Speisung  und  Kleidung  der  wandernden 
Mönche  die  Sorge  übernehmen  zu  dürfen. 

Am  liebsten  verweilte  Buddha  auf  seinen  Reisen  in  den 
parkartigen  Anlagen  in  der  Nähe  der  Städte,  nicht  so  nahe, 
dafs  Geräusch  und  andere  Störungen  lästig  wurden,  und  doch 
nahe  genug,  um  es  den  Volksmassen  möglich  zu  machen,  zu 
ihm  zu  strömen  imd  seine  Predigt  zu  hören.  Am  häufigsten 
werden  in  den  Texten  erwähnt  der  von  König  Bimbisära  dem 
Buddha  geschenkte  Bambushain  (venuvanam,  Päh:  veluvanam) 
in  der  Nähe  von  Räjagriha,  das  bei  Qrävasti  durch  den 
reichen  Verehrer  Änäthapindika  („den  Speiser   der  Armen") 
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für  die  Buddhagemeinde  von  dem  Prinzen  Jetar  erworbene 
Jetavanam,  sowie  der  von  der  Kurtisane  Ämrapali  gestiftete 
Mangowald  bei  Vaigäli. 

Der  Aufnahme  von  Nonnen  in  den  von  ihm  gestifteten 
Orden  setzte  Buddha,  trotz  der  dringenden  und  wiederholten 
Bitten  seiner  Tante  und  Pflegemutter  Mahäprajäpaü  und  deren 
Befürwortung  durch  Änanda  lange  Zeit  beharrlichen  Wider- 
stand entgegen;  ungern  und  mit  der  Prophezeiung,  dafs  es  in 
künftigen  Zeiten  der  Gemeinde  zum  grofsen  Schaden  gereichen 
werde,  gestattete  er  endlich  die  Zulassung  von  Nonnen  unter 
acht  Bedingungen,  welche  im  wesenthchen  auf  eine  völhge 
Unterordnung  der  Nonnen  (Bhikshuni)  unter  die  Mönche 
(Bhikshu)  hinauslaufen. 

Achtzig  Jahre  war  Buddha  alt  geworden,  als  er  in  Täväy 
wohin  er  sich  allein  zurückgezogen  hatte,  um  die  Regenzeit 
zu  verbringen,  von  einer  heftigen  Krankheit  befallen  wurde. 
Er  überwand  sie  durch  Willenskraft,  denn  er  wollte  nicht 
sterben,  ohne  von  seinen  Mönchen  Abschied  genommen  zu 
haben.  Sein  nahes  Ende  voraussehend,  wanderte  er  von 
Ananda  geleitet  bis  in  die  Nähe  von  Kuginagaram,  der  Haupt- 
stadt der  Malla's,  wo  ihn  einer  seiner  Verehrer,  der  Schmied- 
sohn Clinda  zum  Mahle  einlud  und  ihm  getrocknetes  Schweine- 
fleisch vorsetzte.  (Strenggläubige  Buddhisten  und  C.  E.  Neu- 
mann behaupten,  dafs  an  der  betreff'enden  Stelle  unter  sukara- 
maddavam  „Schweinegenufs",  nicht  Schweinefleisch,  sondern 
das,  was  die  Schweine  geniefsen,  also  etwa  Trüff^eln  zu  ver- 
stehen seien.)  Nach  dem  Mahle  erkrankte  der  Meister,  wurde 
von  Änanda  unter  zwei  ^älabäumen  gebettet,  welche  sich 
über  und  über  mit  Blüten  bedeckten,  obgleich  es  nicht  die 
Zeit  des  Blühens  war,  und  während  Blumen  vom  Himmel 
herimtcrregneten  und  himmhsche  Instrumente  ertönten,  ging 
unter  Donner  und  Erdbeben  der  Erhabene  in  das  Nirvänam 
ein.  Seine  letzten  Worte  waren:  „Alles  ist  ohne  Dauer,  ihr 
Jünger,  ringet  ohne  Unterlafs." 

Unter  Gebräuchen,  wie  sie  beim  Tode  eines  Welt- 
beherrschers üblich  sind,  wurde  der  Leichnam  des  Vollendeten 
von  den  Malla's  vor  den  Toren  von  Ku^inagaram  feierhch 
verbrannt;   die   Gebeine  aber  wurden  in   acht  gleiche  Teile 
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geteilt  und  denjenigen  Städten  überwiesen,  welche  am  meisten 
Anspruch  darauf  hatten,  um  Grabmäler  über  ihnen  zu  er- 
richten. 


III.  Dharma,  die  Lehre. 


1.  Vorbereitendes. 

Wie  Jesus  ist  auch  Buddha  dem  Schicksal  nicht  ent- 
gangen, für  einen  sozialen  Reformator  gehalten  zu  werden, 
da  doch  beide  Rehgionsstifter  zu  sehr  auf  das  Ewige  ihi'en 
Sinn  richteten,  um  das  Zeitliche  und  seine  Interessen  sehr 
ernst  zu  nehmen.  Beiden  lag  es  fern,  für  das  soziale  Elend 
der  Massen  Abhilfe  zu  schafien,  und  dem  Buddha  noch  ferner 
als  Jesu.  Denn  während  dieser  von  Mitleid  für  das  zer- 
stofsene  Rohr,  den  glimmenden  Docht  erfüllt  und  stets  bereit 
war,  den  Leidenden,  Schwachen  und  Kranken  seinen  Beistand 
zu  leisten,  der  sich  weiterhin  zu  Wundertaten  verdichtete,  so 
tritt  dergleichen  bei  Buddha  weniger  hervor;  auch  er  tut 
Wunder,  aber  es  handelt  sich  dabei  gewöhnhch  um  magische 
Leistungen,  durch  die  Luft  zu  fliegen,  fünfhundert  Feuer  auf 
einmal  anzuzünden  und  wieder  auszulöschen  u.  dgl.  Seinem 
Auftreten  haftet  ein  aristokratischer  Zug  an,  und,  ohne  die 
unterdrückten  Schichten  der  Bevölkerung  auszuschhefsen, 
wendet  er  sich  doch  vorwiegend  mit  seiner  Predigt  an  die 
obern  Klassen  der  Gesellschaft,  an  die  Fürsten,  die  Vor- 
nehmen, die  Reichen.  Es  war,  wie  mit  Recht  bemerkt  worden 
ist,  nicht  sowohl  das  Elend  des  Einzelnen,  als  vielmehr  das 
grofse,  allem  Menschendasein  gemeinsame  Elend,  welches  sein 
Herz  bewegte  und  für  welches  er  Heilung,  Auslöschung,  Nir- 
vänam  suchte.  Aber  von  diesem  Wege  zum  Heile  schlofs  er 
doch  niemanden  aus;  er  predigte  nicht  im  Sanskrit,  der 
Sprache  der  Vedalehrer,  sondern  in  der  Mundart  des  Volkes, 
für  jeden  verständlich;  und  wenn  er  auch  nicht  der  einzige 
^raniana  oder  Asket  war,  der  die  bestehenden  Schranken 
zwischen  Ärya's  und  Qüdra's  aufhob,  so  war  er  doch  der 
erste,  der  mit  diesen  Bestrebungen  einen  tiefgreifenden,   die 
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sozialen  Verhältnisse  verschiebenden  Erfolg  hatte.  Das  Kasten- 
wesen tastete  er  nicht  an,  aber  soweit  es  sich  um  die  ewigen 
Ziele  der  Menschheit  handelte,  galten  ihm  alle  Menschen 
gleich.  „Wie,  ihr  Jünger",  sagt  er  nüt  einem  an  Chänd. 
Up.  6,10,1  (S.  166  unserer  Übersetzung)  angelehnten  Bilde, 
„die  grofsen  Ströme,  so  viel  ihrer  sind,  die  Gangä,  die  Yamunä, 
wenn  sie  den  grofsen  Ozean  erreichen,  ihren  alten  Namen 
und  ihr  altes  Geschlecht  verlieren  und  nur  den  einen  Namen 
des  grofsen  Ozeans  führen,  so  auch,  ihr  Jünger,  diese  vier 
Kasten,  Kshatriya's  und  Brähmana's,  Vai^ya's  und  Qüdra's; 
wenn  sie  nach  der  Lehre  und  dem  Gesetz,  das  der  Tathägata 
verkündet  hat,  ihrer  Heimat  entsagen  und  in  die  Heimatlosig- 
keit gehen,  verlieren  sie  den  alten  Namen  und  das  alte  Ge- 
schlecht und  führen  nur  den  einen  Namen  der  Asketen,  die 
dem  gäkyasohne  anhangen"  (bei  Oldenberg,  Buddha,  5.  Aufl. 

S.  174). 

So  wenig  wir  daher  in  erster  Linie  den  sozialen  Refor- 
mator in  Buddha  sehen  möchten,  so  liegt  doch  in  dieser 
Eröffnung  des  Zugangs  zum  Heile  für  alle  das  eigenthch  Neue 
der  von  ihm  ausgehenden  Bewegung ;  viel  weniger  liegt  es  in 
dem  Inhalte  seiner  Lehren,  welche  sich  nach  wie  vor  um  die 
beiden  Angelpunkte  alles  indischen  Denkens,  um  die  Seelcn- 
wanderung  und  die  Erlösung  drehen,  und  auch  diese  Ge- 
danken zieht  er  nur  in  den  Kreis  seiner  Betrachtung,  sofern 
sie  von  unmittelbarer  praktischer  Bedeutung  sind.  Alle  wei- 
tem metaphysischen  Erörterungen,  an  denen  die  Upanishad's 
so  reich  sind,  lehnt  er  ab,  den  im  Veda  durch  die  Jahr- 
hunderte aufgehäuften  Schatz  der  Weisheit  läfst  er  beiseite 
Hegen,  gründet  sich  nur  auf  die  eigene  persönliche  Erfahrung, 
und  diese  Verachtung  der  historischen  Überlieferung  ist  es, 
welche  seinen  Reden  den  Charakter  der  Einförmigkeit  imd 
Dürftigkeit  aufprägt.  Es  sind  im  Grunde  nur  drei  Lehrstücke, 
welche  in  unermüdhcher  Wiederholung  das  Thema  der  dem 
Buddha  in  den  Mund  gelegten  Predigten  bilden:  die  vier 
heiligen  Wahrheiten,  die  fünf  Skandha's  und  die  zwölf  Ni- 
däna's.     Von  diesen  haben  wir  im  folgenden  zu  handeln. 
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2.  Die  Tier  heiligten  Wahrheiten. 

Im  Gegensatze  zum  Brahmanismus  und  Judentum,  welche, 
ihrem  Prinzip  entsprechend,  keine  Mission  treiben,  sind  Bud- 
dhismus, Christentum  und  Islam  missionierende  Rehgionen 
und  daher  bemüht  gewesen,  den  Hauptinbegriff  ihrer  Lehren 
auf  eine  kurze  Formel  zu  bringen;  und  wie  das  Christentum 
seine  drei  Artikel  des  christlichen  Glaubens  und  der  Islam 
seine  fünf  Grundpfeiler  (die  beiden  Grunddogmen,  Gebet,  Al- 
mosengeben, Fasten  und  Wallfahrt  nach  Mekka)  hat,  so  ist 
das  eigentliche  Credo  des  Buddhisten  zusammengefafst  in  den 
vier  heihgen  Wahrheiten  (catväri  äryäni  saiyäni),  nämUch 
der  heiligen  Wahrheit  1.  vom  Leiden,  2.  von  der  Entstehung 
des  Leidens,  3.  von  der  Aufhebung  des  Leidens,  4.  vom  Wege 
zur  Aufhebung  des  Leidens.  Sie  finden  sich  an  vielen  Stellen 
sowohl  des  Pälikanons  als  auch  der  Denkmäler  der  nördlichen 
Kirche,  in  allem  wesentlichen  übereinstimmend.  Wir  teilen 
sie  zunächst  in  wörtlicher  Übersetzung  mit,  der  wir  zur  Ver- 
gleichung  das  Original  in  der  die  Formen  klarer  hervortreten 
lassenden  Sanskritfassung  (aus  dem  Laüta  Vistara  p.  541  der 
Kalkuttaer  Ausgabe)  gegenüberstellen. 

Catväri  imäni,  bhiJcshava',       Dieses,    ihr    Mönche,    sind    die 
ärya-satyäni,  vier  heiligen  Wahrheiten. 

hatamäni  catväri?  Welche  vier? 

1.  duhkhanty  1.  Das  Leiden, 

U.  duhkha-samudayo,  2.  die  Entstehung  des  Leidens, 

3.  duhkha-nirodho,  3.  die  Aufhebung  des  Leidens, 

4.  duhlclm-nirodha-  4.  der  Weg  zur  Aufhebung 
gämini  pratipat  des  Leidens. 


Befremdlich  für  den  an  abendländischen  Begriffen  Grofs- 
gezogenen  mag  es  sein,  hier  einer  Religion  zu  begegnen, 
welche  in  ihrem  Credo  nicht  von  Gott  oder  Göttern,  von  Welt- 
schöpfung, Seele  und  Unsterblichkeit  handelt,  sondern  einzig 
und  allein  von  dem  sehr  realen  Phänomen  des  Leidens.  Nicht 
zum    wenigsten    dieser  Tatsache  verdankte    der  Buddhismus 
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und  verdankt  er  noch  heute  die  Anziehungskraft,  welche  er 
auf  weite  Kreise  übt.  Denn  die  Menschen  hören  es  gern, 
wenn  man  von  ihren  Leiden  redet  und  Befreiung  von  den- 
selben verheifst.  Ähnhch  wie  in  der  griechisch-römischen 
Philosophie  nach  Aristoteles  die  Philosophie  zu  einem  Mittel 
zum  Zweck,  zu  einem  remedium  doloris  wird,  so  ist  auch  für 
den  Buddhismus  und  das  ihm  verwandte  Sänkhyasystem  das 
Leiden  der  Ausgangspunkt  des  Philosophierens.  Ursprünglich 
aber  ist  es  vielmehr  der  Drang  nach  Erkenntnis,  das  Ver- 
langen, eine  Lösung  der  Rätsel  des  Daseins  zu  finden,  in 
welchem  bei  den  Indern  wie  bei  den  Griechen  die  Philosophie 
wurzelt,  und  erst  in  einer  spätem  Periode,  in  welcher  dieser 
Drang  nach  Erkenntnis  nachzulassen  beginnt,  wird  sie  zu 
einem  Mittel,  in  den  Leiden  des  Daseins  Trost  und  Beruhigung 
zu  finden. 


1. 


iatra  Jcatamad  duhkham? 
jätir  api  duhkham,  jarä  api, 

vyädhir  api,  maranam  api, 

apriya-samprayogo'  pi, 
priya-viprayoyo 'pi  duh lihani. 


yad  api  icchan  paryeshamäno 
na  labhate,  lad  api  duhJcham. 

safilcshepatah : 
paiica  -  upädäna-  skandh  a  * 
diiMJiam, 

idam  ucyate  dnhkham. 


Was  ist  das  Leiden? 

Die  Geburt  ist  Leiden,  das 
Alter  auch, 

die  Krankheit  auch,  der  Tod 
auch. 

Auch  das  Verbündensein  mit 
Nichtliebem  und  das  Ge- 
trenntsein von  Liebem  ist 
Leiden. 

Und    dafs    man  wünscht    und 
trachtet   und  nicht  erlangt, 
auch  das  ist  Leiden. 
In  Summa: 

Die  fünf  Verzweigungen  des 
Anklammems  an  das  Ir- 
dische sind  Leiden. 

Dies  ist  das  Leiden. 
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Auffallend  ist  die  Form,  in  welcher  hier  die  einfache 
Wahrheit  von  dem  mit'  allem  Erdendasein  verbundenen  Leiden 
entwickelt  wird.  Die  vier  Abschnitte,  in  welche  der  Text 
sich  zerlegt,  enthalten  nicht  eine  logische  Zergliederung  des 
Begriffes  des  Leidens,  etwa  in  der  Art,  wie  sie  den  Aus- 
gangspunkt der  Sänkhyaphilosophie  bildet,  wenn  sie  als  die 
drei  Arten  des  Leidens  das  durch  uns  selbst,  durch  die 
andern  Wesen  und  durch  das  Schicksal  über  uns  verhängte 
Leiden  bezeichnet;  vielmehr  bringt  jeder  der  vier  Abschnitte 
in  seiner  Weise  die  Wahrheit  vom  Leiden  zum  Ausdruck,  so 
dafs  im  Grunde  viermal  hinter  einander  dasselbe  gesagt  wird. 
Zunächst  werden  im  Anschlufs  an  die  mythische  Lebens- 
geschichte des  Buddha  als  die  vier  grofsen  Quellen  des  Leidens 
Geburt,  Alter,  Krankheit  und  Tod  genannt;  durch  sie  ist  der 
ganze  Begriff  des  Leidens  umschrieben.  Edenso  wieder  durch 
die  dann  folgende,  alles  Leiden  befassende  Zerlegung  des 
Begriffes  in  die  Verbindung  mit  dem,  was  man  nicht  liebt, 
und  Trennung  von  dem,  was  man  hebt,  da  z.  B.  Alter  und 
Krankheit  eine  Trennung  von  Jugend  und  Gesundheit  und 
eine  Verbindung  mit  den  entgegengesetzten,  unerwünschten 
Zuständen  sind.  Zum  dritten  Mal  wird  dann  aUes  Leiden  als 
ein  Verlangen  nach  dem,  was  man  wünscht  und  nicht  er- 
reichen kann,  charakterisiert.  Endlich  wird  nochmals  das 
ganze  Wesen  des  Leidens  darin  gefunden,  dafs  der  Mensch 
sich  mittels  der  fünf  physischen  und  psychischen  Verzwei- 
gungen, deren  Komplex  sein  Dasein  ausmacht,  an  die  Ver- 
hältnisse der  Welt  anklammert.  Diese  fünf  Verzweigungen 
(skandkäh),  von  denen  weiter  unten  die  Rede  sein  wird,  sind: 


*  Statt  skandho  im  Laiita- Vistara  entnehmen  wir  aus  dem  Mah&vastu 
die  bessere  Lesart  t>kandhd  (=  skandhäh).  —  Zum  Vergleich  mag  hier  der 


Päli-Text  der  ersten  heiligen  Wahrheit  (mit  Ausschlufs  der  ersten  und  letzten 
Zeüe)  aus  Mah&vagga  I,  6,19—22  stehen: 

jäti  pi  dukkhäy  jardpi  dukkhd, 

vyddhi  pi  dukkhdy  maranam  pi  dukkham, 

appiyehi  sampayogo  dukkJio, 

piyehi  vippayogo  dukkho, 

yam  pHccham  na  lahhati, 

tam  pi  dukkham, 
~  •  samkhittena : 

panc^updddnakkhandhdpi  dukkhd. 
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Körperlichkeit,  Gefühl,  Walimehmung,  Strebungen   und  zu- 
sammenfassende Erkenntnis. 

2. 

tatrahatamoduhlclia-samudayah?  Was   ist    die   Entstehung    des 

Leidens? 

yä  iyam  trishnä  paimarhhaviktj  Es   ist  jener   Durst,    der   von 


nandi  -  räga  -  sahagaiä, 
tatra  tatra  ahhinandini, 


[Jcäma-trishnä,  Wiava-irishnä, 
vihhava-trishnä]. 


Wiedergeburt  zu  Wieder- 
geburt führende,  von  Freude 
und  Leidenschaft  begleitete, 
hier  und  dort  seine  Freude 
findende, 

[der  Durst  nach  Lust,  der  Durst 
nach  Werden,  der  Durst 
nach  Macht]. 

ayam  ucyate  diilikha-samudaydh.  Dies    ist    die  Entstehung    des 

Leidens. 

Wie  in  der  ersten  Wahrheit  der  Begriff  des  Leidens,  so 
wird  in  der  zweiten  die  Trishnä^  der  Durst,  als  Ursache  des 
Leidens  nicht  sowohl  logisch  analysiert  als  vielmehr  rhe- 
torisch paraphrasiert,  wobei  jedoch  Bestimmungen  von  grofser 
Bedeutung  vorkommen.  Die  Trishnä  ist  zunächst  paunar- 
hJiaviM,  mit  dem  ptmarbhava,  der  abermaligen  Geburt,  zu- 
sammenhängend, d.  h.  hier:  eine  abermalige  Geburt  veranlassend. 
Denn  in  der  ersten  Wahrheit  wird  unter  anderm  auch  die 
Geburt  unter  den  Begriff  des  Leidens  subsumiert,  nach  der 
zweiten  Wahrheit  entspringt  alles  Leiden,  mithin  auch  die 
Geburt,  aus  dem  Durste.  Der  Durst  ist  also  das  meta- 
physische Prinzip,  welches  schon  vor  der  Geburt  da  war  und 
nach  dem  Tode  fortbestehen  wird,  und  auf  welchem  das  gegen- 
wärtige und  jedes  künftige  Dasein  seinem  ganzen  Inhalte 
nach  beruht.  Eben  dieser  Durst  aber  manifestiert  sich  auch 
physisch  innerhalb  des  Daseins,  wie  die  folgenden  Be- 
stimmungen besagen.  Er  ist  in  diesem  Sinne  „von  Freude 
und  Leidenschaft  begleitet"  (jeder  Genufs  weckt  neues  Ver- 
langen), er  ist  nicht  dauernd  beglückend,  sondern  nur  ver- 
einzelt   „hier    und    dort    seine   Freude   findend".      Dasselbe 
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besagen  die  drei  folgenden  Bestimmungen,  die  im  Laiita- Vistara 
fehlen  und  aus  dem  Päli- Kanon  von  uns  eingesetzt  worden 
sind.  Sie  interpretieren  den  Durst,  wie  er  innerhalb  des 
Lebens  auftritt,  nach  drei  Richtungen  hin,  als  Durst  nach 
Lust,  nach  Werden  (nach  fortschreitender  Entwicklung)  und 
nach  Machtentfaltung  (als  letztes  Resultat  dieser  Entwicklung; 
vihhava  dürfte  in  ähnlichem  Sinne  zu  verstehen  sein  wie  die 
vihhuti  im  Yogasystem ;  weniger  nahe  liegt  es ,  hier  an  vihhava 
im  Sinne  von  Vernichtung  zu  denken).  Somit  ist  der  Durst 
einerseits  metaphysisch  der  Grund  des  Daseins  und  anderer- 
seits physisch  die  innerhalb  des  Daseins  zur  Erscheinung 
kommende  Begierde,  und  hierin  Hegt  der  grofse  imd  wahre 
Gedanke,  dafs  eben  das,  was  während  des  Lebens  sich  als 
niebefriedigtes  Wollen  manifestiert,  als  metaphysischer  Wille 
der  letzte  Grund  des  ganzen  Daseins  ist.  Übrigens  ist  dieser 
Gedanke  keineswegs  neu,  denn  schon  Brih.  Up.  4,4,5  heifst 
es:  „Der  Mensch  ist  ganz  und  gar  gebildet  aus  Begierde 
(kämamaya);  je  nachdem  seine  Begierde  ist,  danach  ist  seine 
Einsicht,  je  nachdem  seine  Einsicht  ist,  danach  tut  er  das 
Werk,  je  nachdem  er  das  Werk  tut,  danach  ergehet  es  ihm." 


3. 


tatra  katamo  duhkha-nirodhah? 

yo  asyä'eva  trishnäyäh  paunar- 
hhavikyä  nandi -räga- sahaga- 
täyäs  tatra  tatra  dbhinandinyä, 


janikäyäj  nivartikäyd*, 


a^esho  virägo  nirodho. 
ayam  duhkha-nirodhah. 


Was  ist  die  Aufhebung  des 
Leidens  ? 

Es  ist  eben  jenes  Durstes,  des 
von  Wiedergeburt  zu  Wie- 
dergeburt führenden ,  von 
Freude  und  Leidenschaft  be- 
gleiteten, hier  und  dort  seine 
Freude  findenden, 

des  in  der  Geburt  hervortreten- 
den und  beim  Tode  zurück- 
kehrenden, 

restlose    Unterdrückung    und 
Aufhebung. 

Dies  ist  die  Aufhebung  des 
Leidens. 
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Nochmals  wird  der  Durst  mit  denselben  Ausdrücken  wie 
in  der  vorigen  Wahrheit  charakterisiert.  Hierzu  kommen 
zwei  (in  der  Päliversion,  die  dafür  eine  paraphras tische  Er- 
weiterung des  nirodha  bietet,  fehlende)  bedeutsame  Bestim- 
mungen :  die  Trishnä  ist  janikä  und  nivartiM,  mit  der  Geburt 
hervortretend  und  mit  dem  Tode  aus  dem  physischen  in  das 
metaphysische  Reich  zurückkehrend. 

Diese  dritte  Wahrheit  enthält  den  eigentlichen  Kem- 
gedanken  des  Buddhismus,  welcher  in  kürzester  Fassung  lauten 
würde:  Das  Leiden  des  Daseins  wird  vernichtet,  wenn 
die  Wurzel,  aus  der  es  entspringt,  jener  Durst,  ver- 
nichtet wird.  Auch  dieser  Gedanke  findet  sich  schon  in 
den  Upanishad's.  Brih.  Up.  4,4,6  heifst  es:  „Wer  ohne  Ver- 
langen, frei  von  Verlangen,  gestillten  Verlangens,  selbst  sein 
Verlangen  ist,  dessen  Lebensgeister  ziehen  nicht  aus ;  sondern 
Brahman  ist  er  und  in  Brahman  geht  er  auf." 

Dieses  Aufgehen  in  Brahman  haben  wir  schon  oben  bei 
Behandlung  der  Mahäbhäratatexte  (S.  111—113)  als  das 
Brahmanirvänam  oder  kurzweg  das  Nirvänam  kennen  gelernt, 
und  dieses  Nirvänam  schwebte  dem  ganzen  Zeitalter  und  so 
auch  dem  Buddha  als  das  zu  erstrebende  Ziel  vor,  um  dessen- 
willen  er  aus  der  Heimat  in  die  Heimatlosigkeit  zog,  und 
welches  er  nach  mehrem  vergeblichen  Versuchen  in  jener 
Nacht  unter  dem  heiligen  Feigenbaum  erlangte.  Wie  schon 
oben  bemerkt  wurde,  bedeutet  Nirvänam  einerseits  „Erlöschen", 
andererseits  „Seligkeit",  und  es  •  ist  eine  vielverhandelte 
Frage,  ob  das  Nirvänam  der  Buddhisten  das  eine  oder  das 
andere,  ob  es  ein  blofses  schmerzloses  Nichts  oder  ein  Zu- 
stand unüberbietbarer  höchster  Sehgkeit  ist.  Die  orthodoxe 
Kirchenlehre  des  Buddhismus  antwortet  darauf:  Darüber  hat 
der  Meister  nichts  offenbart,  danach  zu  forschen  hat  der 
Meister  verboten.  In  den  Gesprächen  Buddha's,  welche  diese 
Frage  berühren,  tritt  besonders  der  Gedanke  hervor,  dafs, 
wie  man  den  Sand  am  Meex'e  nicht  zählen  könne,  so  auch 
das  letzte  und  tiefste  Wesen  der  Seele  unerforschbar  bleibe. 
Wir  vermögen  nicht  zu  sagen,  inwieweit  es  auch  moralische 
Gründe  waren,  welche  den  Buddha  hoatimmten,  über  das 
Wesen   des   Nirvänam  jede   Auskunft  tu   verweigern.     Sollte 


I 


es  der  Fall  sein,  so  würde  sich  in  dem  Verbote,  nach  dem 
Nirvänam  zu  forschen,  ein  grofser  sittlicher  Takt  bekunden. 
Denn  in  dem  Mafse,  in  welchem  man  das  Jenseits  als  einen 
Zustand  positiver  Seligkeit  vorstellt,  läuft  es  Gefahr,  ebenso 
wie  alle  irdischen  Güter  ein  Ziel  des  Strebens  für  den  Egois- 
mus zu  werden,  dessen  völlige  Aufhebung  gerade  das  ist, 
was  jede  Rehgion  anstrebt  oder  anstreben  sollte. 

4. 

taira    Icatamd    duhkha-nirodhor  Welches  ist  der  zur  Auf  heb  ung 
gaminl  2>ratipat?  des  Leidens  führende  Weg? 

esha  eva  ärya-ashta-anga-margdh,  Es  ist  dieser  heilige,  achtteilige 

Pfad, 


tad  yathä: 
samyag-drishtih, 
samyakrsamlcalpdhy 
samyag-vdk, 
samyak'karmäntahy 
samyag-äjivahj 
samyag-vyäyämdh, 
samyaJc'Smritih, 
samyalc-saniddhir,  —  iti. 


der  da  heifst: 
rechtes  Glauben, 
rechtes  Denken, 
rechtes  Reden, 
rechtes  Handeln, 
rechtes  Leben, 
rechtes  Streben, 
rechtes  Gedenken, 
rechtes  Sichversenken. 


In  jener  Predigt  von  Benares  (oben  S.  137  fg.),  deren  Haupt- 
inhalt in  der  Mitteilung  der  vier  heiligen  Wahrheiten  besteht, 
warnt  Buddha  vor  den  beiden  Extremen  eines  Lebens  in 
Lüsten  und  eines  Lebens  der  Selbstpeinigung.  Von  diesen 
beiden  Extremen  gleich  weit  entfernt,  fährt  er  fort,  sei  der  in 
der  Mitte  Hegende  Weg,  und  als  diesen  mittlem  Weg  zwischen 
den  genannten  Extremen  bezeichnet  er  den  heiligen,  acht-  • 
teiligen  Pfad,  zählt  dessen  acht  Gheder  in  der  obigen  Weise 
auf  und  schliefst  mit  den  Worten :  „Dies,  ihr  Mönche,  ist  der 
Weg  in  der  Mitte,  den  der  Vollendete  erkannt  hat,  der 
das  Auge   auftut  und  den  Geist  auftut,   der  zur  Ruhe,   zur 
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Erkenntnis,  zur  Erleuchtung,  zum  Nirvänam  führt."  Nachdem 
er  sodann  die  Wahrheit  vom  Leiden,  seiner  Entstehung  und 
seiner  Aufhebung  in  der  übhchen  Formulierung  entwickelt 
hat,  stellt  er  ihnen  als  vierte  und  letzte  der  heiligen  Walir- 
heiten  nochmals  mit  denselben  Worten  den  heihgen,  acht- 
teiligen Pfad  vor  Augen,  der  somit  als  Anfang  und  Ende  die 
drei  übrigen  Wahrheiten  einschliefst.  Bei  dieser  Bedeutung, 
welche  der  Buddhismus  dem  achtteihgen  Pfade  als  dem  Wege 
zum  Nirvänam  beimifst,  ist  befremdlich,  was  Oldenberg 
S.  339^  mitteilt:  „Die  naheliegende  Erwartung,  dafs  für  die 
Behandlung  dieses  Gebiets  in  den  heiligen  Texten  vor  allem 
die  achtfache  GHederung  des  heiligen  achtteiligen  Pfades 
mafsgebend  zu  sein  hätte,  bestätigt  sich  nicht."  So  sehr  es 
unter  diesen  Umständen  gerechtfertigt  sein  mag,  wenn  der 
genannte  Forscher  seiner  Darstellung  der  buddhistischen 
Ethik  eine  andere  Einteilung  nach  den  Kategorien  von  gilamy 
samädhi  und  projnä,  Pechtschaffenheit,  Sichversenken  und 
Weisheit,  zugrunde  legt,  so  dürfen  wir  doch  in  Überein- 
stimmung mit  ihm  (vgl.  seine  Bemerkung  gegen  Koppen, 
S.  244,  Anmerkung)  für  den  achtteiligen  Pfad  das  Vorrecht  der 
Ursprünghchkeit  in  Anspruch  nehmen  und  müssen  versuchen, 
die  in  ihm  vorliegende  via  salutis  uns  zu  deuten.  Der  erste 
Schritt  auf  derselben  ist  selbstverständlich  samyag-drishtih,  das 
gläubige  Annehmen  der  Lehren  des  Meisters.  Diese  Lehren 
werden  sich  dann  in  dreifacher  Richtung  fruchtbar  erweisen, 
nämlich  als  samyalc-samkalpah,  samijag-väk,  samyaJc-lcarmdntah, 
d.  h.  in  Gedanken,  Worten  und  Werken,  eine  Dreiheit,  welche 
sich  in  bemerkenswerter  Übereinstimmung  im  Vedänta,  im 
Buddhismus,  in  der  iranischen  und  in  der  christlichen  Religion 
wiederfindet.  Weniger  deuthch  ist,  was  wir  unter  samyag- 
äjivah  und  samyag-vyäyämah  zu  verstehen  haben.  Ersteres  ist 
vielleicht  nicht  blofs  die  rechte  Art,  für  den  Lebensunterhalt 
zu  sorgen,  sondern  in  weiterm  Sinne  eine  Zusammenfassung 
der  drei  vorhergehenden  Punkte,  eine  Betätigung  des  mora- 
Mschen  Wandels  in  allen  Sphären  des  Lebens,  und  unter 
samyag-vyäyämah  könnte  man  die  Forderung  verstehen,  dafs 
das  morahsche  Verhalten  auch  aus  der  rechten  Gesinnung 
hervorgehe,    wenn    nicht    damit   vielmehr    gewisse,    an   das 
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Asketische  streifende  Übungen  und  selbstauferlegte  Ent- 
sagungen gemeint  sein  sollten.  Unter  samyak-srnritih  dürfte 
dann  die  täglich  aufzufrischende  Erinnerung  an  das  Leben 
des  Meisters  zu  verstehen  sein,  welcher  als  ewiges  Vorbild 
in  der  Seele  jedes  Buddhisten  gegenwärtig  sein  soll.  Mit 
dem  samyah-samädhih  wird  sodann  die  höchste  Stufe  erreicht. 
Sie  besteht  in  jenen  Zuständen  der  Ekstase,  welche  dem  Bud- 
dliismus  mit  dem  Yoga  gemeinsam  sind,  und  deren  sich  ohne 
Grund  zu  rühmen  als  eine  der  vier  Todsünden  der  bud- 
dhistischen Mönche  angesehen  wurde  (vgl.  unten  S.  172  und 
Oldenberg,  S.  408^). 

Die  zahlreichen  Bekehrungsgeschichten  pflegen  sich  in 
stereotyper  Form  so  abzuspielen,  dafs  der  Erhabene  zunächst 
als  Vorbereitung  die  Lehre  vom  Almosengeben,  von  den 
moralischen  Vorschriften,  vom  Himmel,  von  der  Sündlichkeit 
der  Begierden  und  von  dem  Vorteil,  der  in  dem  Aufgeben 
der  Begierden  liege,  mitteilt.  Darauf  legt  er  die  vier  heiligen 
Wahrheiten  dar,  und  zum  Schlufs  heifst  es  z.  B.  bei  der  Be- 
kehrung des  Feldherrn  Sinlia*  (Mahävagga  VI,  31)  und  in 
analoger  Weise  bei  vielen  andern  Bekehrungen:  „Und  wie 
ein  weifses  Gewand,  von  dem  die  schwarzen  Flecken  entfernt 
sind,  vollständig  seine  Farbe  wieder  bekommt,  so  erlangte 
der  Feldherr  Sinha  bei  dieser  Gelegenheit  das  leidenschafts- 
lose, reine  Erkennen  der  Lehre,  dafs  nämlich,  was  immer  ein 
Entstehen  hat,  auch  dem  Vergehen  unterworfen  ist."  Die  An- 
knüpfung dieser  Worte  an  die  Mitteilung  der  vier  heiligen 
Wahrheiten  wiederholt  sich  in  den  heihgen  Texten  so  häufig, 
dafs  wir  auf  einen  innern  Zusammenhang  der  vier  Wahrheiten 
mit  der  Lehre  von  der  Vergänghchkeit  alles  Entstandenen 
schliefsen  müssen.  Dieser  Zusammenhang  dürfte  darin  zu 
finden  sein,  dafs  die  Leiden  des  Dasems  im  letzten  Grunde 
auf  der  Vergänghchkeit  alles  Gewordenen  beruhen  und  mit 
der  Nichtigkeit  des  ganzen  Daseins,  dem  innersten  Wesen 
nach,  identisch  sind.  In  der  Erkenntnis  dieser  Nichtigkeit 
besteht  eben  die  Erlösung. 


*  Vergleiche  oben  S.  142. 
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3.  Die  Predigt  von  Benares  und  die  Bergpredigrt. 

Bei  Buddha  wie  bei  Jesu,  diesen  beiden  gröfsten  Religions- 
lehrern der  Menschheit,  hat  man  die  Hauptgedanken  ihrer  Lehre 
zusammengefafst  und  sie  ihnen  als  eine  Art  Antrittspredigt  ihres 
Lehramtes  in  den  Mund  gelegt.     Diese  Form  ist  bei  beiden 
ohne   Zweifel   fingiert.     Denn   niemals    ist    eine    solche   Fülle 
neuer  und   lebensvoller  Gedanken,    wie   sie   die  Bergpredigt 
enthält,  in  dem  kurzen  Zeiträume  einer  Stunde  dem  Munde 
eines  Menschen  entflossen,  und  wäre  dies  möghch,  so  würde 
doch  niemand  imstande  gewesen  sein,  einen  solchen  Reichtum 
aufzufassen  und  der  Nachwelt  aufzubewahren.     Es  sind  viel- 
mehr die   goldenen   Aussprüche,   welche  Jesus  hier  und  da 
während  der  kurzen  Zeit   seines  Wirkens  getan  hat,  die  der 
mehr  als  die  andern  Jünger  des  Schreibens  kundige,   ehe- 
mahge  Zollbeamte  Matthäus  als  die  Xdyia  toO  Kupiou  gesam- 
melt haben  mag,  und  welche  dann  in  der  Bergpredigt  und 
einigen  spätem  Kapiteln  dem  nach  ihm  benannten  Evangelium 
eingewoben  sein  werden.     Auf  der  andern   Seite  verrät  die 
Form  der  Erstlingspredigt  Buddha's  zu  Benares,  dafs  man  dem 
ersten,   möglicherweise  historischen  Teile  derselben   die   vier 
heiligen  Wahrheiten  unorganisch  angeheftet  hat.    So  passend 
nämlich  jenen  fünf  Askese  treibenden  Mönchen  gegenüber  die 
Warnung  vor  den  beiden  Extremen  der  Genufssucht  und  der 
Askese   und  der  Hinweis  auf  den  durch  den  heiligen   acht- 
teiligen Pfad  vorgezeichneten  mittlem  Weg  des  moralischen 
Wandels  war,  so  unvermittelt  und   unmotiviert  schliefst  sich 
an  diese  Betrachtung  die  Lehre  vom  Leiden,  seiner  Entstehung 
und    seiner  Aufhebung,    und   ganz    naiv   verrät   sich    dieser 
spätere  Zusatz   dadurch,   dafs  ihm    nochmals    mit    denselben 
Worten  die  Lehre  von  dem  achtteiligen  Pfade  als  vierte  heilige 
Wahrheit  angeschlossen  wird.    Wie  es  aber  auch  immer  mit 
der  Form  stehen  mag,  sicherlich  befassen  diese  beiden  An- 
trittspredigten    gleichsam    das    Lehrprogramm    einerseits    des 
Buddhismus,  andererseits  des  Christentums. 

Die  Bergpredigt  hat,  wenigstens  ihrem  ersten  Teile  nach, 
die  Form  einer  wirklichen  Predigt,  als  deren  Text  nach  den  ein- 
leitenden Betrachtungen  Jesus  die  Worte  hinstellt  (Matth.  5,17): 
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„Ihr  sollt  nicht  wähnen,  dafs  ich  gekommen  bin,  das  Gesetz  und 
die  Propheten  aufzulösen.  Ich  bin  nicht  gekommen  aufzulösen, 
sondern  zu  erfüllen."  Dies  wird  dann  durch  Beispiele  erläutert. 
Zu  den  Alten  ist  gesagt,  du  sollst  nicht  töten,  sollst  nicht 
ehebrechen;  Jesus  aber  erklärt  den,  welcher  gegen  seinen 
Bruder  Zorn  und  Hafs  im  Herzen  trägt,  welcher  ein  Weib 
ansieht,  ihrer  zu  begehren,  für  einen  Mörder,  einen  Ehe- 
brecher. Von  der  äufsern  bösen  Tat  geht  er  zurück  auf  ihre 
innere  Wurzel,  auf  die  böse  Gesinnung,  die  Begierde,  aus 
welcher  sie  entspringt.  In  ähnUcher  Weise  geht  Buddha  von 
der  äufsern  Tatsache  des  Leidens  zurück  auf  die  Trishnä,  aus 
welcher  es  hervorgeht  und  mit  deren  Aufhebung  allein  es 
aufgehoben  wird. 

Beide  grofsen  Lehrer  der  Menschheit  gehen  aus  von  einem 
äufsern  Symptome,  Buddha  vom  Leiden,  Jesus  von  der  Sünde. 
Beide  verfolgen  dieses  Symptom,  um  gründliche  Heilung 
zu  schaffen,  auf  seine  innere  Wurzel  zurück,  und  in  dieser 
treffen  sie  beide  zusammen ;  denn  es  ist  im  wesentlichen  das- 
selbe, was  Buddha  als  Trishnä  für  den  Grund  des  Leidens, 
und  was  Jesus  als  die  Ixi.'S^ufi.ia,  die  böse  Begierde,  für  den 
Grund  der  Sünde  erklärt.  Beide  haben  in  ihrer  Art  recht; 
die  Trishnä^  die  l7ri.*^u[jLta  oder,  wie  wir  sagen  würden,  der 
Wille  zum  Leben,  ist  die  tiefliegende  Quelle,  aus  welcher 
sowohl  die  Leiden  wie  die  Sünden  des  Daseins  entspringen 
und  mit  deren  Aufhebung  beide  aufgehoben  sind.  Besser  als 
alle  Bekehrungsversuche  von  der  einen  oder  andern  Seite  dürfte 
die  Erkenntnis  sein,  dafs  die  beiden  grofsen  Weltreligionen  in 
ihrer  Grundanschauung  übereinstimmen  und  sich  gegenseitig 
in  schöner  Weise  ergänzen. 

4.  Die  fünf  Skandba's. 

Es  gehört  wohl  mit  zu  dem  sichersten,  was  wir  von 
Buddha  wissen,  dafs  er  die  Beantwortung  metaphysischer 
Fragen  beharrlich  ablehnte.  Oft  genug  sind  ihm  von  Jüngern 
wie  von  Gegnem  Fragen  vorgelegt  worden,  wie  die,  ob  die 
Welt  ewig  oder  nicht  ewig,  ob  sie  räumlich  begrenzt  oder 
unendlich  grofs  sei,  ob  die  Seele  vom  Körper  verschieden 
oder  nicht  verschieden  sei,  ob  der  Vollendete  nach  dem  Tode 
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lebe  oder  nicht  lebe.  Alle  diese  Fragen  und  alle  sich  daraus 
ergebenden  Dilemmata  weist  Buddha  zurück.  Es  ist  nach 
ihm  z.  B.  unzutreffend,  dafs  die  Seele  1)  vom  Körper  ver- 
schieden, 2)  von  ihm  nicht  verschieden,  3)  sowohl  verschieden 
als  auch  nicht  verschieden,  4)  weder  verschieden  noch  nicht 
verschieden  sei,  und  nach  demselben  Schema  behandelt  er 
alle  die  erwähnten  Fragen  nach  Ewigkeit  und  Unendlichkeit 
der  Welt,  nach  der  Existenz  und  dem  Fortleben  der  Seele. 
So  unmöglich  es  ist,  die  Sandkörner  am  Ganges,  die  Tropfen 
des  Ozeans  zu  zählen,  so  unmöglich  ist  es,  wie  er  erklärt,  die 
Natur  der  Seele,  das  Ich  zu  ergründen.  „Von  dem,  was  den 
Körper  ausmacht,  ist  der  Vollendete  befreit;  er  ist  tief,  un- 
ermefslich,  unergründlich  wie  das  grofse  Meer.  Dafs  er 
wiedergeboren  wird,  stimmt  nicht,  dafs  er  nicht  wiedergeboren 
wird,  stimmt  nicht,  dafs  er  sowohl  wiedergeboren  als  auch 
nicht  wiedergeboren  wird,  stimmt  nicht;  und  dafs  er  weder 
wiedergeboren  noch  nicht  wiedergeboren  wird,  stimmt  nicht" 
(Majjhima-Nikäya  72,5). 

Nach  Aufserungen  wie  diesen  dürfen  wir  annehmen,  dafs 
das  für  den  spätem  Buddhismus  so  charakteristische  Dogma 
von  der  Leugnung  der  Seele  von  Buddha  selbst  noch  nicht 
aufgestellt  wurde,  so  oft  auch  diese  wie  alle  andern  bud- 
dhistischen Lehrmeinungen  dem  Meister  selbst  in  den  Mund 
gelegt  werden.  Wie  dem  auch  sei,  jedenfalls  leugnet  der 
spätere  Buddhismus  die  Existenz  der  Seele  und  erklärt  in 
scharfer  Opposition  gegen  den  Brahmanismus  die  svdkäya- 
drishti^  die  Annahme  einer  Individualität,  und  den  dtnia-väda, 
die  Behauptung  der  Existenz  eines  Atman,  für  verwerfliche 
Ketzereien.  Der  Mensch  ist  nichts  weiter,  als  eine  Verbindung 
der  fünf  Skandhas  oder  Zweige,  welche  sich  bei  seiner  Ent- 
stehung zu  einem  Komplexe  verschlingen,  der  mit  dem  Tode 
auseinandergeht  und  zunichte  wird.  Diese  fünf  Skandha'ä 
sind: 

1.  rüpam,  die  Körperlichkeit, 

2.  vedanä,  das  Gefühl, 

3.  samjnä^  die  Wahrnehmung, 

4.  samsJcäräh  die  Strebungen  oder  Triebe, 

5.  vijnänam,  das  Bewufstsein. 
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Die  Erklärungen  dieser  fünf  Begriffe  in  den  buddhistischen 
Schriften  stimmen  so  wenig  zusammen,  die  Unterarten,  deren 
für  rüpam  28,  für  vedanä  18,  für  samjnd  6,  für  die  ßam- 
skdrä's  52  und  für  vijnänam  89  aufgezählt  werden  (vgl.  Rhys 
Davids,  Buddhism,  p.  90—93),  sind  so  widersprechend  und 
verworren,  dafs  wir  sie  nur  teilweise  für  das  Verständnis  der 
buddhistischen  Psychologie  verwerten  können  und  versuchen 
müssen,  uns  an  der  Natur  zu  orientieren,  welche  als  eine  und 
dieselbe  den  Buddhisten  vorlag  und  uns  vorliegt. 

Das  Wesen  des  Menschen  tritt  uns  auf  zwei  Wegen 
.entgegen,  sofern  es  ein  Gegenstand  einerseits  der  äufsern, 
andererseits  der  inner n  Erfahrung  ist.  Was  wir  an  dem 
Menschen  von  aufsen  erfassen,  seine  Körperlichkeit  mit  ihren 
Organen  und  Funktionen,  das  alles  zusammen  befafst  der 
Buddhismus  unter  rupam,  der  Gestalt.  Die  vier  übrigen  Kate- 
gorien umspannen  das  Gebiet  der  innern  Erfahrung,  deren 
Erscheinungen  sich  sämtlich  ungesucht  und  von  selbst  zer- 
legen in  die  Grundfunktionen  des  Erkennens  und  Wollens, 
zwischen  welchen  als  ein  drittes  Vermögen,  ob  mit  Recht, 
kann  fragUch  bleiben,  das  des  Fühlens  gestellt  zu  werden 
pflegt.  Das  Erkennen  ist  im  Buddhismus  vertreten  durch  die 
beidon  Skandha's  der  samjnä  und  des  vijnänam,  und  nach 
der  überwiegenden  Zahl  der  Stellen,  in  denen  diese  Begriffe 
behandelt  werden,  dürfte  unter  saipjnd  die  Wahrnehmung 
(des  Blauen,  des  Süfsen,  des  Baumes  usw.),  unter  vijnänam 
die  zusammenfassende  Erkenntnis  oder  das  Bewufstsein 
als  das  alle  andern  befassende  und  daher  auch  die  letzte 
Stelle  einnehmende  Zentralvermögen  zu  verstehen  sein.  Der 
Begriff  der  vedanä  kann  nach  seiner  allgemein  indischen 
Bedeutung  wie  nach  seiner  Dreiteilung  in  Angenehmes,  Un- 
angenehmes und  Gleichgültiges  nur  unserm  Gefühl  ent- 
sprechen. Am  schwierigsten  ist  die  Bestimmung  der  Sam- 
skärd's,  in  deren  Auffassung  die  Forscher  auseinandergehen. 
Davids  übersetzt  es  mit  poientialities ,  tendencies,  exertions; 
Oldenberg  ersetzt  es  gewöhnlich  durch  „Gestaltungen",  ver- 
steht aber  darunter  vorwiegend  „Dispositionen  oder  Tendenzen 
des  körperlichen  oder  geistigen  Mechanismus,  die  irgendeine 
Wirkung  hervorbringen"  (S.  286  *),  „Dispositionen  des  Wollens 
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und  Handelns"  (S.  288*),  „so  dafs  die  Gleichwertigkeit  des 
«er  will»  mit  der  Kategorie  der  Sankhära  sich  augenfällig 
bestätigt"  (S.  289  *  Anmerkung).  Nach  allem  diesen  und  nach 
der  überwiegenden  Zahl  seiner  zweiundfünfzig  Unterarten 
(Davids  p.  91  sq.)  dürfen  wir  die  Saniskärä's  für  das  dem 
Inder  wie  uns  als  Gegenstand  der  innern  Erfahrung  entgegen- 
tretende Gebiet  des  Wolle ns  in  Anspruch  nehmen. 

Die  Verwandtschaft  der  buddhistischen  Skandha's  mit 
dem,  was  wir  im  Säiikhyasystem  als  die  Evolutionen  der  Pra- 
kriti  schon  mehrfach  kennen  gelernt  haben  (oben  I,  2,  S.  218. 
22b;  I,  3  S.  51  fg.),  ist  nicht  zu  verkennen,  sofern  im  all- 
gemeinen das  vijnänam  der  httddhi,  die  samsJcära's  einerseits 
dem  ahankära,  andererseits  den  karma-zndriyäni ,  die  samjnd 
den  jnäna'indriydni  und  das  rüpam  den  tanmätra^s  und  bhüta's 
entsprechen,  während  die  vedanä  im  Säiikhyasystem  nicht  so 
sehr  wie  in  dem  weichmütigen  Buddhismus  hervortritt,  aber 
doch  in  der  weiter  unten  zu  besprechenden  Lehre  von  den 
fünfzig  bhäva's  ihr  Gegenstück  hat.  Auf  die  Unterschiede  im 
einzelnen  kommt  es  hier  nicht  an;  das  wesentliche  der  Sache 
ist,  dafs  der  Buddhismus  den  Purusha  leugnet,  um  dessen- 
willen  alle  Evolutionen  der  Prakriti  statthaben;  er  treibt  den 
Geist  heraus  und  behält  nur  die  Teile  in  der  Hand,  die  bei 
der  Geburt  zusammenfahren,  man  weifs  nicht  wie,  und  beim 
Tode  sich  zerstreuen,  man  weifs  nicht  wohin.  In  diesem 
Sinne  kann  man  den  Buddhismus  als  letztes  Ghed  der  langen 
Entwicklungsreihe  betrachten,  welche  (oben  I,  2,  S.  356 — 305) 
mit  dem  hohen  und  kühnen  Ideahsmus  der  ältesten  Upani- 
shad's  beginnend,  durch  die  Zwischenstufen  des  Pantheismus 
und  Kosmogonismus  zu  dem  Theismus  führt,  welcher  den 
Ätman  in  einen  persönlichen  Gott  und  eine  Vielheit  von 
individuellen  Purusha's  spaltet  imd  neben  beiden  die  Welt  als 
real  bestehen  läfst.  Es  wurde  oben  gezeigt,  wie  diese  Spaltung 
des  Ätman  zunächst  zu  einem  Absterben  des  einen  Zweiges, 
nämlich  des  persönlichen  Gottes  führte,  so  dafs  der  Prakriti 
als  Vertreterin  der  materiellen  Natur  nur  noch  eine  Vielheit 
von  Purusha's  gegenüber  steht,  welche  mit  äufserster  Zu- 
spitzung der  Abstraktion  von  allen  physischen  und  psychischen 
Organen  unterschieden  als  reine  Subjekte  des  Erkennens  nur 
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noch  ein  quasi -reales  Dasein  führen.  Der  letzte  mögliche 
Schritt,  auch  noch  die  durch  keine  objektive  Erfahrung  be- 
glaubigten Purusha's  zu  leugnen,  führte  dann  endlich  vom 
Atheismus  der  Sänkhyalehre  zum  Apsychismus  der  Buddhisten 
imd  Cärväka's. 

Dafs  der  Mensch  keinen  Ätman,  keinen  Purusha,  kein 
Ich  besitze,  sondern  nur  ein  Komplex  der  fünf  Skandha's  sei^ 
wurde  vielleicht  noch  nicht  von  Buddha,  wohl  aber  von  seiner 
Kirche  zum  Dogma  erhoben  und  tritt  uns  in  dem  Milinda- 
pafiha,  einem  romanhaft  ausgeschmückten  Gespräche  zwischen 
dem  griechisch -indischen  Könige  Miünda  (=  MivavSpo^,  um 
100  a.  C.)  und  dem  buddhistischen  Weisen  Nägasena  in  kras- 
sester Form  entgegen.  Der  Wagen,  auf  dem  der  König  ge- 
kommen ist,  besteht  in  der  Verbindimg  von  Deichsel,  Achse, 
Rädern,  Gestell,  Riemen,  Joch  und  Speichen.  Es  gibt  keinen 
Wagen,  der  aufser  diesen  Teilen  und  ihrer  Verbindung 
existierte.  So  gibt  es  auch  im  Menschen  nichts,  was  auTser 
den  in  fortwährendem  Wechsel  sich  erneuernden  fünf  Skan- 
dha's und  ihrer  Verbindimg  zu  einem  Ganzen  existierte.  Eine 
Seele,  ein  Ich  gibt  es  nicht. 

Durch  diese  Leugnung  der  Seele  verstrickt  sich  der 
Buddhismus  in  grofse,  unlösbare  Schwierigkeiten,  da  er  gleich- 
wohl den  allgemein  indischen  Glauben  an  die  Seelenwanderung 
festhält  und  festhalten  mufs,  wenn  nicht  seine  ganze  Lehre 
von  der  Erlösung  und  dem  Eingang  in  das  Nirvänam  haltlos 
werden  soUte.  Schon  nach  den  vier  heiligen  Wahrheiten  ist 
.  es  die  Trishnä,  welche  von  Wiedergeburt  zu  Wiedergeburt 
führt,  und  im  Jätakam  werden  die  fünfhundertundfünfzig 
frühern  Geburten  des  Buddha  behandelt,  welche  die  Identität 
der  Person  in  allen  jenen  frühem  Existenzen  voraussetzen. 
Aber  worin  hegt  diese  Identität?  Das  ist  die  schwer  zu  be- 
antwortende Frage. 

In  dieser  Verlegenheit  greift  der  Buddhismus  zu  der  alten 
Upanishad- Anschauung  vom  karman,  dem  Werke,  welches 
nach  jedem  Lebenslaufe  zu  seiner  Sühnung  einen  neuen  Lebens- 
lauf erfordert.  Beim  Tode  trennen  sich  die  fünf  Skandha's, 
und  mit  ihnen  ist  das  ganze  Wesen  des  Menschen  aufgelöst; 
Nichts  bleibt  von  ihm  übrig  als  karman,  das  von  ihm  begangene 
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und  Handelns"  (S.  288*),  „so  dafs  die  Gleichwertigkeit  des 
«er  will»  mit  der  Kategorie  der  Sankhära  sich  augenfällig 
bestätigt"  (S.  289  *  Anmerkung).  Nach  allem  diesen  und  nach 
der  überwiegenden  Zahl  seiner  zweiund fünfzig  Unterarten 
(Davids  p.  91  sq.)  dürfen  wir  die  Saniskärd's  für  das  dem 
Inder  wie  uns  als  Gegenstand  der  innern  Erfahrung  entgegen- 
tretende Gebiet  des  Wollen s  in  Anspruch  nehmen. 

Die  Verwandtschaft  der  buddhistischen  Skandha's  mit 
dem,  was  wir  im  Sänkhyasystem  als  die  Evolutionen  der  Pra- 
kriti  schon  mehrfach  kennen  gelernt  haben  (oben  I,  2,  S.  218. 
225;  I,  3  S.  51  fg.),  ist  nicht  zu  verkennen,  sofern  im  all- 
gemeinen das  vijnänam  der  buddhi,  die  sanisJcära's  einerseits 
dem  ahankära,  andererseits  den  karma-indriyäni,  die  samjnä 
den  jnäna-indriyäni  und  das  rüpam  den  ianmätra's  und  bhüid's 
entsprechen,  während  die  vedanä  im  Sänkhyasystem  nicht  so 
sehr  wie  in  dem  weichmütigen  Buddhismus  hervortritt,  aber 
doch  in  der  weiter  unten  zu  besprechenden  Lehre  von  den 
fünfzig  hhäva's  ihr  Gegenstück  hat.  Auf  die  Unterschiede  im 
einzelnen  kommt  es  hier  nicht  an;  das  wesentliche  der  Sache 
ist,  dafs  der  Buddhismus  den  Purusha  leugnet,  um  dessen- 
willen  alle  Evolutionen  der  Prakriti  statthaben;  er  treibt  den 
Geist  heraus  und  behält  nur  die  Teile  in  der  Hand,  die  bei 
der  Geburt  zusammenfahren,  man  weifs  nicht  wie,  und  beim 
Tode  sich  zerstreuen,  man  weifs  nicht  wohin.  In  diesem 
Sinne  kann  man  den  Buddhismus  als  letztes  GHed  der  langen 
Entwicklungsreihe  betrachten,  welche  (oben  I,  2,  S.  356 — 365) 
mit  dem  hohen  und  kühnen  Ideahsmus  der  ältesten  Upani- 
shad's  beginnend,  durch  die  Zwischenstufen  des  Pantheismus 
und  Kosmogonismus  zu  dem  Theismus  führt,  welcher  den 
Ätman  in  einen  persönlichen  Gott  und  eine  Vielheit  von 
individuellen  Purusha's  spaltet  und  neben  beiden  die  Welt  als 
real  bestehen  läfst.  Es  wurde  oben  gezeigt,  wie  diese  Spaltung 
des  Ätman  zunächst  zu  einem  Absterben  des  einen  Zweiges, 
nänüich  des  persönHchen  Gottes  führte,  so  dafs  der  Prakriti 
als  Vertreterin  der  materiellen  Natur  nur  noch  eine  Vielheit 
von  Purushä's  gegenüber  steht,  welche  mit  äufserster  Zu- 
spitzung der  Abstraktion  von  allen  physischen  und  psychischen 
Organen  unterschieden  als  reine  Subjekte  des  Erkennens  nur 
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noch  ein  quasi -reales  Dasein  führen.  Der  letzte  mögliche 
Schritt,  auch  noch  die  durch  keine  objektive  Erfahrung  be- 
glaubigten Purushä's  zu  leugnen,  führte  dann  endlich  vom 
Atheismus  der  Sänkhyalehre  zum  Apsychismus  der  Buddhisten 
und  Cärväka's. 

Dafs  der  Mensch  keinen  Ätman,  keinen  Purusha,  kein 
Ich  besitze,  sondern  nur  ein  Komplex  der  fünf  Skandha's  sei^ 
wurde  vielleicht  noch  nicht  von  Buddha,  wohl  aber  von  seiner 
Kirche  zum  Dogma  erhoben  und  tritt  uns  in  dem  Milinda- 
pafiha,  einem  romanhaft  ausgeschmückten  Gespräche  zwischen 
dem  griechisch -indischen  Könige  Mihnda  (=  MevavSpoc,  um 
100  a.  C.)  und  dem  buddhistischen  Weisen  Nägasena  in  kras- 
sester Form  entgegen.  Der  Wagen,  auf  dem  der  König  ge- 
kommen ist,  besteht  in  der  Verbindung  von  Deichsel,  Achse, 
Rädern,  Gestell,  Riemen,  Joch  und  Speichen.  Es  gibt  keinen 
Wagen,  der  aufser  diesen  Teilen  imd  ihrer  Verbindung 
existierte.  So  gibt  es  auch  im  Menschen  nichts,  was  aufser 
den  in  fortwährendem  Wechsel  sich  erneuernden  fünf  Skan- 
dha's  und  ihrer  Verbindung  zu  einem  Ganzen  existierte.  Eine 
Seele,  ein  Ich  gibt  es  nicht. 

Durch  diese  Leugnung  der  Seele  verstrickt  sich  der 
Buddhismus  in  grofse,  unlösbare  Schwierigkeiten,  da  er  gleich- 
wohl den  allgemein  indischen  Glauben  an  die  Seelenwanderung 
festhält  und  festhalten  mufs,  wenn  nicht  seine  ganze  Lehre 
von  der  Erlösung  und  dem  Eingang  in  das  Nirvänam  haltlos 
werden  sollte.  Schon  nach  den  vier  heiligen  Wahrheiten  ist 
es  die  Trishnä,  welche  von  Wiedergeburt  zu  Wiedergeburt 
fülirt,  und  im  Jätakam  werden  die  fünfhundertundfünfzig 
frühern  Geburten  des  Buddha  behandelt,  welche  die  Identität 
der  Person  in  allen  jenen  frühem  Existenzen  voraussetzen. 
Aber  worin  hegt  diese  Identität?  Das  ist  die  schwer  zu  be- 
antwortende Frage. 

In  dieser  Verlegenheit  greift  der  Buddhismus  zu  der  alten 
Upanishad- Anschauung  vom  karman,  dem  Werke,  welches 
nach  jedem  Lebenslaufe  zu  seiner  Sühnung  einen  neuen  Lebens- 
lauf erfordert.  Beim  Tode  trennen  sich  die  fünf  Skandha's, 
und  mit  ihnen  ist  das  ganze  Wesen  des  Menschen  aufgelöst. 
Nichts  bleibt  von  ihm  übrig  als  karman,  das  von  ihm  begangene 

DatTSSBir,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  in.  11 
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Werk,  und  dieses  zieht  zum  Zwecke  seiner  Vergeltung  einen 
neuen  Komplex  der  Skandha's  zusammen.  Dieser  Ausweg 
aus  den  bestehenden  Schwierigkeiten  ist  völlig  ungenügend. 
Soll  der  Begriff  der  Vergeltung  nicht  ganz  illusorisch  werden, 
so  mufs  eine  Identität  bestehen  zwischen  dem,  der  das  Werk 
begangen  hat,  und  dem,  an  welchem  das  Werk  vergolten 
wird.  Diese  Identität  kann  nicht  in  den  begangenen  Werken 
selbst  liegen,  denn  eben  weil  sie  dasjenige  sind,  was  ver- 
golten wird,  können  sie  nicht  der  sein,  an  welchem  sie 
vergolten  werden.  Das  grofse  Mysterium,  mit  dem  der 
Buddhist  seinen  Begriff  des  karmau  umgibt,  dient  nur  zur 
Verhüllung  des  grofsen  Widerspruches,  in  welchen  er  sich 
durch  die  Leugnung  der  Seele  und  das  Festhalten  an  einer 
jenseitigen  Vergeltung  verwdckelt. 

Einen  bemerkenswerten  Zusatz  hat  Oldenberg  der  5.  Auf- 
lage seines  „Buddha"  eingefügt,  in  der  es  S.  305  Anmerkg. 
heifst:  „Der  Prozefs  des  beständig  fliefsenden  Geschehens 
verknüpft  Vergangenes  mit  Gegenwart  und  Zukunft.  Er  führt, 
wenn  sich  jetzt  in  diesen  Daseinselementen  eine  Schuld  ver- 
wirkhcht  hat,  später  für  die  Daseinselemente,  die  sich  aus 
jenen  entwickelt  haben,  die  Strafe  herbei."  Diese  Bemerkung 
scheint  vorauszusetzen,  dafs  die  Daseinselemente  (Skandha's), 
an  welchen  die  Schuld  vergolten  wird,  sich  aus  eben  jenen 
Daseinselementen  entwickeln,  welche  die  Schuld  begangen 
haben,  so  dafs  die  Daseinselemente  selbst  die  zum  Begriff 
der  Vergeltung  geforderte,  mit  sich  identische  Individuahtät 
enthalten  würden.  Wir  vermissen  die  Belegstellen,  auf  welche 
sich  diese  Anschauung  stützt;  vielmehr  werden  wir  das,  was 
Buddha  in  seinem  Gespräch  mit  Vacchagotta  (Majjhima- 
Nikäya  72,5)  von  dem  Fortleben  des  VoDendeten  lehrt,  in 
dem  hier  in  Betracht  kommenden  Punkte  auf  alle  beziehen 
können.  Der  Körper,  die  Empfindung,  die  Wahrnehmung,  die 
Strebungen  und  das  Bewufstsein  „sind  aufgehoben,  von  Grund 
aus  zerstört,  wie  eine  Fächerpalme  ausgerottet  wird,  und  ver- 
nichtet, so  dafs  sie  in  Zukunft  nicht  wiederkehren  können". 
Wir  werden  wohl  annehmen  müssen,  und  schon  der  unaufhör- 
liche Wechsel  alles  Seienden  weist  darauf  hin,  dafs  die 
Skandha's,  welche  von  dem  Icarman  zur  Konstituierung  eines 
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neuen  Lebenslaufes  zusammengezogen  werden,  nicht  dieselben 
sind,  welche  den  vorhergehenden  Lebenslauf  bedingten,  so 
dafs  die  skandha's  ebensowenig  wie  das  karman  geeignet  sind, 
als  Träger  der  Vergeltungsidee  verwendet  zu  werden. 

5.  Die  zwölf  Nidäna's. 

Es  bleibt  uns  nur  noch  eine  Hauptlehre  des  Buddhismus 
zu  behandeln  übrig,  welche  wegen  ihrer  Kompliziertheit  das 
besondere  Interesse  der  Forscher  erregt  hat,  und  der  man 
vielfach  eine  Bedeutung  zugeschrieben  hat,  welche  sie  nach 
ihrem  innern  Wert  keineswegs  verdient.  Es  ist  dies  die  Lehre 
von  den  zwölf  Niddna's  (von  nidänam,  „Band,  Ursache"),  oder, 
wie  man  gewöhnlich  sagt,  'die  zwölfteilige  Kausalitäts- 
formel, im  Sanskrit  der  pratUya  samutpäda  genannt,  wörtlich 
„das  Entstehen  [der  Wirkung],  nachdem  etwas  [die  Ursache] 
eingetreten  ist",  welche  die  Leiden  des  Daseins  als  Wirkung 
durch  eine  Reihe  von  Zwischengüedern  auf  die  trisJmd  und 
diese  weiter  auf  die  avidyd  als  ihre  letzte  Ursache  zurück- 
führt. Diese  Kette  der  Nidäna's,  in  der  jedes  folgende  Glied 
durch  das  vorhergehende  verursacht  oder  bedingt  sein 
soll,  ist  folgende: 

1.  avidyä,  das  Nichtwissen, 

2.  samsJcäräh,  die  Strebungen, 

3.  vijndnam,  das  Bewufstsein, 

4.  ndmarüpam^  Name  imd  Gestalt, 

5.  shad-dyatanam,  die  sechs  Sitze, 

6.  sparQa^  die  Berührung, 

7.  vedand,  das  Gefühl, 

8.  trishnd,  der  Durst, 

9.  updädnanty  das  Anklammern, 
10.  bhava^  das  Werden, 

V         11.  jdti,  die  Geburt, 

12.  jardmaranaMy  gokah,paridevand,dunnanastd,updydsdh 
Alter  und  Tod,  Kummer,  Jammern,  Trübsinn  und 
Verzweiflung. 

11* 


164 


ni.  Dharma,  die  Lehre. 


Wie  alle  Lehren  des  Buddhismus,  so  wird  auch  die  von 
den  zwölf  Nidäna's  auf  Buddha  selbst  zurückgeführt.  Sie  soU 
sich  ihm,  nachdem  er  in  jener  grofsen  Nacht  zu  den  vier 
heiligen  Wahrheiten  gelangt  war,  in  der  darauffolgenden 
Woche,  während  er  noch  unter  dem  Bodhi-Baume  verweilte, 
offenbart  haben;  sieben  Nächte  hindurch  soll  er  in  jeder  der 
drei  Nachtwachen,  also  im  ganzen  einimdzwanzigmal ,  die 
Kausahtätsreihe  vorwärts  und  rückwärts  durchdacht  haben 
(oben  S.  136).  Wir  können  in  ihr  nur  ein  späteres  Dogma 
der  Schule  erkennen,  da  sie  mit  dem  Geiste  der  vier  heiligen 
Wahrheiten,  diesem  echtesten  aller  buddhistischen  Lehrstücke, 
nicht  in  Einklang  stehen  dürfte.  Prüfen  wir  diese  KausaUtäts- 
reihe^,  indem  wir  von  dem  letzten  Ghed  anfangend  auf  das 
jedesmal  vorhergehende  als  seine  Ursache  zurückgehen,  so 
ergibt  sich  folgendes: 

12,  jarämaranantj  gökah^  paridevanä,  durmanasiä,  upäyäsäh. 

Hier  haben  wir  eine  rhetorische  Häufung  von  Ausdrücken, 
welche  ohne  innere  logische  GHederung  den  Begriff  des 
duhJcham,  des  Leidens,  paraphrasieren.  Die  Ursache  aller 
hier  aufgezählten  Leiden  des  Daseins  ist  begreiflicherweise 

11.  jäti, 
„die  Geburt".     Diese  hat  ihren  Grund  in 
10.  bhava, 

i 

„dem  Werden",  worunter  hier  am  einfachsten  die  Bildung  des 
Embryo  im  Mutterleibe  verstanden  wird.  Die  beiden  vorher- 
gehenden Kategorien 

9.  upadänam  und 
8.  trishnä 

führen  uns  aus  dem  physischen  Leben  in  das  Gebiet  des 
Metaphysischen,  und  ihr  einfacher  Sinn  ist  dieser,  dafs  Werden 
und  Geburt  ihren  Grund  darin  haben,  dafs  der  Durst  f/mÄna;, 
der^das  metaphysische  Wesen  des  Menschen  ausmacht,  ver- 
möge des  Anklammems  an  das  Dasein  (iipädänam)  oder,  in 
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moderner  Redeweise,  vermöge  der  Bejahung  des  Daseins,  sich 
eine  empirische  Existenzform  schafft. 

Bis  dahin  ist  alles  klar,  und  die  bisher  besprochenen 
Glieder  sind  nur  eine  weitere  Ausführung  des  Grundgedankens 
der  heiligen  Wahrheiten,  dafs  alle  Leiden  ihren  letzten  Gnmd 
in  der  das  ganze  Dasein  bedingenden  trishnä  haben.  Um  die 
Leiden  zu  heben,  müssen  wir  ihre  letzte  Ursache  heben,  und 
diese  ist  trishnä.  der  Durst.  Wäre  er  es  nicht,  so  würde  mit 
seiner  Ausrottung  das  Übel  immer  noch  nicht  in  seiner  letzten 
Wurzel  ausgerottet  sein,  welches  doch  offenbar  der  Zweck 
ist,  der  dem  Urheber  der  vier  heiligen  Wahrheiten  vor- 
schwebte. Für  ihn  war  mit  der  trishnä  die  tiefste  Wurzel  des 
Übels  erfafst,  mit  ihrer  Vernichtung  das  ganze  Übel  ver- 
nichtet. 

So  verstand  es  Buddha,  aber  so  verstand  es  nicht  der, 
welcher  die  trishnä  durch  eine  weitere  Reihe  von  Zwischen- 
gliedern  bis  auf  die  avidyä  zurück  verfolgte,  die  nach  der 
Lehre  der  Upanishad's  und  des  spätem  Vedänta  der  letzte 
Grund  des  Daseins  mit  allen  seinen  Übeln  ist,  der  avidyä, 
welche,  strenggenommen,  mit  der  Illusion  (mäyä)  des  Daseins 
selbst  identisch  ist. 

Ist  schon  die  Verfolgung  der  trishnä  auf  eine  weitere 
Ursache  dem  Sinn  der  vier  heiligen  Wahrheiten  zuwider,  so 
ist  es  noch  mehr  die  Art,  wie  dieses  geschieht.  Die  trishnä 
soll  ihren  Grund  haben  in 

7.  vedanä, 

worunter  hier  das  „Gefühl"  im  physischen  Sinne  verstanden 
werden  mufs,  denn  sie  entspringt  aus 

6.  sparga, 

„der  Berührung",  wie  sie  hervorgeht  aus 

5.  shad-äyatananiy 

„den  sechs  Sitzen",  d.  h.  den  sechs  Sinnesorganen  (Auge, 
Ohr,  Geruch,  Geschmack,  Tastsinn  und  Manas)  nebst  den 
sechs  ihnen  entsprechenden  Objekten  (indem  schematisierend 
auch  dem  Manas  ein  korrespondierendes  Objekt  gegenüber- 
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gestellt  wird).  Die  sechs  Sinnesorgane  und  die  entsprechen- 
den Sinnesobjekte  entspringen  natürlich  aus 

4.  nämarüpam, 

„Namen  und  Gestalt",  worunter  hier  wie  schon  in  den  Upa- 
nishad's  die  Sinnenwelt,  der  Inbegriff  des  empirischen  Daseins 
zu  verstehen  ist.  •  . 

Hier  haben  wir  den  grofsen  Fehler  der  Kausalitätsformel 
deuthch  vor  Augen.  Während  von  12.  Leiden  durch  die 
Zwischenstufen  von  Geburt  und  Werden  auf  8.  Trishnd  als 
deren  metaphysisches  Substrat  zurückgegangen  wurde,  wird 
dann  weiter  Trishnä  durch  die  Stufen  von  Gefühl,  Berührung 
und  Sinnesorganen  aus  4.  nämarupam,  d.  h.  der  Sinnenwelt, 
abgeleitet  und  grobphysisch  als  die  innerhalb  des  empirischen 
Daseins  in  die  Erscheinung  tretende  Begierde  verstanden. 
Wohl  hat  auch  in  den  heiligen  Wahrheiten  die  Trishnä  diesen 
zweifachen  Sinn;  sie  ist  slIs  paunarhhaviki  metaphysisch  und  als 
nandi-räga-sahagatd,  tatra  iatra  dbhinandini  physisch,  und  der 
hohe  Sinn  dieser  Wahrheit  ist,  dafs  eben  das,  was  im  Leben 
als  die  Begierde  zur  Erscheinung  kommt,  dem  ganzen  Dasein 
als  metaphysisches  Substrat  zugnmde  liegt.  Hingegen  wird 
in  der  Kausalitätsreihe  ebendieselbe  Trishnä  als  Ursache  der 
folgenden  Gheder  metaphysisch  und  wiederum  als  Wirkung 
der  ihr  vorhergehenden  Gheder  physisch  verstanden,  worin 
eine  kolossale  [xsTdcßaat^  tl^  aXXo  ylvo^  hegt. 

Wenn  dann  weiter  nämarüpam,  die  Sinnenwelt,  auf 

3.  vijnänam, 

„das  Bewufstsein",  zurückgeführt  wird,  so  kann  hierin  nur 
der  alte  Vedäntagedanke  gefunden  werden,  dafs  die  ganze 
materielle  Welt  vom  Bewufstsein  getragen,  ein  blofses  Be- 
wufstseinsphänomen  ist.  Dieses  Bewufstsein  ist,  wie  früher 
gezeigt  wurde,  ursprünglich  das  kosmische  Bewufstsein  des 
Weltschöpfers,  imd  als  dieser  eliminiert  wurde,  bheb  es  im 
Sänkhyasystem  als  die  kosmische  Buddhi  und  so  auch  hier 
bei  den  Buddhisten  als  welttragendes  Vijnänam  bestehen. 
Weniger  allgemein  verbreitet  ist  in  Indien  der  Gedanke,  dafs 
der  tragende  Grund  dieses  kosmischen  Bewufstseins 
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2.  die  samshära's, 

,,die  Strebungen",  also  willensartige  Potenzen,  sind.  Doch 
heifst  es  schon  Rigveda  10,129,4,  dafs  aus  dem  Urwesen  kdma 
und  aus  diesem  das  intellektuelle  Prinzip  als  nianas  hervor- 
gegangen sei,  und  ähnlichen  Anschauungen  sind  wir  schon 
wiederholt  auf  unserm  Wege  begegnet. 

Wenn  endlich  als  Grimd  der  Samskära's  und  somit  als 
letzter  Grund  aller  Gründe 

1.  die  avidyd, 

„das  Nichtwissen",  bezeichnet  wird,  so  ist  dies  der  alte,  aus 
dem  Vorstellungskreis  der  Upanishad's  überkommene  Gedanke, 
dafs  die  ganze  empirische  Reahtät  eine  blofse  Illusion,  ein 
Blendwerk,  eine  Mäyä  ist. 

Nach  dieser  Analysis  dürfte  die  Kausalitätsformel  an- 
zusehen sein  als  ein  die  vier  heiligen  Wahrheiten  nebst  den 
fünf  Skandha's  bereits  voraussetzender  und,  wie  die  Zwölfzahl 
zeigt,  gekünstelter  Versuch,  das  buddhistische  Dogma,  dafs 
alles  Leiden  aus  der  Trishnä  entspringt,  zu  vereinigen  mit  der 
Vedän talehre,  nach  welcher  die  Avidyä  der  letzte  Grund  der 
ganzen  Erscheinun'gswelt  ist.  Zu  diesem  Zweck  geht  die 
Formel  von  12.  duhklmm  auf  8.  trishnd  zurück,  wobei  durch 
Auseinanderziehen  der  trishnd  in  trishnd  und  updddnam,  des 
duhkham  in  hhuva,  jdti  und  jardmaranam  fünf  Gheder  ge- 
wonnen werden,  ohne  dafs  damit  irgend  etwas  gesagt  würde, 
was  nicht  schon  in  den  beiden  ersten  heiligen  Wahrheiten 
enthalten  wäre.  Weiter  nimmt  der  Verfasser  der  Formel, 
ohne  der  erwähnten  p.£Tdtßaat.c  d^  aXXo  -yevo;  inne  zu  werden, 
die  trishnd  in  empirischem  Sinne  und  führt  sie  durch  Ein- 
schiebung  der  fünf  Skandha's  auf  die  Avidyä  zurück,  wobei 
rüpam  durch  ndmarttpam  vertreten  ist,  und  das  zur  Erreichung 
der  Zwölfzahl  noch  mangelnde  Ghed  durch  Zerdehnung  der 
Wahrnehmung,  samjnd  in  shad-dyatanam  und  sparga  gewon- 
nen wird.* 
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*  Gelegentlich  wird  auch  samjna  an  zweiter  Stelle  eingeschoben  und  dafür 
hhava  an  elfter  Stelle  weggelassen  (De  la  Vallee-Poussin,  Sur  le  Pratltya- 
Samutpäda  in  den  Akten  des  Orientalistenkongresses  von  1905,  I,  p.  198). 
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Auffallend  ist  in  der  Kausalitätskette  das  Fehlen  von 
Jcarman,  welches  doch  nach  weitverbreiteter  buddhistischer 
Ansicht  der  eigentliche  Grund  der  Leiden  des  Lebens  ist. 
Nur  künstlich  läfst  es  sich  der  Kausalitätsreihe  einflechten, 
und  es  ist  vielleicht  vorzuziehen,  verschiedene  Strömungen  in 
der  Buddhagemeinde  anzunehmen,  indem  bei  der  von  Buddha 
angeregten  Frage  nach  dem  letzten  Grunde  aller  Leiden  die 
einen  bei  der  von  Buddha  selbst  dafür  erklärten  trishnä  stehen 
blieben,  andere  diese  auf  die  avidyd  zurückführten,  und  wieder 
andere  als  solchen  das  Jcarman  erklärten,  bis  schliefslich  alle 
drei  Richtungen   in  einem  trüben  Gemisch  zusammenflössen. 

6.  Sänkhyaphilosophie  und  Buddhismns* 

Nach  Beendigung  unserer  Darstellimg  der  Grundlehren 
des  Buddhismus  werden  wir,  auf  sie  sowie  auf  die  oben  in 
ihren  Hauptzügen  verfolgte  Philosophie  der  epischen  Zeit 
zurückblickend,  uns  ein  Urteil  bilden  können  über  die  viel 
erörterte  Frage  der  Abhängigkeit  des  Buddhismus  von  der 
Sänkhyaphilosophie,  welche  von  einer  Reihe  von  Forschem 
mit  Bestimmtheit  behauptet  worden  ist,  während  andere  sie 
mehr  oder  weniger  entschieden  in  Abrede  stellen.  Dafs  der 
Buddhismus  von  dem  Sänkhyasystem  der  klassischen  Periode, 
wie  wir  es  unten  aus  der  Sänkhya-Kärikä  kennen  lernen 
werden,  abhängig  sei,  davon  kann  natürhch  keine  Rede  sein, 
da  er  ihm  jahrhundertelang  vorausging.  Und  auch  die 
ältere  Sänkhyalehre,  deren  Entstehung  aus  dem  Vedänta  wir 
in  den  Texten  des  Mahäbhäratam  schrittweise  verfolgt  haben, 
kann  nicht  als  die  Mutter  des  Buddhismus,  wohl  aber  als 
dessen  Schwester  angesehen  werden.  Beide,  der  Buddhismus 
und  die  epische  Philosophie,  sind  ihrer  ersten  Entstehung 
nach  gleichzeitig,  und  wie  die  überraschende  Ähnlichkeit 
zwischen  dem  Buddhismus  und  dem  gleichzeitigen  Jainismus 
(vgl.  oben  S.  118  fg.),  so  erklärt  sich  auch  die  Verwandtschaft 
beider  mit  der  Sänkhyalehre  des  Mahäbhäratam  daraus,  dafs 
alle  drei  derselben  Zeitströmung  angehören,  einem  und  dem- 
selben geistigen  Boden  entsprossen  sind,  wie  er  sich  aus  dem 
Idealismus  der  altern  Upanishad's  durch  das  immer  üppigere 


I 


'  ff  V 


fl 


f9      • 

r 


Fortwuchem  realistischer  Tendenzen  vorbereitet  hatte.  Ge- 
meinsam ist  allen  philosophischen  Strömungen  dieses  Zeit- 
alters der  Pessimismus,  welchem  die  Leiden  des  Daseins 
Motiv  und  Ausgangspunkt  der  philosophischen  Forschung  sind, 
gemeinsam  ist  ihnen  die  schon  aus  den  Upanishad's  über- 
kommene Ansicht,  dafs  der  Grund  aller  Leiden  der  Welthang, 
der  Durst  nach  Dasein,  die  Begierde  (sanga,  Mma,  lohha, 
irishnä  usw.)  ist,  gemeinsam  endlich  die  Sehnsucht  nach  dem 
Aufgehen  in  Brahman,  dem  Brahmanirvänam,  oder  kurz  ge- 
sagt, dem  Nirvdnam,  welches  als  höchstes  Ziel  dem  ^äkya- 
sohne  wie  seinen  Zeitgenossen  vorschwebte,  schon  als  er 
noch  im  Vaterhause  von  Fülle  und  Glanz  umgeben  war,  und 
welches  zu  finden  er  aus  der  Heimat  in  die  Heimatlosig- 
keit ging. 

Wie  diese  Grundanschauimgen  von  duhJcham,  trishnä  und 
nirvänam^  so  sind  auch  manche  einzelne  Züge  dem  Buddhis- 
mus mit  der  Sänkhyalehre  des  Epos  gemeinsam.  Für  beide 
ist  der  ganze  objektive  Bestand,  welcher  das  Wesen  des 
Menschen  ausmacht,  mitsamt  allen  physischen  und  psychischen 
Organen  und  ihren  Funktionen  ein  Nicht -Ich,  welches  nur 
irrtümlich  für  das  Ich  gehalten  wird.  Allen  diesen  Evolutionen 
der  Prakriti,  diesem  Komplex  der  Skandha's,  stellen  die 
Sänkhya's  das  Subjekt  des  Erkennens  als  Purusha  gegen- 
über, während  der  Buddhismus  die  Realität  eines  solchen 
Purusha  in  Frage  stellt  und  schliefslich  geradezu  leugnet. 
Auch  im  einzelnen  zeigen  die  Skandha's  mit  den  Evolutionen 
der  Prakriti  manche  Analogien,  sofern  dem  vijnänam  die 
huddhi,  den  samshdra's  der  ahamkära  und  die  karma-indriyd'Sy 
der  samjnä  das  manas  imd  die  jndna-indriya's,  der  vedand  die 
hhdva'Sy  dem  rüpam  die  tanmdtra's  und  hhütd's  vergleichbar 
sind,  imd  so  wenig  durchführbar  auch  dieser  Vergleich  im 
einzelnen  sein  mag,  so  vollkommen  stimmen  doch  beide  Rich- 
timgen  darin  überein,  den  ganzen  Komplex  der  Skandha's, 
des  Vyaktam,  als  ein  Kommendes  und  Gehendes,  Fluktuieren- 
des, nur  scheinbar  uns  Angehöriges  zu  betrachten,  von  wel- 
chem sich  loszulösen  beiden  Richtungen  als  die  höchste  und 
letzte  Aufgabe  des  Menschen  erscheint. 
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Das  Auftreten  von  Männern,  welche  die  Upanishadlehre 
von  der  Weltentsagung  in  die  Praxis  umsetzten  und  von  allen 
Erdenbanden  gelöst  heimatlos  und  besitzlos  als  Bettler  umher- 
pilgerten, war  in  Indien  zu  Buddha's  Zeit  nichts  Neues.  Auch 
der  Brahmanismus  hatte  die  Forderung  aufgestellt,  dafs  man 
in  höherm  Alter  den  Stand  des  Hausvaters  aufgeben  sollte, 
um  als  Vänaprastha  und  schliefslich  als  Sannyäsin,  Farivräjaka, 
BJiiJcsJm  den  Rest  des  Lebens  verrinnen  zu  lassen  (oben  S.  89  fg.), 
und  schon  in  den  Upanishad's  finden  sich  Anzeichen  dafür, 
dafs  manche  nach  beendeter  Lehrzeit  die  Zwischenstufen  über- 
sprangen und  als  umherstreifende,  heimatlose  Bettler  ein  be- 
schauhches,  in  Indien  keineswegs  gering  geachtetes  Dasein 
führten.*  Eine  solche  Gesellschaft  heimatloser  Bettler  ist  ur- 
sprünglich auch  die  Buddhagemeinde  gewesen,  nur  dafs  sie 
in  diesem  Falle  von  einer  übermächtigen  Persönlichkeit  an- 
geführt und  geleitet  wurde,  welche  schon  durch  ihr  Aufgeben 
einer  glänzenden  Lebensstellung  die  Kraft  ihres  Wollens  be- 
kundet hatte  imd  diese  Kraft  auch  weiterhin  in  Leben  und 
Lehre  betätigt  haben  wird. 

Aber  wie  die  Bettelpilger  des  Brahmanismus  einen  sie 
anerkennenden  und  für  ihren  Unterhalt  sorgenden  Hausvater- 
stand nicht  entbehren  konnten,  so  lag  es  in  der  Natur  der 
Sache,  dafs  auch  die  buddhistischen  Bhikshu's,  Bettler,  oder, 
wie  man  sich,  nicht  ganz  passend,  zu  sagen  gewöhnt  hat,  die 
buddhistischen  Mönche,  von  einem  weitern  Kreise  von  Upä- 
salca's  und  Upäsikd's,  Verehrern  und  Verehrerinnen,  umgeben 
waren,  welche  bereit  waren,  die  Sorge  für  Ernährung,  Klei- 
dung und  Unterkunft  der  Mönche  zu  übernehmen  und  dafür 
von  ihrer  Seite  geistlichen  Zuspruch,  ja  wohl  auch  geistige 
Anregvmgen  zu  empfangen.  Diese  Zweiteilung  der  Buddha- 
gemeinde in  Bhikshu's^  Bettler,  und   üpäsaka's,  Laionbrüder, 
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*  Vgl.  Jabäla-Up.  4.    (Sechzig  Upanishad's  S.  708  fg.) 


erinnert  an  den  mittelalterlichen  Gegensatz  von  Klerus  und 
Laien,  entspricht  ihm  aber  insofern  nicht,  als  die  Bhikshu's 
keinen  amthchen,  priesterlichen  Charakter,  keine  hierarchische 
Organisation  hatten  und  nur  durch  die  Macht  der  Idee,  deren 
Träger  sie  waren,  zusammengehalten  wurden. 

Auch  die  Upäsaka's  wurden  durch  dreimaliges  Sprechen 
der  Zufluchtsformel  (oben  S;  125)  der  buddhistischen  Gemeinde 
feierUch  angegliedert,  konnten  aber  im  übrigen  in  ihrer  ge- 
wohnten Lebensführung  beharren  und  waren  der  Hauptsache 
nach  nur  zu  der  „fünffachen  Rechtschaffenheit",  den  fünf 
grofsen  Geboten  verpflichtet: 

1.  nicht  zu  töten, 

2.  nicht  zu  stehlen, 

3.  nicht  zu  lügen, 

4.  keine  berauschenden  Getränke  zu  trinken, 

5.  nicht  zu  ehebrechen. 

Eine  genauere  Organisation  und  strengere  Disziplin  hielt 
die  Gemeinde  der  BhiJcshu's  zusammen.  Die  Aufnahme  in 
ihren  Verband  stand  jedem  frei,  der  nicht  mit  schwerern 
Krankheiten  wie  Aussatz,  Schwindsucht,  Epilepsie  usw.  be- 
haftet war  und  nicht  als  Soldat,  Diener  oder  minderjähriger 
Sohn  unter  der  Botmäfsigkeit  eines  andern  stand.  Der  Auf- 
nahme ging  für  solche,  welche  noch  nicht  das  zwanzigste 
Jahr  erreicht  hatten,  ein  Noviziat,  für  die,  welche  vorher  einer 
andern  Sekte  angehört  hatten,  eine  viermonatliche  Probezeit 
vorher.  Der  Eintritt  in  den  Orden  erfolgte  durch  zwei  Akte, 
zunächst  die  vor  dem  Noviziat  oder  der  genannten  Probezeit 
liegende  Pravrajtjä  („den  Auszug  aus  der  Heimat"),  welche 
einfach  darin  bestand,  dafs  der  Kandidat  das  gelbe  Gewand 
anlegte,  Haar  und  Bart  schor  und  unter  Sprechung  der  Zu- 
fluchtsformel vor  irgendeinem  altem  Mönche  die  Erklärung 
abgab,  in  den  Verband  der  Bhikshu's  eintreten  zu  wollen. 
Waren  Noviziat  und  Probezeit  überstanden  oder  nicht  er- 
forderlich, so  erfolgte  vor  der  Versarmnlung  der  aus  den  um- 
wohnenden Bhikshu's  bestehenden  Gemeinde  die  Upasampadä, 
d.  h.  der  förmliche  „Eintritt"  in  den  Orden.  Nachdem  der 
Kandidat  in  einem  Verhör  die  Erklärung  abgegeben  hatte, 
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nicht  durch  Krankheit,  Schulden,  Dienstbarkeit  oder  Minder- 
jährigkeit am  Eintritte  verhindert  zu  sein,  und  die  Gemeinde 
ihre' Zustimmung  durch  Schweigen  gegeben  hatte,  erfolgte  zur 
Feststellung  seiner  Anciennität  in  der  Rangordnung  der 
Mönche  die  Konstatierung  des  Tages  und  (durch  Messung  des 
Schattens)  der  Stunde  seiner  Aufnahme,  worauf  ihm  die  vier 
Regeln  und  die  vier  grofsen  Verbote  eingeschärft  wurden. 
Nach  den  erstem  sollte  der  Bhikshu  nur  von  Erbetteltem 
leben,  in  Lumpen  sich  kleiden,  unter  Bäumen  wohnen  und 
keine  künstlichen  Arzneien  benutzen;  doch  war  es  daneben 
gestattet,  Einladungen  zum  Mahl,  Gewänder,  Obdach  und 
Arznei  von  frommen  Laienbrüdern  anzimehmen.  Strenger 
mufsten  die  vier  grofsen  Gebote  beobachtet  werden, 

1.  sich  jedes  geschlechthchen  Verkehrs  zu  enthalten, 

2.  sich  auch  im  kleinsten  nicht  an  fremdem  Gute  zu  ver- 

greifen, 

3.  kein  lebendes  Wesen,  und  wäre   es  ein  Wurm   oder 

eine  Ameise,  des  Lebens  zu  berauben, 

4.  sich   keiner    übernatürlichen    Vollkommenheiten,    wie 

ekstatischer  Zustände  usw.,  zu  rühmen,  wenn  man 
sie  nicht  wirklich  besafs. 

Die  Übertretung  eines  dieser  grofsen  Gebote  hatte  Aus- 
schhefsung  aus  der  Gemeinde  zur  Folge.  Übrigens  stand  es 
jedem  Bhikshu  frei,  jederzeit  aus  dem  Orden  auszutreten  und 
in  das  Weltleben  ^surückzukehren.  Während  der  fünf  ersten 
Jahre  war  der  Neueingetretene  der  Leitung  zweier  älterer 
Mönche  unterstellt,  von  denen,  nach  dem  Namen  zu  schliefsen, 
dem  Upädhyäyd  mehr  die  Belehrung,  dem  Äcärya  die  sittliche 
Leitung  des  Schülers  oblag,  welcher  dafür,  nach  einem  aus 
den  Brahmanenschulen  überkommenen  Brauche,  zu  gewissen 
Dienstleistungen  seinen  Lehrern  gegenüber  verpflichtet  war. 
Von  den  drei  Gelübden,  welche  das  christliche  Mönchtum 
charakterisieren,  Keuschheit,  Armut  und  Gehorsam,  kommt 
das  letzte  für  den  Buddhismus  bei  dem  Fehlen  einer  einheit- 
Hchen  Zentralgewalt  in  Wegfall,  und  nur  auf  die  Unterordnung 
der  Jüngern  Mitgheder  unter  die  Autorität  der  altern  wurde 
gehalten.     Um  so   strenger  wurde    auf   der  völligen   Besitz- 


losigkeit der  Mönche  bestanden.  Die  Gemeinde  als  solche  ist 
reich  genug  mit  Schenkungen  von  Klöstern,  Parkanlagen  in 
der  Nähe  der  Städte  u.  dgl.  bedacht  worden;  der  einzelne 
Mönch  als  solcher  aber  darf  nur  acht  Stücke  sein  eigen 
nennen.  Es  sind:  1. — 3.  die  drei  Stücke,  aus  denen  das 
Gewand  besteht;  dasselbe  soll  von  gelber  Farbe  und  aus 
Lumpen  zusammengenäht  sein,  wenn  auch  die  Annahme  eines 
geschenkten  Gewandes  zulässig  ist;  4.  der  Gürtel,  um  das 
Gewand  zusammenzuhalten;  5.  eine  Nadel,  um  es  zu  flicken; 
6.  ein  Schermesser,  mit  welchem  Bart  und  Kopfhaare  vöUig 
kahl  abgeschoren  werden;  7.  die  Almosenschale,  ein  mäfsig 
grofses  irdenes  Gefäfs  mit  bauchiger  Rundung;  8.  ein  Sieb 
zum  Filtrieren  des  Wassers,  um  keine  Tiere  zu  verschlucken 
und  dadurch  ihren  Tod  zu  verschulden. 

Alle  Nahrung  des  Bhikshu  mufs  erbettelt  sein ;  als  Woh- 
nung dient  ihm  eine  Baumwurzel,  eine  Höhle  oder  eine  aus 
Reisig  und  Moos  gebildete  Waldhütte.  Das  Wohnen  als 
Waldeinsiedler  ist  zulässig,  doch  pflegt  in  der  Regel  eine 
gröfsere  Anzahl  zusammenzuwohnen,  vielfach  in  klösterUchen 
Gebäuden,  Vihdra's  genannt,  von  deren  zahlreichem  Vor- 
kommen noch  heute  die  Provinz  Behar  ihren  Namen  hat. 
Die  Buddhistenklöster,  welche  man  heutzutage  bei  Kandy, 
der  alten  Hauptstadt  von  Ceylon  auf  der  andern  Seite  des 
Sees  erblickt  imd  ohne  Schwierigkeit  besuchen  kann,  bestehen 
in  einem  mit  Gras  bestandenen  und  von  einer  Mauer  um* 
schlossenen  Hofraume,  in  welche  die  einzelnen  Zellen  eingelegt 
sind.  Sie  sind  kaum  grofs  genug,  um  einem  harten  Lager 
imd  einem  Gestell  mit  daraufstehendem  Wasserkruge  Platz  zu 
geben,  und  werden  an  Ärmlichkeit  der  Ausstattung  von  einer 
noch  so  dürftigen  Zelle  abendländischer  Klöster  nicht  über- 
boten. In  ihnen  spielt  sich  das  täghche  Leben  der  Mönche 
in  der  gröfsten  Einförmigkeit  ab.  Sie  sollen  mit  der  Morgen- 
röte aufstehen,  für  Reinigung  der  Zellen  und  des  Klosters 
sorgen  und  vor  dem  Standbilde  des  Buddha  oder  dem  heihgen 
Feigenbaume,  der  den  Buddhisten  in  ähnlicher  Weise  als 
Symbol  dient  wie  den  christüchen  Mönchen  das  Kreuz,  die 
ersten  Morgenstunden  in  andächtiger  Betrachtung  verbringen. 
Dann   greifen    sie   zu    Oberge>Yand   und  Almosenschale   und 
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machen,  gewöhnlich  zwei  oder  drei  zusammen,  ihren  Bettel- 
gang durch  die  benachbarte  Stadt  oder  Dorfschaft.  Schweigend 
stehen  sie  vor  den  Häusern,  bis  ihnen  eine  milde  Hand  eine 
Gabe,  meist  wohl  einige  Reisklöfse,  in  den  vom  Obergewand 
überdeckt  getragenen  Almosentopf  legt.  Kein  Haus  sollen  sie 
übergehen,  nur  solche  Bewohner,  die  zu  arm  sind,  um  irgend 
etwas  abzugeben,  sollen  geschont  werden.  In  das  Kloster 
zurückkehrend,  bereiten  sie  aus  dem  Mitgebrachten  das  gemein- 
same Mahl,  das  einzige,  welches  sie  in  vierundzwanzig  Stunden 
zu  sich  nehmen,  und  welches  vor  zwölf  Uhr  mittags  beendet 
sein  mufs.  Den  ganzen  übrigen  Tag  darf  keine  feste  Speise 
mehr  genossen  werden;  auch  ist  es  verboten,  ohne  dringende 
Not  vor  der  nächsten  Morgenröte  das  Dorf  oder  die  Stadt  zu 
betreten.  Der  Rest  des  Tages  verfliefst  in  stiller  Meditation, 
Unterredung  über  geistHche  Dinge  oder  sogenanntem  Studieren, 
namentlich  bestehend  in  dem  Abschreiben  von  Handschriften 
auf  zugeschnittenen,  länglichen  Palmblattstreifen,  eine  Be- 
schäftigung, in  welcher  die  buddhistischen  Mönche  an  Fleifs 
und  Virtuosität  das  Unglaubliche  geleistet  haben.  Eine  Ab- 
wechslung in  dieses  einförmige  Leben  bringen  die  weiten 
Wanderungen,  welche  nach  Ablauf  der  Regenzeit  von  den 
buddhistischen  Mönchen  nach  dem  Vorbild  des  Meisters  unter- 
nommen zu  werden  pflegten. 

Der  Kultus  des  ältesten  Buddhismus  ist  der  Hauptsache 
nach  auf  den  Upavasatka  beschränkt,  eine  alle  vierzehn  Tage 
bei  Neumond  und  Vollmond  stattfindende  Beichtfeier,  zu 
welcher  alle  Mönche  der  umliegenden  Diözese  sich  einfinden 
müssen.  Zur  Verlesung  kommt  der  Prätimoksha,  ein  Register 
schwerer  und  leichterer  Vergehen.  Bei  jedem  Punkte  werden 
die  Anwesenden  gefragt,  ob  sie  sich  einer  Schuld  bewufst 
sind,  und  nachdem  diese  bekannt  und  durch  Auferlegung  einer 
Bufse  gesühnt  worden  ist,  erfolgt  die  Absolution  (pratimoksha). 
Eine  gröfsere  Feier  ähnlicher  Art  findet  alljährhch  am  Schlüsse 
der  Regenzeit  statt.  Sie  heifst  Praväranam,  angebhch  „Ein- 
ladung", vielleicht  als  „Abwehr"  zu  deuten,  da  hierbei  um- 
gekehrt wie  im  Upavasatha  jeder  Mönch,  vom  ältesten  bis 
zum  jüngsten  herab,  die  anwesenden  Brüder  bittet,  zu  sagen, 
ob  ihnen  etwas  Böses  von  ihm  bekinmt  geworden  sei. 


Diese  gemeinschaftlichen  Feste  setzen  voraus,  dafs  die  in 
einem  bestimmten  Umkreise  wohnenden  Buddhisten  sich  zu 
einer  Diözese  zusammengeschlossen  hatten.  Die  Gesamtheit 
aller  dieser  Kreise  machte  dann  den  nur  durch  die  Gemein- 
schaft der  Literaturdenkmäler  zusammenhängenden  allgemeinen 
Sangha,  „die  Gemeinde  der  vier  Weltgegenden"  aus. 

Der  Zulassung  von  BhiJcshunfs  oder  Nonnen  hat,  wie 
schon  oben  bemerkt  wurde,  Buddha  sich  lange  Zeit  wider- 
setzt und  sie  endlich  nur  unter  strengen  Vorbehalten  seinem 
Mönchsorden  angeghedert.  Folgende  acht  Verhaltungsmafs- 
regeln  wurden  dabei  nach  Cullavagga  x  den  Nonnen  zur  Pflicht 
gemacht : 

1.  Eine  schon  hundert  Jahre  geweihte  Nonne  mufs  einen 
Mönch,  der  erst  an  diesem  Tage  geweiht  wurde,  ehrfurchts- 
voll grüfsen,  sie  mufs  vor  ihm  aufstehen,  die  Hände  gegen 
ihn  falten  und  ihn  nach  Gebühr  ehren. 

2.  Eine  Nonne  darf' die  Regenzeit  nicht  in  einer  Gegend 
zubringen,  wo  keine  Mönche  sind. 

3.  Die  Nonnen  habt^  in  betrefl'  ihrer  halbmonatlichen 
Beichtfeier  jedesmal  den  Rat  der  Mönche  einzuholen  und  ihren 
Weisungen  zu  folgen. 

4.  Bei  ihrer  Pravärana-Feier  müssen  die  Nonnen  bei  den 
Mönchen  anfragen,  ob  diese  Beschuldigungen  gegen  eine 
Nonne  vorzubringen  haben,  während  eine  entsprechende  An- 
frage der  Mönche  bei  den  Nonnen  unstatthaft  ist. 

5.  Bei  schwerern  Vergehen  mufs  eine  Nonne  von  dem 
versammelten  Kreise  der  Mönche  und  Nonnen  sich  eine  Bufse 
auflegen  lassen. 

6.  Eine  Nonne  kann  erst  von  den  versammelten  Mönchen 
und  Nonnen  ordiniert  werden,  nachdem  sie  sich  zwei  Jahre 
hindurch  in  den  sechs  Tugenden  (nicht  zu  töten,  nicht  zu 
stehlen,  nicht  unkeusch  zu  leben,  nicht  zu  lügen,  keine 
geistigen  Getränke  zu  geniefsen  und  nicht  mehr  nach  Mittag 
zu  essen)  bewährt  hat. 

7.  Eine  Nonne  darf  niemals  einen  Mönch  schmähen  oder 
sonstwie  beleidigen. 

8.  Die  Mönche  dürfen  den  Nonnen  Vorhaltungen  machen, 
nicht  aber  die  Nonnen  den  Mönchen. 
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Im  übrigen  war  das  Leben  der  Nonnen  ähnlich  geregelt 
wie  das  der  Mönche,  nur  dafs  sie  nicht  im  Walde,  sondern 
nur  innerhalb  der  Ortschaften,  auch  nie  einzeln,  sondern  immer 
nur  zu  zweien  oder  mehrem  zusammenwohnen  durften.  Das 
Betreten  der  Nonnenklöster  war,  von  Krankenbesuchen  ab- 
gesehen, den  Mönchen  untersagt. 

2.  Einiges  zur  Geschichte  des  Buddhismus« 

Über  zwölfhundert  Jahre  hat  der  Buddhismus  in  Indien 
bestanden,  bis  er  für  immer  aus  seinem  Mutterlande  vertrieben 
wurde.  In  diesem  langen  Zeiträume  hat  er  manche  innere 
Wandlungen  durchgemacht  und,  je  nach  der  Gunst  der  poh- 
tischen  Lage,  manche  äufsere  Schickungen  erfahren.  Nach 
den  buddliistischen  Darstellungen  scheint  seine  Macht  in  ein- 
zelnen Zeiten  so  gewaltig  angewachsen  zu  sein,  dafs  der  Brah- 
manismus,  die  Religion  der  Väter,  mit  ihm  um  seine  Existenz 
zu  ringen  hatte.  Auffallend  ist  nur,  dafs  in  der  brahmanischen 
Literatur  so  wenig  vom  Buddhismus  die  Rede  ist.  In  der 
Philosophie  werden  wir  ihn  als  eines  der  untergeordneten 
Systeme  antreffen,  welches  von  (Jankhara  leidenschafthch  be- 
kämpft und  gänzhch  verworfen  wird ;  aber  man  sollte  denken, 
auch  in  den  übrigen  Zweigen  der  brahmanischen  Literatur, 
im  Epos,  im  Drama,  im  Roman,  müfste  er  ganz  anders  zur 
Geltung  kommen,  wenn  er  wirklich  im  indischen  Kulturleben 
eine  Rolle  gespielt  hätte,  wie  die  buddhistischen  Überlieferungen 
sie  ihm  beimessen. 

Wie  dem  auch  sei,  jedenfalls  war  schon  das  erste  Auf- 
blühen des  Buddhismus  durch  die  politischen  Verhältnisse 
begünstigt.  Über  das  mächtige  Reich  Magadha  herrschte 
beim  Auftreten  Buddha's  die  Dynastie  der  ^aigunäga,  und 
wir  sahen  bereits,  wie  der  König  Bimbisdra  aus  seiner  Haupt- 
•  Stadt  Räjagriha  an  der  Spitze  von  zwölf  Myriaden  Brahmanen 
dem  Buddha  huldigend  entgegengezogen  sein  imd  sich  als 
Laienbruder  zu  seiner  Lehre  bekannt  haben  soll.  Sein  Sohn 
imd  Nachfolger  Ajätagatru  soll  zuerst  als  ein  Saulus  die  neue 
Sekte  bekämpft  haben  und  dann  durch  ein  Wunder  in  einen 
Paulus  umgewandelt  worden  sein.     Unter  seinem  Protektorat 
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fand  in  dem  Jahre  nach  Buddha's  Tode  unweit  von  Räjagriha 
jene  Versammlung  von  fünfhundert  Mönchen  statt,  welche 
man  als  das  erste  Konzil  (ca.  480  a.  C.)  zu  bezeichnen 
pflegt.  Hier  galt  es,  die  Lehren  und  Satzungen  des  Meisterö 
festzustellen  und  mancherlei  Meinungsverschiedenheiten  aus- 
zugleichen. Zu  demselben  Zwecke  fand  hundert  Jahre  später 
(ca.  380  a.  C.)  imter  Kälägoka,  dem  vorletzten  König  der 
^ai^unäga- Dynastie,  das  zweite  Konzil  zu  Vaigdli  statt, 
und  im  Zusammenhang  mit  ihm  sollen  die  altern  Teile  der 
Pitaka's  entstanden  sein.  Kalägoka's  Sohn  wurde  von  dem 
Usurpator  Nanda  der  Herrschaft  beraubt,  und  es  folgte  eine 
Zeit  der  Wirren,  welche  der  jungen  Gemeinde  schwerhch 
günstig  gewesen  sein  wird.  Auch  als  315  Candragupta  die 
Dynastie  der  Mauryd's  und  ein  grofses,  das  ganze  nördhche 
Indien  umfassendes  Reich  begründet  hatte,  scheinen  sich  die 
Verhältnisse  für  den  Buddhismus  zunächst  nicht  günstiger 
gestaltet  zu  haben,  denn  noch  der  Enkel  Candragupta's,  der 
mächtige  König  Ägoka  (259 — 222  a.  C),  soll  dem  Buddhismus 
zu  Anfang  nicht  hold  gewesen  sein,  wurde  aber  weiterhin 
der  eifrigste  Förderer  des  buddhistischen  Glaubens.  Im  acht- 
zehnten Jahre  seiner  Regierung  fand  das  von  tausend  Mönchen 
beschickte  dritte  Konzil  zu  Pätaliputra  statt,  und  der  König 
wünscht  in  einem  noch  inschriftlich  erhaltenen  Edikt  der  Ver- 
sammlung der  Ehrwürdigen  zu  ihrer  Arbeit  Glück,  empfiehlt 
aber  zugleich  Toleranz  und  verspricht,  Buddhisten  wie  Brah- 
manen in  ihrem  Glauben  zu  schützen. 

Mächtig  blühte  unter  der  weisen  und  toleranten  Regierung 
Agoka's  der  Buddhismus  empor.  Apostel  der  neuen  Lehre 
wurden  nach  allen  Teilen  des  weiten  Reiches  und  darüber 
hinaus  gesandt,  und  Mahendra,  ein  Sohn  des  Königs  Ägoha^ 
der  selbst  Mönch  geworden  war,  wirkte  für  die  Ausbreitung 
des  Buddhismus  auf  der  Insel  Ceylon,  welche  seitdem  die 
treueste  Bewahrerin  des  altem,  reinem  Buddhismus  geworden 
und  bis  auf  den  heutigen  Tag  gebUeben  ist.  Das  Päli,  die 
Kirchensprache  des  südlichen  Buddhismus,  soll  nach  einigeii 
der  Dialekt  von  Ujjayini,  wo  Mahendra  seine  Jugend  ver- 
brachte, nach  andern  eine  südindische  Mundart  gewesen  sein. 
Nach  dem  Tode  A9oka's  wurde  sein  grofses  Reich  unter  seine 
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Söhne  geteilt  und  geriet  in  Verfall.     Eine  neue  Dynastie,  die 
der  Qunga's,  mit  der  Hauptstadt  Vidi^ä  (Bilsa),  gelangte  im 
Dekhan  seit  178  a.  C.  zur  Herrschaft.     Ihre  Könige,  Pushya- 
mitra,   Ägnimitra   und    Vasiimitra,   sollen   zum   Brahmanismus 
gehalten  und  den  Buddhismus   bedrückt  haben,   welcher  für 
die  Verluste  im  Süden  reichen  Ersatz  im  Nordwesten  Indiens 
fand.     Dort  hatten  sich  in  rascher  Folge  das   Griechisch- 
baktrische    Reich    unter    Euthydemos    und    Demetrios    (um 
200  a.  C),    das   Griechisch-indische   Reich,    dessen  be- 
deutendster  Herrscher   3Icnand/ros   (um    100  a.  C),    ein    aus 
dem    oben    erwähnten   Milindapanha   bekannter   Freund    und 
Förderer  des  Buddhismus  war,  und  das  aus  der  Invasion  der 
faZra's  (Skythen)  hervorgegangene  Indo-skythische  Reich 
abgelöst.     Sein   gröfster  Herrscher,    KanisMa,    mit  dem   die 
Ära  der  ^aka's  seit  78  p.  C.  anhebt,  wird  neben  Agoka  als 
ßiner  der  eifrigsten  Verehrer  Buddha's   gefeiert.     Unter   ihm 
fand  in  einem  Kloster  bei  Jalatidhara  in  Kashmir  ein  viertes 
Konzil  statt,  welches  von  den  südlichen  Buddhisten   nicht 
anerkannt  wird,  wie   das  dritte,  in  Pätaliputra  abgehaltene, 
nicht  von  den  nördlichen.     Der  Umstand,   dafs  dieses  vierte 
Konzil  so  fern  von  den  Ursprungsorten  des  Buddhismus  ab- 
gehalten  wurde,    legt  Zeugnis    dafür    ab,    dafs    sich   dessen 
Schwerpunkt    mit    der  Zeit  von  dem  östlichen  Indien   nach 
dem  fernen  Nordwesten  verschoben  hatte.    Wechselnd  waren 
seine  Schicksale  in  Indien  in  den  folgenden  Jahrhunderten. 
Namentlich   war  es   die  Dynastie   der   Guptd's   (von   319  bis 
gegen  500  p,  C),  unter  welcher  der  Brahmanismus  neu  erstarkte 
und  der  Buddhismus  stetig  zurückgegangen  zu  sein  scheint. 
Während  der  chinesische  Pilger  Fa  Hian  (um  400  p.  C.)  auf 
seiner   Reise    durch    Indien   Brahmanismus    und   Buddhismus 
noch  in  gleichem  Ansehen  bei  der  Bevölkerung  vorfand,  traf 
der    Pilger    Himien    Thsangy    welcher   Indien    von    629 — 648 
durchzog,    vielfach  verlassene  Klöster   und  zerstörte  Heihg- 
tümer  der  Buddhisten  an,  und  es  scheint,  dafs  zu  seiner  Zeit 
der  Buddhismus  nur  noch  da  in  Blüte  stand,  wo  er  von  der 
.  Gunst  der  Fürsten  unterstützt  wurde,  während  die  Bevölkerung 
sich  mehr  und  mehr  wieder  dem  Opferkultus  der  brahmani- 
sehen  Religion  zugewendet  hatte. 


Inzwischen  hatte  der  Buddhismus  für  den  Verfall  im 
Heimatlande  reichen  Ersatz  im  Auslande  gefunden.  Im  Westen 
verbreitete  er  sich  über  Baktrien,  im  Süden  wurde  er  von 
Ceylon  nach  Birma,  Siam  und  Annam  getragen,  und  im  Osten 
eroberte  er  sich  Tibet,  China  und  Japan.  Es  ist  ein  merk- 
würdiges Zusammentreffen,  dafs  im  Jahre  61  p.  C,  vielleicht 
in  demselben  Jahre,  in  welchem  der  Apostel  Paulus  nach 
Rom  gelangte,  um  in  dem  weiten  Römischen  Reiche  für  die 
Verbreitung  des  Christentums  zu  wirken,  der  chinesische 
Kaiser  Ming-ti,  angebhch  infolge  eines  Traumes,  dem  Bud- 
dhismus Eingang  in  China  verschaffte.  Von  hier  wurde  er 
552  in  Japan  eingeführt,  entsprechend  dem  ungefähr  gleicli- 
zeitigen  Vordringen  des  im  Römischen  Reiche  erstarkten 
Christentums  unter  den  germanischen  Völkern  des  nördhchen 
Europas. 

Der  internationale  Charakter  des  Buddhismus,  welcher 
seine  Eroberungen  fremder  Länder  begünstigte,  war  seinem 
Bestehen  in  dem  an  altererbte  nationale  Vorurteile  gebundenen 
Indien  hinderhch.  Daneben  aber  waren  es  innere  Gründe, 
welche  schliefslich  zu  seiner  Vertreibung  aus  Indien  führten. 
Seiner  schon  seit  dem  dritten  Konzil  erfolgenden  Spaltung  in 
eine  südliche  und  nördliche  Kirche  wurde  bereits  wiederholt 
gedacht;  nicht  weniger  als  achtzehn  verschiedene  Sekten 
sollen  schon  zu  dieser  Zeit  bestanden  haben,  aber  verderb- 
licher als  alle  diese  Zwiespältigkeiten  im  einzelnen  war  seit 
dem  1.  Jahrhundert  p.  C.  das  Aufkommen  zweier  Richtungen 
innerhalb  des  Buddhismus,  welche  sich  gegenseitig  bitter 
befehdeten,  der  einen,  welche  den  verhältnismäfsig  schhchten 
Traditionen  des  altern  Buddhismus  treu  blieb  und  daher  von 
den  Gegnern  verächtlich  als  Hmayänam,  „das  kleine  (mangel- 
hafte) Fahrzeug",  bezeichnet  wurde,  und  einer  andern,  unter 
den  nördlichen  Buddhisten  seit  100  p.  C.  entstandenen,  welche 
sich  Mahäyänam,  „das  grofse  Fahrzeug",  nannte  und  die  über- 
kommene schlichte  Lehre  mit  einer  aus  dem  Brahmanismus 
herübergenommenen  Mythologie  und  mit  einem  ins  Absurde 
gesteigerten  Kultus  göttlicher  und  dämonischer  Wesen  ver- 
brämte. Schon  Buddha  sollte  von  seinen  frühern  Geburten 
erzählt  und  einen  künftigen  Buddha,  den  Maitreya,  in  Aussicht 
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gestellt  haben.  Hieraus  entwickelte  sieh  die  Theorie  von 
den  unzähligen  Bodhisattvä's,  ein  Wort,  welches  ursprünglich 
einen  Buddha  in  seinem  Leben  bis  zur  Erlangung  der  Buddha- 
schaft, hier  aber,  mit  Erweiterung  des  Begriffes,  einen  in 
einer  höhern  Welt  weilenden  und  zur  spätem  Buddhaschaft 
auf  der  Erde  bestimmten  Genius  bezeichnet,  der  jetzt  schon 
seinen  Einflufs  auf  die  Welt  ausübt  und  durch  Gebete  an- 
gerufen werden  kann.  Im  Saddharma-pundarikam^  dem  „Lotus 
des  rechten  Glaubens",  einem  Hauptwerke  der  Mahäyanalehre, 
treten  zwei  solcher  Bodhisattvä's  hervor,  3Iartji(^ri,  der 
mythische  Autor  des  W^erkes,  welcher  die  göttUche  Weis- 
heit, und  Ävaloküegvara,  der  die  Vorsehung  repräsentiert, 
zu  welchen  sich  weiterhin  Vajrapäni  als  Personifikation  der 
göttlichen  Macht  gesellte.  Immer  komplizierter  wurde  das 
System  dieser  Bodhisattvä's,  welches  schliefslich  seine  Spitze 
fand  in  einem  Adi- Buddha,  dessen  Emanationen  alle  himm- 
lischen und  irdischen  Bodhisattvä's  sind.  Dieser  neuen  Götter- 
welt gegenüber  wurde  die  dem  ursprünglichen  Buddhismus 
allein  mögliche  Meditation  zu  Anrufungen,  zu  Gebeten,  welche 
in  zunehmender  Entartung  mechanisch  mit  Abzahlung  am 
Rosenkranz  oder  durch  Gebetsmühlen  verrichtet  wurden, 
kleinen,  imsern  Kinderrasseln  ähnlichen  Instrumenten,  welche 
geschriebene  Gebete  enthielten  und  in  Drehung  versetzt 
wurden.  Jede  Umdrehung  kam  dann,  wie  man  mit  gutem 
Grimde  annahm,  an  Wert  dem  gesprochenen  Gebete  gleich 
und  enthob  den  Frommen  jeder  weitem  Mühe. 

So  wurde  der  Buddhismus  mit  der  Zeit  zu  einem  äufser- 
lichen  Kultus,  ohne  Kraft  und  inneres  Leben,  und  in  dieser 
Entartung  konnte  er  dem  von  einer  grofsen  Tradition  ge- 
tragenen Brahmanismus  gegenüber  seine  Stellung  nicht  mehr 
behaupten  und  mufste  aus  Indien  weichen.  Das  Verschwinden 
des  Buddhismus  aus  seinem  Heimatlande  scheint  sich  etwa 
zwischen  800  und  1000  p.  C.  nach  und  nach  vollzogen  zu 
haben.  In  der  Rückerinnerung,  welche  längere  historische 
Vorgänge  zu  einem  einmaligen  Ereignisse  zu  kondensieren 
pflegt,  erschien  diese  Vertreibung  des  Buddhismus  als  Resul- 
tat einer  furchtbaren  Verfolgimg ,  in  welcher  alle  Buddhisten 
„von  der  Brücke  bis  zu  den  Schneebergen",  d.  h.  von  Ceylon 
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bis  zum  Himälaya,  ausgerottet  wurden.  Über  diese  Bud- 
dhistenverfolgung haben  wir  in  dem  angeblich  von  Mädhava 
(um  1350  p.  C.)  verfafsten  Qaftharadigvijaya  Kap.  1,  26 — 98 
(S.  15 — 29  der  Puna- Ausgabe),  einen  mythischen  Bericht,  den 
wir  liier  übersetzen  wollen,  nicht  als  wenn  er  irgendeinen 
historischen  Wert  beanspmchen  könnte,  sondern  weil  er  für 
die  feindsehge  Stellung  der  Brahmanen  gegen  die  Buddhisten 
zur  Zeit  ihrer  Austreibung  ein  charakteristisches  Zeugnis  ab- 
legt. Der  nicht  weiter  bekannte  König  Sudhanvan,  der  die 
Vernichtung  der  Buddhisten  befohlen  haben  soll,  erscheint  als 
eine  Inkarnation  des  Gottes  Indra.  In  Kumärilahhatta,  dem 
bekannten  Kommentator  der  Jaimini-Sütra's,  der  in  hervor- 
ragender W^eise  an  der  Vertreibung  der  Buddhisten  beteihgt 
gewesen  sein  soll,  ist  der  Kriegsgott  Kumära  (SJcanda),  ein 
Sohn  ^iva's,  Mensch  geworden,  während  in  ^ankara  (geb. 
788  p.  C),  dem  berühmten  Konmientator  der  Brahma-Sütra's, 
der,  wie  der  Titel  des  Werkes  besagt,  dem  Brahmanismus  die 
Weltgegenden  wiedereroberte  und  jedenfalls  für  dessen  Re- 
generation durch  sein  ausgebreitetes  Wirken  wesenthch  bei- 
getragen hat,  der  höchste  Gott  Qiva  selbst  auf  die  Erde  herab- 
gestiegen ist. 

3.  Mythischer  Bericht  über  die  Ausrottung  des  Buddhismus. 

(Nach  dem  Qankaradigvijaya  cap.  1,  Verszählung  und  Lesarten  nach  Gilde- 
meisters Ausgabe  in  Lassens  Anthologie  S.  86—92.) 

1.  Einstmals  nahten  sich  die  Götter  dem  auf  dem  Silber- 
berg (Meru)  weilenden  Göttergott  (Qiva),  welcher  dem  Kalt- 
strahligen  (Monde)  vergleichbar  war,  wie  er  über  dem  Ost- 
gebirge sich  erhebt. 

2.  Vor  ihm,  durch  dessen  Gnade  die  Erfüllung  ihres 
Zweckes  bedingt  war,  fielen  sie  nieder,  falteten  die  Lotosblüten 
ihrer  Hände  zu  Kelchen  zusammen  und  trugen  ihm  niit  Be- 
scheidenheit folgendes  vor: 

3.  „Es  ist  dir,  o  Heihger,  ja  schon  bewufst,  was  zu 
unserm  Besten  dient:  um  die  Sugata's  (Buddhisten)  zu  ver- 
führen, hat  der  Heimsucher  (Vishnu)  die  Gestalt  des  Buddha 
angenommen. 
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4.  Auf  die  von  ihm  aufgebrachten  Lehrmeinungen  sieh 
stützend  und  die  philosophischen  Systeme  herabwürdigend, 
erfüllen  die  Buddhisten  gegenwärtig  die  Erde,  wie  Finsternisse 
die  Nacht. 

5.  Die  Kasten,  Lebensstadien  und  der  fromme  Wandel 
werden  von  ihnen,  den  ßrahmanhassern,  gehafst;  sie  behaup- 
ten von  den  Worten  der  heiligen  Texte,  dafs  sie  nur  dorn 
Zwecke  des  Lebensunterhaltes  dienten,  o  Herr. 

6.  Die  Abendandacht  und  die  übrigen  Werke  sowie  die 
religiöse  Tätowierung  der  Glieder  werden  von  keinem  Men- 
schen jemals  mehr  betrieben;  sie  sind  alle  in  die  Ketzerei 
verfallen. 

7.  Vor  dem  Anhören  der  Schrift  verschlief sen  sie  die 
Ohren  und  ebenso  vor  den  beiden  Silben,  die  da  lauten 
,Opfer".  Wie  können  dabei  die  Opferwerke  gedeihen,  und 
wie  können  wir  die  Opfer  geniefsen? 

8.  Die  Lehren  des  ^iva  und  Vishnu  als  das  Höchste 
schätzend*  und  Lingam  oder  Diskus  u.  dgl.  als  Abzeichen 
tragend,  werfen  die  Ketzer  das  Opferwerk  von  sich  gleichwie 
schlechte  Menschen  das  Mitleid. 

9.  Mit  einer  nichts  anderes  anerkennenden  Verehrung 
wenden  sie  sich  an  ihren  höchsten  Geist;  welche  heilsame 
Schriftstelle  gibt  es  wohl,  die  nicht  von  diesen  rausch- 
trunkenen Anhängern  der  ^akti  (schöpferischen  Naturkraft) 
herabgew  ürdigt  würde  ? 

10.  TagtägHch  ehren  sie  ihren  Bhairava  (^iva),  indem 
sie  [als  Blumenspende  für  ihnj  die  Lotosblumen  der  Kopfe 
der  Zwiegeborenen  abschneiden ;  ja,  welche  Weltordnung  gibt 
es,  die  von  diesen  niederträchtigen  Schädelträgern  nicht  er- 
schüttert worden  wäre? 

11.  Und  auch  noch  viele  andere,  mit  Schwierigkeiten  be- 
haftete Wege  gibt  es  auf  der  Welt,  auf  welchen  die  Men- 
schen, sie  betretend,  in  schlimmes  Leid  sich  verstricken. 


*  Hier  wird  der  Buddhismus  mit  den  Ketzereien  der  vom  Vedänta 
gleichfalls  nicht  anerkannten  ^ivaltischen  und  vishnuitischen  Sekten  ver- 
mengt, von  denen  wir  mehrere  im  folgenden  Abschnitt  kennen  lernen  werden. 
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12.  Darum  mögest  du,  o  Herr,  zur  Errettung  der  Welt 
die  Bösewichter  insgesamt  ausrotten  und  den  schriftgemäfsen 
Weg  wiederherstellen,  so  dafs  die  Welt  mit  Lust  auf  ihm 
wandeln  kann." 

13.  So  sprachen  die  Götter  und  schwiegen;  da  sagte 
[Qiva]  der  Geliebte  der  Bergbewohnenden  [Durgä]  zu  ihnen: 
„Euren  Wunsch  werde  ich  erfüllen,  indem  ich  Menschen- 
gestalt annehme 

14.  und  zur  Vernichtung  der  Übeltäter  sowie  zur  Auf- 
richtung des  Gesetzes  einen  Kommentar  verfasse,  welcher  den 
Sinn  des  Inhalts  der  Brahmasütra's  klarlegen  soll. 

15.  Als  Mittagssonnen  in  dem  verwirrenden  Dunkel  des 
Prakriti-Dualismus  werden  die  vier  [behenden]  Schüler  leuch- 
ten, mit  denen  ich  versehen  sein  werde,  wie  Hari  (Vishnu) 
mit  seinen  [vier]  behenden  Armen. 

16.  Als  ein  Fürst  unter  den  Asketen  mit  Namen  Qankara 
werde  ich  auf  der  Erde  weilen,  und  wie  ich,  so  sollt  auch  ihr 
in  einen  Menschenleib  eingehen 

17.  und  mir  nachfolgen,  alle  ihr  Bewohner  des  dreifachen 
Himmels.  Dann  wird  euer  Wunsch  in  Erfüllung  gehen,  daran 
ist  kein  Zweifel." 

18.  So  sprach  er  zu  den  Himmelsbewohnern  und  richtete 
seine  Seitenblicke,  wie  sie  andern  nicht  leicht  zu  Gebote 
stehen,  auf  den  Kumära  (den  Kriegsgott),  wie  die  Sonne  ihre 
Strahlen  auf  eine  Lotosblume. 

19.  Als  Guha  (der  Kriegsgott)  diese  Seitenblicke,  welche 
schon  [bei  der  Quirlung  des  Amritam]  auf  den  Wellen  des 
Milchozeans  geruht  hatten,  empfing,  da  freute  er  sich,  wie  die 
Lotosblume  über  die  Strahlen  des  Mondes  sich  freut. 

20.  Da  sprach  zu  seinem  lieben  Sohne  Skanda  (dem 
Kriegsgotte)  alsbald  der  den  Mond  als  Stimschmuck  tragende 
Gott  (^iva),  er,  der  mit  seinen  schönen  Augen-Rebhühnern 
des  elfenbeingleichen  Mondlichtes  sich  erfreut  [die  Augen 
heifsen  Rebhühner,  weil  sie,  wie  diese,  das  Mondlicht 
trinken] : 

21.  „Vernimm,  o  Trauter,  das  heilsame,  die  Rettung  der 
Welt  betreffende  Wort;  wird  der  aus  drei  Teilen  bestehende 
Veda  gerettet,  so  sind  damit  die  Zwiegeborenen  gerettet. 
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22.  Mit  seiner  Rettung  ist  die  Rettung  des  ganzen  Erd- 
kreises vollbracht,  darum  weil  von  ihm  die  Ordnung  der 
Kasten,  Lebensstadien  und  Pflichten  abhängig  ist. 

23.  Nun  sind,  nachdem  schon  längst  in  mir  der  Entschlufs 
gereift  war,  diese  Rettung  zu  vollbringen,  als  Mitwisser  meines 
geheimen  Ratschlusses  Vishnu  und  ^esha  (die  Schlange  des 
Vishnu)  zu  mir  getreten 

24.  und  von  mir  ermächtigt  worden,  den  mittlem  Teil 
des  Veda  zu  retten,  indem  sie  mit  einem  Teile  ihres  Wesens 
als  Sankarshana  und  Patafijali  auf  die  Erde  herabstiegen. 

25.  Da  weilen  sie  nun,  zu  zwei  Weisen  geworden,  welche 
den  Verehrungsteil  und  den  Yogateil  bearbeiten  (oben  I,  1 
S.  56);  aber  den  höchsten  Teil,  den  Erkenntnisteil  (den  Ve- 
dänta),  will  ich  selbst  retten,  so,  o  ihr  Götter, 

26.  habe  ich  mir  jetzt  vorgenommen,  und  auch  du  [mein 
Sohn  Skanda]  weifst  es  nunmehr. 

Werde  du  zum  Monde  der  Herbstvollmondnacht  für  den 
Ozean  der  Regeln  des  Jaimini  (der  Mimähsä-Sütra's) ; 

27.  rette  du  um  des  Brahman  (des  Veda)  willen  den  be- 
sondern, von  den  Werken  handelnden  Teil;  du  wirst  dir  da- 
durch den  Ruhm  erwerben,  ein  Brahmanfreimd  (St4brahmanya) 
zu  heifsen. 

28.  Schaffe  eine  Bestimmung  des  schriftgemäfsen  Wan- 
dels, indem  du  auf  die  Erde  hinabsteigst  und  alle  die  An- 
hänger des  Sugata  [die  Buddhisten]  besiegst,  welche  dem 
Inhalt  der  heihgen  Überheferung  zuwider  sind. 

29.  Auch  Gott  Brahman  wird  zu  deiner  Unterstützung  als 
ein  Fürst  mit  Namen  Mandana,  und  auch  der  grofse  Indra 
als  ein  grofser  Erdbeherrscher  mit  Namen  Sudhanvan  ge- 
boren werden."  — 

30.  „So  sei  es!"  Mit  diesen  Worten  nahm  der  Anführer 
des  Heeres  der  Götter  [Skanda]  die  selbst  für  den  Welt- 
schöpfer Gebot  seiende  Rede  seines  Gebieters,  gleich  als  wäre 
sie  ein  Nektarstrom,  entgegen. 

31.  Da  wurde  auch  Indra  zu  einem  Menschenfürsten  imd 
indem  er  [als  König  Sudhanvan]  seine  Untertanen  mit  Ge- 
rechtigkeit beschützte,  machte  er  die  Erde  zum  Himmel  und 
seine  Residenz  zu  einer  Amarävati  (Stadt  des  Indra). 
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32.  Von  allem  Kenntnis  nehmend,  hatte  er  auch  einen 
vorgeblichen  Glauben  an  die  Lehre  der  Bösewichter  ange- 
nommen, und  während  er  den  Durchbohrer  des  Berges 
Kraunca  [den  Skanda]  erwartete,  liefs  er  die  Anhänger  des 
Sugata  [die  Buddhisten]  zu  einer  Versammlung  einberufen. 

33.  Weiter  war  aber  auch  der  Gegner  des  Täraka  [Skanda, 
auch  Kumära  genannt]  auf  der  Erde  geboren  worden,  und 
seine  Benennung  als  Bhattapäda  [Füfse  des  Meisters,  d.  h. 
Kumärila-Bhatta]  war  zur  Zierde  der  schönen  [Genien]  der 
Himmelsgegenden  geworden. 

34.  Und  indem  er  das  den  Hauptinhalt  des  Veda  ent- 
haltende Sütrawerk  des  Jaimini  erschlofs,  glänzte  er  wie  die 
tausendstrahlige  Sonne,  wenn  sie  die  durch  [ihren  Wagen- 
lenker] Anüru  offenbar  gemachte  Welt  erleuchtet. 

35.  Indem  er  die  Welträume  eroberte,  kam  er  auch  zur 
Stadt  des  Königs  Sudhanvan,  und  der  Herr  des  Landes  kam 
ihm  entgegen  und  ehrte  ilm  nach  Gebühr. 

36.  Er  aber  begrüfste  den  Landesherrn  mit  einem  Segens- 
'wunsche  und  schmückte  sodann,  auf  eiüem  goldenen  Throne 
sitzend,  jene  Versammlung,  wie  die  Himmelskuh  den  Göt- 
terhain. 

37.  Und  als  er  den  Gesang  eines  auf  einem  Baume  in 
der  Nähe  der  Versammlung  sitzenden  Kokila  (Kuckuck)  hörte, 
da  sprach  er,  der  oberste  der  Gelehrten  mit  Anspielung  auf 
ihn  zum  Könige : 

38.  „Wenn  du,  o  Kuckuck,  keine  Gemeinschaft  hättest 
mit  schmutzigen,  gemeinen  Krähenscharen,  welche  vernehmen 
lassen,  was  die  ^ruti  (das  Gehör  und  die  heilige  Schrift)  ver- 
letzt, dann  wärest  du  zu  preisen." 

39.  Als  die  Anhänger  des  sich  die  sechs  Zauberkräfte 
zuschreibenden  [Buddha]  diese  inhaltschwangere  Rede  ver- 
nahmen, da  zürnten  sie  noch  mehr  als  die  Schlangen,  wenn 
sie  mit  dem  Fufse  getreten  werden. 

40.  Er  aber  fällte  mit  dem  Beil  seiner  Argumente  den 
Baum  der  Buddhalehren  und  vermehrte  mit  dem  aufgeschich 
teten  (cirna),  aus  ihren  Lehrschriften  entnommenen  Brennholze 
die  Flammen  ihres  Zornes. 
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41.  Von  ihren  Gesichtern,  welche  den  roten  Glanz  des 
Zornes  zeigten,  erglänzte  die  Versammlung  wie  ein  Lotosteich 
von  Lotosblumen,  welche  durch  das  junge  Sonnenlicht  an- 
gerötet sind. 

42.  Und  indem  man  sich  gegenseitig  mit  Schmähungen 
bewarf  und  verkleinerte,  entstand  ein  Lärm,  welcher  gleich- 
sam bis  zur  tiefsten  Unterwelt  drang. 

43.  Da  geschah  es,  dafs  die  Buddhisten,  den  Bergen  ver- 
gleichbar [welchen  Indra  vorzeiten  die  Flügel  abgeschnitten 
hatte],  von  dem  indragleichen  Weisen  mit  der  einem  gezück- 
ten Schwerte  gleichen  Widerlegung  an  den  Flügeln  ihrer 
Lehrmeinungen   getroffen,   augenblickhch   zu  Boden  stürzten. 

44.  Er,  der  [wahrhaft]  Wissende,  den  [vermeintlichen] 
Allwissenheitsstandpunkt  der  Feinde  nicht  duldend,  machte 
sie  zu  solchen,  welche  wie  Gemälde  aufgetragen  und  mit 
Stillschweigen  geziert  waren. 

45.  Nachdem  nun  die  Buddhisten  in  ihrem  Stolze  ge- 
demütigt waren,  verkündigte  er,  den  Erdeherrn  zu  belehren, 
in  vielfacher  Weise  die  Aussprüche  des  Veda. 

46.  Da  sprach  des  Landes  Oberherr:  „Erfolg  und  Mifs- 
erfolg  seien  abhängig  vom  Wissen ;  wer  sich  von  dem  Gipfel 
dieses  Felsens  herabstürzt  und  dabei  unversehrt  bleibt,  dessen 
Wissenschaft  ist  die  wahre." 

47.  Als  dies  die  andern  hörten,  sahen  sie  sich  [betroffnen] 
gegenseitig  an,  aber  er,  der  oberste  der  Zwiegeborenen,  stieg, 
der  Veden  gedenkend,  zum  Felsengipfel  hinauf. 

48.  „So  wahr,  wie  die  Veden  die  Richtschnur  sind,  möge 
mir  keinerlei  Schaden  geschehen!"  so  rief  er  aus  und  stürzte 
sich  mit  hoher  Gesinnung  hinab. 

49.  „Ist  es  wohl  Yayäti,  welcher  wieder  aus  dem  Himmel 
herunterfällt,  nachdem  auch  der  von  seinem  Enkel  auf  ihn 
übertragene  Schatz  der  guten  Werke  verbraucht  ist?"  —  so 
sprachen  die  Leute.    • 

50.  Und  der  Lehrer  der  Welten  fiel  von  dem  Berge 
herunter  [unversehrt]  wie  eine  Baumwollenmasse.  —  Welches 
Unheil  hält  der  Veda  nicht  von  denen  fem,  die  sich  in  seinen 
Schutz  begeben? 


^ 


i 


I 


3.   Mythischer  Bericht  über  die  Ausrottung  des  Buddhismus.      187 

51.  Als  die  Zwiegeborenen  (Brahmanen)  diese  wunder- 
bare Tat  vernahmen,  eilten  sie  aus  allen  Gegenden  herbei 
wie  die  Pfauen  aus  dem  Waldesdickicht,  wenn  sie  den  Donner 
der  Wolke  hören. 

52.  Als  der  König  ihn  unverletzt  erblickte,  da  schenkte 
er  der  heiligen  Schrift  Glauben  und  machte  sich  selbst  dar- 
über viele  Vorwürfe,  dafs  er  sich  durch  den  Verkehr  mit  den 
Bösewichtern  hatte  verführen  lassen. 

53.  Aber  die  Buddhisten  sprachen :  „Dies  ist  kein  Beweis 
für  die  Richtigkeit  ihrer-  Lehre ;  auch  durch  Amulette,  Zauber-  - 
Sprüche  und  Elixiere  kann  in  solcher  Weise  die  Beschützung 
des  Körpers  bewirkt  werden." 

54.  Als  von  den  Schurken  sogar  diese  offenbare  Tatsache 
verdreht  wurde,  da  stellte  der  Erdeherr  mit  einer  durch 
Stimrunzeln    Furcht    einflöfsenden    Miene    eine    gefährliche 

Probe  an. 

55.  „Ich  werde  euch  eine  Frage  vorlegen,  und  diejenigen, 
welche  sie  nicht  zu  beantworten  vermögen,  werde  ich  unfehl- 
bar unter  Mühlsteinen  zermalmen  lassen." 

56.  Nach  dieser  Drohung  liefs  der  Landesherr  einen  Krug, 
in  dem  sich  eine  Giftschlange  befand,  herbeibringen,  und 
richtete  an  die  Brahmanen  und  die  Buddhisten  die  Frage,  was 

darin  sei. 

57.  „Wir  wollen  darüber  unsere  Erklärung  lieber  morgen 
früh  abgeben";  mit  diesen  Worten  den  König  vertröstend, 
gingen  die  Brahmanen  und  die  Buddhisten  weg. 

58.  Da  übten,  wie  Lotosblumen  bis  an  den  Hals  im 
Wasser  stehend,  die  Brahm^en,  dem  Sonnengotte  zugewandt, 
Askese,  und  dieser  offenbarte  sich  ihnen  darauf. 

59.  Und  als  der  Sonnengott,  nachdem  er  sie  angewiesen 
hatte,  was  sie  sagen  sollten,  verschwunden  war,  kamen  die 
Brahmanen  herbei;  so  auch  die  Buddhisten,  nachdem  sie  sich 
über  den  Inhalt  des  Kruges  vergewissert  hatten. 

60.  Darauf  sprachen  die  Buddhisten  alle:  „Es  ist  eine 
Schlange!"  Die  Brahmanen  aber  sprachen:  „Es  ist  der  auf 
seinem  Schlangenlustlager  liegende  Heihge  [Vishnu]". 

61.  Als  der  Landesfürst  die  Rede  der  Brahmanen  ver- 
nommen hatte,  da  nahm  sein  Angesicht  das  Aussehen  einer 
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durch    Austrocknung    ihres    Teiches     hinwelkenden     Lotos- 
blume an. 

62.  Da  sprach  zum  Könige  eine  himmlische,  körperlose 
Stimme,  welche  seinen  Zweifel  und  den  aller  Hörenden  ver- 
scheuchte : 

63.  „Es  ist  wahr,  o  grofser  König,  was  die  Brahmanen 
gesprochen  haben;  zweifle  nicht  daran  und  mache  dein  Ver- 
sprechen wahr!" 

64.  Als  der  Erdeherr  die  körperlose  Stimme  vernommen 
hatte,  da  sah  er  in  den  Krug  und  erblickte  in  ihm  die  Ge- 
stalt des  Madhutöters  (Vishnu),  [so  erfreut]  wie  der  Götter- 
herr über  den  Unsterblichkeitstrank. 

65.  Als  der  König  [in  dem  Krug]  etwas  anderes  erblickte 
als  das,  was  hineingelegt  worden  war,  da  liefs  er  alle  Zweifel 
[an  der  Wahrheit  der  Vedalehre]  fahren  und  gab  Befehl  zur 
Ermordung  der  Vedafeinde. 

66.  „Von  der  Brücke  [des  Räma  bei  Ceylon]  an 
bis  zu  dem  Schneegebirge  [dem  Himälaya]  hin,  wer 
die  Buddhisten  mitsamt  Greisen  und  Kindern  nicht 
erschlägt,  soll  erschlagen  werden!"  so  gebot  der  Fürst 
seinen  Leuten. 

67.  Auch  wenn  er  gehebt  wird,  mufs  einer,  wenn  man 
ihn  sündigen  sieht  [lies  drishta].  von  Hochherzigen  getötet 
werden.  Hat  nicht  der  Nachkomme  des  Bhrigu  [Para^u- 
Räma]  sogar  seine  eigene  Mutter  [auf  Befehl  seines  Vaters 
Jamadagni]  vor  aller  Augen  getötet? 

•  68.  So  wurden  von  dem  dem  Skanda  ergebenen  Könige 
die  pflichthassenden  Jaina's  (Buddhisten)  getötet,  sie  die  yoga- 
zerstörenden Hindemisse,  von  ihm,  dem  Fürsten  der  Yogin's 
der  sich  auf  die  Wahrheit  stützte.  ' 

69.  Nachdem  diese  Bösewichter  vernichtet  worden  waren 
breitete  der  Hochweise  [Skanda  als  Kumärila-Bhatta]  den  Weff 
der  heiligen  Schrift  aus,  wie  die  Sonne  ihre  Herrlichkeit  nach 
Verscheuchung  der  Finsternis. 

70.  Nachdem  von  dem  Kumärüa-Löwen  die  Jina-Elefanten 
getötet  worden  waren,  gediehen  allerwärts  die  Vedaschulen 
ohne  Hindernis. 
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71.  Nachdem  zuvor  in  dieser  Weise  von  dem  Feuer- 
geborenen [Skanda]  als  dem  alleswissenden  Kumärila  dieser 
Weg  der  Opferwerke  geebnet  worden  war  [durch  seinen 
Kommentar  zur  Mimähsä],  so  unternahm  es  der  Monddiadem- 
träger [^iva  als  ^ankara],  der  ein  Ozean  von  Mitleid  war, 
diese  in  das  Meer  der  Existenz  versunkene  Welt  zu  retten 
[durch  den  Kommentar  zu  den  Vedäntasütra's]. 

So  lautet  in  dem  vom  erUaohteii  Mädhava  als  Exzerpt  abgefafsten  yankararieg» 
dieser,  dessen  Eiugangserzählnng  enthaltende,  erste  Abschnitt.  — 
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Der  nachvedischen  Periode  zweiter  Abschnitt: 

Die  philosophisclien  Systeme. 

Vorbemerkungen  und  Übersicht. 

Aus  den  in  den  Upanishad's  aufkeimenden  und  in  der 
epischen  Zeit  nach  der  religiösen  wie  nach  der  philosophischen 
Seite  fortentwickelten  Gedanken  haben  sich  in  der  darauf- 
folgenden Periode  des  klassischen  Sanskrit,  also  etwa  von 
200  a.  C.  an,  eine  Reihe  philosophischer  Systeme  ausgebildet, 
über  deren  historische  Abfolge  nach  dem  heutigen  Stande 
unseres  Wissens  noch  nichts  Sicheres  zu  sagen  ist.  In  der 
Form,  in  welcher  uns  diese  Systeme  vorliegen,  scheinen  sie 
sich  alle  gegenseitig  zu  kennen  und  bekämpfen  sich  gelogent- 
lieh unter  einander;  sie  setzen  offenbar  einen  jahrhunderte- 
lang währenden,  eifrigen  Betrieb  der  philosophischen  Schulen 
voraus,  von  dem  uns  in  den  vorhegenden  Schriften  in  der 
Regel  nur  die  letzten  Resultate  erhalten  sind.  Diese  liegen 
uns  für  die,  sechs  orthodoxen  Systeme,  Vaigeshikam  und 
Nyäya,  Sänkhyam  und  Yoga,  Mimänsä  und  Vedanta,  in  der 
schon  oben  (S.  4  fg.)  charakterisierten  Form  von  Sütra's  oder 
Lehrsprüchen  vor,  welche,  abgesehen  vom  Säiikhyasystem, 
die  älteste  uns  erreichbare  Gestalt  dieser  Systeme  repräsen- 
tieren, und  auf  die  mit  Zuziehung  der  Kommentare  die  Dar- 
stellung sich  gründen  mufs. 


Daneben    besitzen    wir    unter    dem  Titel   Sarva-dargana- 
samgraha,  d.  h.  „Zusammenfassung  aller  Systeme",  eine  vor- 
züghche    Darstellung   von    der   Hand    des    Mädhava-äcärya, 
welcher  nach  CoweUs  Angaben  im  Jahre  1331  p.  C.  zum  Vor- 
steher der  von   dem  grofsen  ^ankara  gegründeten  Kloster- 
schule zu  Qringagiri  in  Mysore  (vgl.  mein  „System  des  Ve- 
danta", S.  36)  erwählt  wurde  und  als  ein  überzeugter  Anhänger 
die   Advaitalehre   des  ^ankara  vertritt.     Von   diesem  Stand- 
punkte aus,  den  auch  wir  als  den  höchsten  in  der  indischen 
Philosophie    erreichten    ansehen    müssen,    gibt    der    Sarva- 
dar9ana-samgraha,   und  zwar,   wie  dieser  Titel  besagt,   mit 
dem  Ansprüche  auf  Vollständigkeit,  eine  von  geistvoller  Kritik 
getragene  Übersicht   über    sechzehn  philosophische  Systeme 
(deren  Verzeichnis  man  oben  S.  4  nachsehen  wolle),  welche 
von    dem    am    niedrigsten    stehenden  System  der  Cärväka's 
(Materialisten)  bis  hinauf  zur  Advaitalehre   des  ^ankara  im 
ganzen  und  grofsen  nach  ihrem  innern  Werte  geordnet  sind. 
Die  unterste  Stelle  nehmen  die  Materialisten,  Buddhisten  und 
Jaina's  ein.    Ihnen  folgen  zwei  vishnuitische  und  sodann  vier 
givai tische  Systeme,  d.  h.  solche,  welche  die  Ätmanlehre  der 
Upanishad's  mit  der  Volksreligion  des  Vishnu  oder  des  (Jiva 
zu  verschmelzen  suchten.    Auf  diese  neun  heterodoxen  Systeme 
folgen  von  den  sechs  orthodoxen  Systemen  zunächst  diejenigen 
drei,  Vaigeshikam,  Nyäya  und  Mimänsä,  welche  einen  natur- 
wissenschaftlichen, logischen  und  rituellen  Charakter  an  sich 
tragen  und  nur  nebenbei  metaphysische  Fragen  behandeln. 
An  sie  schhefst  sich  das  Päninisystem,  welches  im  Studium 
der  Grammatik  den   besten  Weg  zur  Erlösung  sieht.     Den 
Abschlufs  bilden  die  drei  im  eigentlichen  Sinne  metaphysischen 
Systeme,  das  Sänkhyam,  der  Yoga  und  der  von  Qankara  ver- 
tretene streng  monistische  Vedänta.     Über  den  letztern  findet 
sich  in  der  Ausgabe  der  Bibliotheca  Indica  keine  Darstellung, 
sondern  nur  die  Bemerkung:    „Das  diese  überragende,   die 
Krone  aller  Systeme  bildende  System  des  ^ankara  ist  anderweit 
dargestellt  worden,   daher  wir  hier  von  demselben  absehen." 
Diese  „anderweite  Darstellung"  glaubt  Apte  aufgefunden  zu 
haben  und  hat  sie  seiner  neuen  Ausgabe  des  Sarva-dargana- 
samgraha  (Puna  1906)  p.  145—174  beigefügt. 
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Für  unsere  Kenntnis  der  neun  heterodoxen  Systeme  ist 
der  Sarva-dar^ana-samgraha  des  Mädhava  eine  vorzügliche, 
in  vielen  Fällen  die  einzige  Quelle,  und  wir  glauben  dem 
Zwecke,  unsere  Leser  nicht  nur  mit  dem  Lehrinhalt  der 
Systeme,  sondern  auch  mit  der  Methode  des  indischen  Pliilo- 
sophierens  bekannt  zu  machen,  nicht  besser  dienen  zu  können, 
als  indem  wir  diesen  ersten  Teil  des  Sarva-dargana-samgraha, 
von  dem  bisher  nur  eine  enghsche,  nicht  überall  das  volle 
Verständnis  ermöglichende  Übersetzung  vorliegt,  in  möglichst 
wortgetreuer,  nur  durch  die  nötigen  Einschaltungen  und  über 
den  Inhalt  orientierenden  Randglossen  das  Verständnis  er- 
leichternden Übersetzung  unserer  Geschichte  der  indischen 
Philosophie  einverleiben.  Sind  auch  die  dabei  vorkommen- 
den Argumentationen  vielfach  scholastisch  und  hin  und  wieder 
sophistisch,  so  entschädigen  sie  doch  für  ihr  nicht  ganz  leichtes 
Studium  durch  den  unmittelbaren  Einblick,  den  sie  in  die  Werk- 
stätte des  indischen  Philosophierens  und  Disputierens  gewähren. 
Wir  schicken  unserer  Übersetzung  die  Verse  voraus,  mit 
welchen  Mädhava  sein  Werk  einleitet,  und  in  welchen  er  sich 
als  den  Schüler  des  Sarvojha-Vishnu  und  mit  Anspielung  auf 
die  Erzählung  von  der  Quirlung  des  Amritam  als  den  Juwel- 
stein Kaustubha  in  dem  Milchmeere  Säyana,  d.  h.  wohl,  als 
ein  hervorragendes  Mitglied  aus  der  Famihe  der  Säyana's,  be- 
zeichnet. 
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Auch  ihn,  der  der  Systeme  Ozean 

Durchschififend,  kam  am  andern  Ufer  an,  • 

Und  fand  den  richtigen  Begriff  der  Seele, 

Dafs  alle  Welt  des  Zieles  nicht  verfehle, 

Des  ^arngapäni  Sohn,  vor  welchem  klar 

Der  Inhalt  aller  Lehrbegrifife  lag, 

Sarvajna-Vishnu,  der  mein  Lehrer  war,  • 

Ihn  trag  ich  in  Gedanken  Tag  für  Tag. 

In  dem  erlauchten  Milchmeer  Sayana 

Erschien  als  der  Juwelstein  Kaustubha 

Der  hehre  Mädhava  und  hat  voll  Macht 

Aller  Systeme  Umrifs  hier  erbracht. 

Der  AltQD  vielverschlungene  Lehrgebäude 
Durchforschend,  hat  zu  aller  Edlen  Freude 
Der  Lehrmeinungen  InbegrifiF  der  Held 
Sayana- Mädhava  hier  aufgestellt. 
Wer  edel  ist,  wird  fern  von  Eifersucht 
Und  Neid  geniefsen  seiner  Arbeit  Frucht. 
Wer  wäre  auch,  der  Freude  nicht  empfindet, 
Wenn  einen  bunten  Blumenkranz  »aan  windet. 


Vorwort  des  MadhaYa-icärja  znm  SarTa-dar^ana-samgraha, 


C  p.  1. 


p  p.  r 


Dem  ^iva,  der  der  Weisheit  ewiger  Schacht, 
Der  Sehgkeiten  Hort  ist,  sei  Verehrung! 
Er,  der  die  Welt  und  was  auf  ihr,  gemacht. 
Sei  Beistand  mir  bei  folgender  Belehrung! 


1  A-  */?^f^  ^^^  ^°^  folgenden  bedeutet  C  die  Ausgabe  in  der  Bibliotheca 
ludica  (Calcutta  1858),  welche  unserer  Übersetzung  zugrunde  liegt,  P  die 
nur  gelegentiich  verglichene  Ausgabe  der  Änandä^rama-Series  (Puni  1906X 
Die  Seitenzahlen  links  beziehen  sich  auf  C,  die  rechts  auf  P. 


ts 


Dbus8«h,  Gesohlohte  der  Philosophie.    I,  in. 


13 


.--T-^-jz- 


■        '      II 


I.  Die  Clirvä.ka'8  oder  Materialisten. 


195 


Die  Cärväka's  oder  Materialisten. 

c  p.  1—7.    P  p.  1—6. 

Popularität  Und  zunächst,  wie  konnten  wir  [S.  192]  behaupten,  dafs 

* uamuT*"  der  höchste  Gott  die  Seligkeiten  verleihe,  so  lange  der  C&r- 
väka,  welcher  in  den  Meinungen  des  Brihaspati  wandelt  und 
der  Kronstein  aller  Nihilisten  ist,  diese  Behauptung  weit  von 
sich  abweist?  Ist  doch  das  Gebaren  des  Cärväka  ein  solches, 
welches  schwer  auszurotten  ist!  Denn  in  der  Regel  halten 
sich  alle  lebenden  Wesen  an  das  Volkssprüchlein: 

„So  lang  du  lebest,  magst  du  lustig  leben, 
„Denn  vor  dem  Tode  hält  ja  doch  nichts  Stand. 
a  „Wenn  erst  der  Leib  zu  Asche  ist  verbrannt, 

„Kann  es  ein  Wiederkommen  nimmer  geben*', 

folgen  den  Regeln  der  Weltklugheit  und  des  Genusses,  halten 
das  Nützliche  und  das  Angenehme  für  die  höchsten  Ziele  des 
Menschen  und  leugnen,  dafs  es  ein  jenseitiges  Ziel  gebe, 
womit  6ie  offenbar  nichts  anderes  tun,  als  dafs  sie  die  Theorie 
der  Cärväka's  praktisch  verwirkhchen.  Darum  ist  es  auch 
ganz  sachgemäfs,  wenn  die  Theorie  der  Cärväka's  den  Bei- 
namen Lohäyatam  (die  nach  der  Welt  sich  streckende)  führt. 
Nach  dieser  Theorie  sind  die  vier  Elemente,  die  Erde  usw., 
die  einzigen  Wesenheiten.  Aus  ihnen  entsteht,  wenn  sie  sich 
in  die  Gestalt  des  Leibes  umwandeln,  das  Geistige,  ähnhch, 
wie    aus    den    Gärungsstoffen    die    berauschende    Kraft,    und 


Onind- 

begriffe. 


wenn  sie  zugrunde  gehen,  so  geht  dasselbe  gleichfalls  mit 
zugrunde.  Darum  gilt  hier  [der  Ausspruch  des  Veda,  Brih.  a 
Up.  2,4,12]  „das  aus  lauter  Erkenntnis  bestehende  Wesen  er- 
hebt sich  aus  diesen  Elementen  und  geht  in  sie  wieder  \mter ; 
nach  dem  Tode  ist  kein  Bewufstsein".  Somit  ist  das  Selbst 
(die  Seele,  ätman)  nur  der  mit  Geistigkeit  ausgestattete  Leib, 
und  eine  den  Leib  überdauernde  Seele  ist  unerweislich.  Da 
sie  nämlich  die  Wahrnehmung  für  das  einzige  Erkenntnis- 
mittel erklären,  so  sprechen  sie  den  übrigen  Brkenntnismitteln, 
der  Folgerung  usw.,  indem  sie  dieselben  nicht  anerkennen, 
die  Beweiskraft  ab. 

Das  höchste  Ziel  des  Menschen  ist  also  die  Lust,  wie  sie  Lust  &!■ 
aus  der  Umarmung  von  schönen  Frauen  usw.  entsteht,  und  ziei. 
man  mufs  nicht  glauben,  dafs  die  Lust  nicht  das  Ziel  des 
Menschen  sein  könne,  weil  sie  mit  Schmerz  durchflochten  ist; 
denn  die  Kunst  besteht  eben  darin,  dafs  man  den  unvermeid- 
lich sich  einstellenden  Schmerz  beiseite  läfst  und  die  Lust  für 
sich  allein  geniefst.  Es  ist  damit,  wie  wenn  einer,  der  Fische 
essen  will,  dieselben  mitsamt  ihren  Schuppen  und  Gräten 
vornimmt,  davon  geniefst,  soviel  wie  geniefsbar  ist,  und  damit 
aufhört.  Oder  wie  wenn  einer,  der  Körner  essen  will,  die 
Körner  mitsamt  ihren  Halmen  ergreift,  davon  geniefst,  soviel 
wie  geniefsbar  ist,  und  damit  aufhört.  Es  ist  also  nicht  recht, 
dafs  man  aus  Furcht  vor  dem  Schmerze  auch  die  als  an- 
genehm in  der  Empfindung  sich  erweisende  Lust  im  Stiche 
läfst.  Denn  man  unterläfst  es  doch  nicht,  die  Reiskörner  zu 
säen,  weil  es  Wild  gibt,  und  man  unterläfst  es  nicht,  den 
Topf  aufs  Feuer  zu  setzen,  weil  es  Bettelleute  gibt.  Wer 
wirklich  aus  solcher  Furcht  eine  ins  Auge  gefafste  Lust  im 
Stiche  läfst,  der  mufs  doch  dumm  sein  wie  ein  Vieh!  Darum 
heifst  es: 

„Dafs  man  die  Lust,  die  aus  der  Sinnendinge 
„Berührung  für  den  Sterblichen  entspringt, 
„Aufgeben  mufs,  weil  sie  mit  Schmerz  gemischt  ist, 
„Ein  solch  Bedenken  kann  ein  Narr  nur  haben. 
„Wer,  der  auf  seinen  Vorteil  sich  versteht, 
„Verschmäht  den  Reis,  so  weifser  Körner  voll, 
.,Weil  mit  ein  wenig  Hülse  er  behaftet?" 

13* 


^i?r-"*-iT 


196 


Die  philosophischen  Systeme. 


Terwerfang 
des  Yeda. 


Man  könnte  einwenden:  «Wie  wäre  es  möglich,  dafs  so 
«hochgelahrte  Leute  sich  mit  den  kostspieligen  und  mühsamen 
«Feueropfem  usw.  befassen,  gäbe  es  nicht  eine  Lust  im  Jen- 
tseits  [die  dadurch  erstrebt  wird]  ? »  —  Auch  dieser  Einwand 
verträgt  nicht  die  Zuspitzung  zu  einem  Beweise,  weil  er  mit 
den  Mängeln  der  Unwahrheit,  des  Widerspruches  und  des 
blofsen  Nachschwätzens  behaftet  ist.  Sind  es  doch  die  Veda- 
dünkler  und  Schelmfüchse  selbst,  welche  sich  gegenseitig  an- 
feinden, sofern  die  auf  den  Werkteil  Schwörenden  den  Er- 
kenntnisteil, und  die  auf  den  Erkenntnisteil  Schwörenden  den 
Werkteil  beschmeifsen  und  damit  beweisen,  dafs  die  erhabene 
Dreiheit  [der  Veden]  nichts  weiter  ist,  als  Schurkengeschwätz, 
und  dafs  ihre  Feueropfer  usw.  blofs  den  Zweck  haben,  ihnen 
den  Lebensunterhalt  zu  sichern.    Daher  auch  das  Sprüchlein: 

„Durch  Feueropfer  und  der  Veden  Dreiheit, 
„Des  Büfsers  Dreistab  und  mit  Asche  Schmieren, 
„Durch  diese  wird,  so  lehrt  Brihaspati, 
„Von  Leuten,  welchen  Geist  und  Mannheit  mangelt, 
„Nach  ihrem  Lebensunterhalt  geangelt." 

Hieraus  folgt,    dafs  nur  der  Schmerz,    wie  er  aus  den 

Fischgräten  usw.  entspringt,  unter  der  Hölle  zu  verstehen  ist, 

nur  ein  weltbekannter  König  unter  dem  höchsten  Gotte,  nur 

des  Leibes  Vernichtimg  imter  der  Erlösung.    Auch  haben  nur 

Der  Leib  i«t  dann,  wenn  der  Leib  das  Selbst  (äiman)  ist,  solche  Satzver- 
di« Seeie.  ,  .   j  .       .  ,    -  .  \        .  ,      . 

bmdungen  wie  „ich  bm  mager"  oder  „ich  bm  schwarz"  einen 

Sinn.     Hingegen  solche  Ausdrücke  wie  „mein  Leib"  sind  in 

bildlichem  Sinne  zu  verstehen,  ähnlich,   wie  man  von  einem 

„Kopfe  des  Rähu"  [welcher  selbst  nur  Kopf  ist]  redet. 

Alles  dies  ist  zusammengefafst  in  den  Versen:  » 

„Vi^r  Elemente  gibt  es:  Erde,  Wasser, 
„Feuer  und  Luft,  aus  diesen  vieren  geht 
„Der  Geist  hervor,  wie  aus  den  Gärungsstoffen, 
„Wenn  sie  verbunden  sind,  des  Rausches  Kraft. 

„Weil  man  denn:   «ich  bin  mager»,   «ich  bin  dick» 
„Zur  Einheit  eines  Satzes  kann  verbinden, 
4  „Und  weil  die  Magerkeit  am  Leibe  haftet, 
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„So  ist  der  Leib  die  Seele  und  nichts  andres. 
„Sagt  man  hingegen:   «dieser  Leib  ist  mein», 
„So  ist  der  Ausdruck  bildlich  nur  zu  nehmen." 

«Dem  möchte  ja  so  sein»,  könnte  man  einwendet,  «und 
tes  möchte  sich  so  verhalten,  wie  ihr  wünscht,  wenn  die 
«übrigen  Erkenntnismittel,  die  Folgerung  (anumdnam)  usw., 
«keine  Beweiskraft  hätten.  Nun  haben  dieselben  aber  Beweis- 
« kraft.  Denn  wie  wäre  es  sonst  mögUch,  dafs  sofort  nach 
«der  Perzeption  des  Rauches  der  verständige  Mensch  [mittels 
«der  Folgerung,  anumänam]  das  Vorhandensein  von  Feuer 
«annimmt,  oder  dafs,  sobald  es  heifst:  „am  Ufer  des  Flusses 
«stehen  Früchte",  diejenigen,  welche  Früchte  wünschen  [im 
«Vertrauen  auf  das  „Mitteilung",  gabda  genannte  Erkenntnis- 
«mittel],  sich  nach  dem  Ufer  des  Flusses  begeben?»  —  Alles 
dieses  sind  Ausgeburten,  welche  in  das  Reich  der  Phantasie 
gehören.  Nämlich  die  Verteidiger  der  Folgerung  als  Erkenntnis- 
mittel geben  selbst  zu,  dafs  dabei  [z.  B.  in  der  Folgerung: 
wo  Rauch  ist,  ist  Feuer;  der  Hügel  raucht;  folglich  ist  auf 
dem  Hügel  Feuer]  das  Merkmal  [Ungarn,  d.  h.  der  terminus 
medius,  z.  B.  Rauch]  nur  dann  beweiskräftig  ist,  wenn  es 
nicht  nur  von  dem  Subjekt©  [pahsha,  z.  B.  Hügel]  prädiziert 
wird,  sondern  auch  der  Durchdringung  [durch  den  terminus 
major]  teilhaftig  ist.  [So  ist  im  angeführten  Beispiele  das 
Feuer  vyäpakam,  „durchdringend";  der  Rauch  vyäpyam^ 
„durchdrungen";  denn  wo  Rauch  ist,  ist  stets  auch  Feuer; 
ihre  Verbindung  heifst  vyäpti,  die  „Durchdringung".]  Die 
Durchdringung  aber  ist  eine  Verbindung,  welche  von  Be- 
dingungen (upädhi)  beider  Art  [möghchen  und  wirklichen] 
frei  sein  mufs.  Eine  solche  Verbindung  kann  nicht  durch 
ihre  Wirklichkeit,  wie  die  Eindrücke  des  Auges  usw.,  zu 
einem  Gliede  der  Schlufskette  werden,  sondern  nur  dadurch, 
dafs  sie  erkannt  wird.  Welches  Mittel  aber  wäre  imstande, 
diese  Erkenntnis  [der  Durchdringung,  z.  B.  von  Feuer  und 
Rauch]  zu  bewirken?  Zunächst  nicht  die  Wahrnehmung 
(praiydksham) ,  wie  sie  teils  eine  äufsere,  teils  eine  innere  ist. 
Die  erstere  nicht;  denn  wenn  dieselbe  auch  durch  die  Vater- 
schaft des  Objektes  und  der  Erkenntnis,  wenn  sie  sich  ver- 
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binden,    vonstatten  gehen  kann,    so  ist  doch  für  das  Ver- 
gangene  und  Zukünftige  eine  solche  nicht  möglich ;  die  Durch- 
dringung  aber   geht   ihrer  Natur  nach  auf  das   Ganze   [mit 
Emschlufs  des  Vergangenen  und  Zukünftigen],  dürfte  mithin 
auf  diesem  Wege  wohl  schwerlich  zu  erkennen  sein.     Auch 
hilft  es  nichts,  zu  behaupten,  dafs  die  Erkenntnis  der  Durch- 
dringung die  Allgemeinheit  betreffe  [ihren  Grund  in  dem  Ver- 
hältnis  der  allgemeinen  Begriffe  zu  einander  habe],  denn  da 
könnte    es    vorkommen,    dafs    bei    den    beiden    Einzelwesen 
[z.  B.  bei  demjenigen  Feuer  und  Rauche,  von  welchem  gerade 
die  Rede  ist]   die  untrennbare  Verbindung  einmal  nicht  statt 
hätte.     Aber    auch    die    zweite   Art    der   Wahrnehmung    [die 
mnere]   kann  jene  Erkenntnis   der  Durchdringung  nicht  be- 
wirken, denn  das  Innenorgan  ist  nach  aufsen  hin  an  die  Sinne 
gebunden  und  kann  unabhängig  von  denselben  in  einer  der 
Aufsenwelt  angehörigen  Sache  nichts  bestimmen.     Daher  es 
heifst: 

„Abhängig  ist  nach  aufsen  der  Verstand, 

„Da  er  nur  weifs,  was  Aug'  und  Ohr  ihm  sagen." 

VxiSIntr*.      Ebensowenig  kann  weiter  die  Folgerung  (anumänam) 

Fofjr..  ^''^^'^}f  ^l  Erkenntnis  der  Durchdringung  sein,   denn  da 

'  es  bei  Ihr  sich  jedesmal  ebenso  verhalten  würde  [indem  diese 

Folgerung  wieder  auf  einer  Durchdringung,  und  diese  wieder 

auf  emer  Folgerung  beruhen  würde,  und  so  fort],  so  würde  der 

Ubelstand  eines  regressus  in  infinüum  nicht  zu  vermeiden  sein. 

Mriirn^^,.,,  f f  ^l,  1^^^^  ^^^h  ^i^h^  die  Mitteilung  (gahda)  das 
Mittel  der  Erkenntnis  der  Durchdringung  sein;  denn  nach  der 
Lehre  des  Kanada  ist  dieselbe  schon  in  der  Folgerung  ein- 
begriffen;  oder  soll  sie  nicht  in  ihr  einbegriffen  sein,  so  setzt 
dabei  die  Erkenntnis  der  Durchdringung  [auf  welcher  die 
Gulügkeit  des  Merkmales  oder  Medius  beruht]  die  Erkenntnis 
des  Merkmales  in  Gestalt  des  Sprachgebrauches  der  Alten 
schon  voraus,  und  daher  ist  auch  diese  Annahme  nicht 
behende  genug,  um  über  den  vorerwähnten  Einwand  hinweg- 
zuhüpfen.  Hierzu  kommt,  dafs  eine  solche  blofse  Behauptung 
zwischen  Rauch  und  Feuer  bestehe  eine  untrennbare  Verbin- 
dung, uns  ebensowenig  Vertrauen  einflöfsen  würde,  als  wenn 
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Manu  selbst  es  sagte.    Femer:  wenn,  ohne  dafs  man  über  die 
Untrennbarkeit  eine  Belehrung  erhalten  hätte,  es  nicht  mög- 
h  lieh  sein  soll,  aus  dem  Anbhcke  der  einen  Sache  das  Dasein 
einer   andern   Sache   zu  folgern,    so  bleibt  das   Gerede  von  4 
einer  um  ihrer  selbst  willen  bestehenden  Erkenntnisnorm  der 
Folgerung  eben  nur  ein  blofses  Gerede.  —  Was  endlich  die  nicht  durch 
noch    übrigen    Erkenntnismittel,    die    Vergleichung    (upa-  ErkennSL 
mänam)  usw.  betrifft,    so    sind    dieselben    hier   gänzlich  un-     " 
brauchbar;  denn  da  dieselben  nur  über  solche  Verbindungen 
wie  die  von  Benennung  und  Benanntem  Aufschlufs  geben,  so 
sind  sie  gänzHch  aufserstande,  über  eine  von  allen  Bedingungen 
(upädhi)  freie  Verbindung   [wie   die   der  Durchdringung   sein 
mufs]  Belehrung  zu  erteilen. 

Hierzu  kommt,  dafs  jene  erforderliche  Abwesenheit  aller  Die  unbo- 
Bedingungen  sich  wohl  kaum   feststellen   lassen   dürfte,    da  otuSIkrtt 
diese   Bedingungen    sich    nicht  auf  den  Bereich   der  Wahr-   i"  i/ciS" 
nehmung  einschränken  lassen;  und  wenn  auch  das  Nichtvor-  *'^^«^^*'- 
handensein  wahrnehmbarer  Bedingungen  sich  aus  der  Wahr- 
nehmung ergeben  mag,  so  ist  doch  das  Nichtvorhandensein 
nichtwahmehmbarer    Bedingimgen    jedenfalls    nicht    aus    der 
Wahrnehmung  zu  erkennen,  mufs  folglich  sich  auf  die  Folge- 
rung usw.   gründen    imd  unterliegt  insofern   der  bereits  er- 
wähnten Bemängelung  [eines  regressus  in  infinitum]. 

Aber  noch  mehr:  als  Merkmale  der  Bedingimg  mufs  man 
festhalten  1.  sie  darf  das  Beweismittel  [den  Medius]  nicht 
durchdringen ;  sie  mufs  sodann  2.  von  gleicher  Durchdringung 
sein  wie  das  Beweisobjekt  [der  Major],  [worin  liegt,  dafs 
2a.  die  Bedingung  den  Major  und  2  b.  der  Major  die  Be- 
dingung durchdringen  mufs].  Darum  heifst  es:  „Bedingung 
wird  dasjenige  genannt,  was,  ohne  den  Beweisgrund  zu  durch- 
dringen, mit  dem  Beweisobjekte  von  gleicher  Durchdringung 
ist."  Zum  Beispiel:  wenn  es  sich  in  betreff  des  Veda  darum 
handelt,  seine  Nichtewigkeit  zu  erweisen  [welches  von  dem 
Nyäya  bewerkstelligt  wird  durch  den  Syllogismus: 

Aller  Ton  ist  nicht  ewig. 
Das  Vedawort  ist  Ton, 

Das  Vedawort  ist  nicht  ewig, 
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und  die  Mimänsa  die  Gültigkeit  des  Schlusses  bestreitet,  in- 
dem  sie   den   Medius    im  Obersatze    durch    eine   Bedingung 
einschränkt,  welche   die  Subsumption   des  Vedawortes  unter 
denselben  nicht  mehr  zuläXst;  etwa  indem  sie  sagt,  nichtewig 
ist  nur  derjenige  Ton,  weicher  bewirkbar  ist,  oder:  welcher 
krugartig   (zerstörbar),   oder:   welcher  wahrnehmbarmachbar 
ist],  so  dienen  [um  die  Unzulässigkeit  dieser  drei  Bedingungen 
zu  erweisen]  der  Reihe  nach  die  drei  [obigen]  Bestimmungen 
und  genügen  so,  um  die  Bewirkbarkeit,  die  Krugartigkeit  und 
die  Wahmehmbarmachbarkeit   (hes  grävamtäm)   abzuweisen. 
[1.  Die  Bewirkbarkeit:  denn  in  dem  Satze:  „der  Ton,  sofern 
bewirkbar,    ist  nichtewig",    wird   der  Medius  ganz  von   der 
Bedingung  durchdrungen,  da  aller  Ton  bewirkbar  ist,  welches 
unzulässig  ist;  — 2a.  die  Krugartigkeit:  denn  in  dem  Satze: 
„der  Ton,  soweit  er  krugartig  ist,  ist  nichtewig",  liegt  der 
Fehler,   dafs   zwar  der  Medius  von  dem  Major,    nicht  aber 
der  Major  von  der  Bedingung  durchdrungen  wird ;  —  endlich 
2b.  die  Wahmehmbarmachbarkeit:  denn  in  dem  Satze:  „der 
Ton,  soweit  er  wahrnehmbarmachbar  ist,  ist  nichtewig",  liegt 
der  Fehler,  dafs  zwar  der  Medius  von  dem  Major,  nicht  aber 
die  Bedingung  von  dem  Major  durchdrungen  wird,   da  nicht 
alles  Wahmehmbarmachbare  nichtewig  ist,  indem  z.  B.  der 
Äther  durch  den  Ton  wahrnehmbarmachbar  und  doch  ewig 
ist.]     Darum  ist  es  unanfechtbar,  wenn  der  Lehrer  sagt: 

„Wo  gegenseitig  und  nichtgegenseitig 
„Zwei  Inhärenzen  sich  auf  eins  beziehen, 
„Da  ist  die  letztere  nicht  zu  verwenden, 
„Bis  gegenseitig  sie  durchdrungen  wird;" 

z.  B.:  Gegenseitige  Inhärenz:  Rauch  und  Feuchtholzfeuer  [wo 
Rauch  ist,  ist  Feuchtholzfeuer,  wo  Feuchtholzfeuer  ist,  ist 
Rauch] ;  —  nichtgegenseitige  Inhärenz :  Rauch  und  Feuer'  [wo 
Rauch  ist,  ist  Feuer,  aber  wo  Feuer  ist,  braucht  kein  Rauch 
zu  sem,  z.  B.  bei  glühendem  Eisen.  Diese  letztere  Inhärenz 
wird  erst  verwendbar,  wenn  wir  die  gegenseitige  Durch- 
dringung herstellen,  indem  wir  statt  Feuer  mit  Zufügung  einer 
Bedmgung  sagen  Feuchtholzfeuer]. 
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[Nur  dann  also  würde,  wie  gesagt,  die  Folgerung  zulässig 
sein,  wenn  der  Mittelbegriff  von  keiner  Bedingung  begleitet 
ist.]  Hierbei  aber  ergibt  es  sich,  da  die  positive  Erkenntnis 
von  dem  Vorhandensein  einer  Sache  der  negativen  Erkenntnis 
von  ihrem  Nichtvorhandensein  vorhergehen  mufs,  dafs  nur, 
nachdem  die  Erkenntnis  der  Bedingung  erfolgt  ist,  jene  andere 
Erkenntnis  der  Durchdringung  als  einer  durch  die  Abwesen- 
heit aller  Bedingungen  ausgezeichneten  Verbindung  stattfinden 
kann,  während  doch  andererseits  wiederum  die  Erkenntnis 
der  Bedingung  erst  durch  die  vorhergehende  Erkenntnis  der 
Durchdringung  möghch  wird,  so  dafs  der  euch  niederdonnernde 
Vorwurf  eines  circulus  vitiosus  so  fest  wie  der  Donnermörtel 
an  euch  haften  bleibt. 

Aus  diesem  allen  ergibt  sich,  dafs  die  Inhärenz  zweier 
Begriffe  unerkennbar  ist,  und  dafs  folgUch  zur  Annahme  der 
auf  ihr  beruhenden  Erkenntnismittel  der  Folgerung  usw.  keine 
Veranlassung  ist.  Wenn  wir  aber  sofort  nach  der  Erkenntnis 
des  Rauches  usw.  die  Erkenntnis  des  Feuers  usw.  fassen  imd 
betätigen,  so  erklärt  sich  dies  daraus,  dafs  die  Sache  ihren 
Gl  and  in  der  Wahrnehmung  hat,  soweit  sie  nicht  etwa  auf 
einem  Irrtume  beruht.  Zuweilen  freilich  mag  auch  das  Erlangen 
eines  Erfolges  auf  diesem  Wege  ähnlich  wie  bei  Amuletten, 
Zaubersprüchen  und  Arzeneikräutern  ein  rein  zufälliges  sein. 
Daher  auch  das  nur  durch  die  Mittel  der  Folgerung  usw.  Verwerfung 
erweisbare  Ädrishtam  (das  unsichtbare,  erst  im  Jenseits  sich  Adrü»ht»m. 
verwirklichende  moralische  Verdienst  der  Werke)  nicht  an- 
erkannt werden  kann.  —  «Aber  wenfi  man  das  Ädrishtam 
€  nicht  annimmt,  so  läfst  sich  doch  die  Verschiedenheit  der 
«Lebensschicksale  [welche  nur  eine  Folge  der  Werke  in  einer 
«frühern  Geburt  sein  kann]  nicht  erklären!»  —  Auch  diese 
Einwendung  ist  nicht  glücklich,  indem  diese  Beschaffenheit 
der  Dinge  auch  in  deren  eiguer  Natur  ihren  Grund  haben 
kann.     Darum  heifst  es: 

„Das  Feuer  brennt,  das  Wasser  kühlt, 
„Der  Lufthauch  auch  sich  kalt  anfühlt; 
„Woher  rührt  diese  Mannigfaltigkeit? 
„Nur  aus  der  eigenen  Naturbeschaffenheit." 
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Alles  dieses  sagt  auch  schon  Brihaspati: 

„Wir  glauben  nicht  an  Himmel  und  Erlösung, 
„Nicht  an  die  Seele  in  der  andern  Welt, 
„Auch  nicht,  dafs  die  von  Kasten  und  von  Orden 
„Geübten  Werke  ihre  Früchte  bringen. 
„Durch  Feueropfer  und  durch  die  drei  Veden, 
„Des  Büfsers  Dreistab  und  mit  Asche  Schmieren, 
„Durch  diese  wird,  —  für  alle  sorgt  der  Schöpfer! 
„Von  Leuten,  denen  Geist  und  Mannheit  mangelt, 
„Nach  ihrem  Lebensunterhalt  geangelt. 
„Wenn  bei  dem  Jyotishtoma  das  Stück  Vieh, 
„Das  man  geschlachtet,  in  den  Himmel  eingeht, 
„Warum  befördert  nicht  der  Opferer  auch 
„Den  eigenen  Vater  in  die  bessre  Welt? 
„Wenn  bei  der  Totenspende  Sättigung 
„Die  Abgeschiedenen  finden,  warum  gibt  man 
„Den  Reisenden  noch  Zehrung  auf  den  Weg? 
„Wenn  die  hienieden  dargebrachten  Spenden 
„Denen  im  Himmel  droben  Labung  bringen, 
„Warum  nicht  denen  auf  dem  Speicher  aucht 

„Schlürfe  Fett  und  mache  Schulden, 

„Lebe  froh  die  kurze  Frist, 

„Wo  das  Leben 

„Dir  gegeben, 

„Mufst  du  erst  den  Tod  erdulden, 

„Wiederkommen  nimmer  ist. 

„Wenn  einer  aus  dem  Leib  heraus 
„Hinzöge  in  des  Himmels  Haus, 
„Warum  kommt  er 
„Nicht  wieder  her, 
„Sehnsüchtig  mit  den  Seinigen 
„Sich  manchmal  zu  vereinigen? 

„Nichts  andres  sind  die  Spenden  an  die  Ahnen, 
„Als  ein  Erwerbsquell  unserer  Brahmanen. 
„Die  die  drei  Veda's  ausgesounen  haben, 
„Nachtschleicher  sind  es,  Schurken,  Possenreifecr, 
„Mit  ihrem  jarbhari  und  turphari^ 
„Womit  sich  die  gelahrten  Herren  brüsten, 
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„Mit  ihren  Bräuchen,  wo  die  Königin 
„Den  Pferdeziemer  mufs  in  Händen  halten,  — 
„Das  andere  Possenspiel  nicht  zu  vergessen, 
Nachtschleicher  sind's  und  lehren  Fleisch  zu  fressen." 


5) 


Darum  soll  man  dem  willfahren,  was  so  viele  Lebewesen 
erstreben,  und  die  Lehre  der  Cärväka's  annehmen;  so  lautet 
die  frohe  Botschaft. 


n.   Die  Bauddha^s  oder  Buddhisten. 
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C  p.  7—24.     P  p.  5— 20. 

Hierauf  [auf  obige  Bestreitung  des  Amimänam  oder  der 
Folgerung]  wird  von  den  Bauddha's  folgendes  entgegnet. 

Wenn  behauptet  wurde,  dafs  es  keine  Möglichkeit  gebe, 
die  untrennbare  Zusammengehörigkeit  [zweier  Begriffe  bei  der 
Yijäpti,  Durchdringung]  zu  erkennen,  so  ist  das  durchaus 
nicht  richtig;  vielmehr  ist  jenes  Nichtohneeinandersein  so- 
wohl durch  Identität  als  auch  durch  Kausalität  sehr  wohl  zu 
erkennen  möglich.     Denn  es  heifst: 

„Daraus,  dafs  etwas  Wirkung  ist  und  Ursach', 
„Wie  aus  dem  Zwang  der  eignen  Wesensgleichheit, 
„Wird  ein  Nichtohneinandersein  notwendig, 
„Indem  man  andres  sieht  durch  das,  was  man  sieht." 

nim  cir'h  ^^''  ^'^^^^""^  ^""^  ^®°^  ^^^^^^^  Zusammensein  [z.  B.  wo  a  ist,  e 
Kausalität,  ist  b]  odoF  Ausgcschlossensein  [z.  B.  wo  a  nicht  ist,  ist  b 
nicht]  das  Nichtohneeinandersein  erweisen  wollte,  dem'  dürfte 
es  wohl  schweriich  gelingen,  die  Unfehlbarkeit  des  Zusammen- 
gehörens  von  Beweisobjekt  (Major)  und  Beweismittel  (Medius) 
zu  erweisen,  mdem  sich  für  das  Vergangene  und  Zukünftige 
sowie  auch  für  das  Gegenwärtige,  sofern  es  nicht  in  die 
Wahrnehmung  fällt,  der  Verdacht  einer  möghchen  Abweichung 
auf  diesem  Wege  nicht  abwehren  läfst.  —  «Aber  wo  es  sich 
«um  derartiges   handelt,   da  ist  doch  auch  bei  deiner  Auf- 
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tfassung  der  Verdacht  einer  möglichen  Abweichung  nicht 
twohl  zu  beseitigen.»  —  Keineswegs!  denn  dafs  z.  B.  die 
Wirkung  auch  einmal  ohne  Ursache  entstehen  könne,  ein 
solcher  Verdacht  ist  ganz  nichtig,  weil  er  das  Non  plus  ultra 
eines  Widerspruches  sein  würde.  Man  darf  aber  den  Zweifel 
nur  so  weit  treiben,  als  dabei  keine  Widersprüche  und  sonstige 
Unmöglichkeiten  sich  einstellen,  daher  es  heifst:  „Der  Zweifel 
hat  an  dem  Widerspruche  seine  Grenze."  Wenn  es  also  fest- 
steht, dafs  eine  Sache  aus  einer  andern  entspringt,  so  steht 
damit  das  Nichtohneeinandersein  beider  fest,  und  diese  Gewifs- 
heit  des  Kausalnexus  zerlegt  sich,  je  nachdem  sie  in  der 
Wahrnehmung  perzipiert  oder  nicht  perzipiert  werden,  für 
die  Wirkung  und  ihre  Ursache  in  folgende  fünf  Glieder; 
nämlich  1.  die  Wirkung  wird  vor  ihrem  Ursprünge  nicht  wahr- 
genommen; nachdem  aber  hierauf  2.  die  Ursache  zur  Per- 
zeption  gekommen,  so  folgt  3.  auch  die  Perzeption  der  Wir- 
kung; sobald,  aber  nachdem  sie  perzipiert  worden,  4.  eine 
Nichtperzeption  der  Ursache  eintritt,  so  folgt  5.  auch  die 
•  Nichtperzeption  der  Wirkung ;  aus  dieser  fünfgliedrigen  Argu- 
mentation folgt  mit  Gewifsheit,  dafs  z.  B.  das  Feuer  und  der 
Rauch  [nicht  nur  auf  einander  folgen,  sondern]  als  Ursache 
und  Wirkung  mit  einander  verbunden  [und  somit  ein  Beispiel 
des  Nichtohneeinanderseins]  sind. 

Weiter  folgt  ein  Nichtohneeinandersein  mit  Gewifsheit  b)Aniiin4. 
aus  der  Gewifsheit  der  Identität;  und  wenn  z.  B.  der  ^im-  w™ntit&t. 
9apäbaum  [welcher  nach  dem  Satze  der  Identität  der  Summe 
seiner  Merkmale  gleich  ist,  eines  dieser  Merkmale,  z.  B.]  die 
Baumheit,  verlieren  würde,  so  würde  er  damit  sein  eigenes 
Selbst  aufgeben;  dieses  Argument  hat  bei  der  Gegenbehaup- 
tung [dafs  es  kein  Ohneeinandersein  gebe]  die  Kraft,  dieselbe 
niederzuschlagen.  Wo  aber  diese  Kraft  fehlt,  da  kann,  selbst 
wenn  das  Zusammensein  noch  so  oft  perzipiert  wairde,  dem 
Zweifel,  dafs  es  auch  Ausnahmen  erleiden  könne,  niemand 
wehren.  Dafs  aber  bei  ^imQapä  und  Baum  das  Verhältnis 
der  Identität  statt  hat,  ergibt  sich  daraus,  dafs  man  in  dem 
Satze  „dieser  Baum  [d.  h.  dieser  Gegenstand,  welcher  unter 
andern  das  Merkmal  des  Baumes  hat]  ist  eine  ^imgapä", 
beide  grammatisch  koordinieren  kann.    Diese  Koordination  als 
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Subjekt  und  Prädikat  ist  weder  bei  völliger  Nichtverschieden- 
heit  statthaft,  denn  bei  blofser  Synonymität  zweier  Begriffe 
hat  ein  gleichzeitiges  Gebrauchen  derselben  keinen  Sinn,  noch 
auch  bei  völliger  Verschiedenheit,  z.  B.  nicht  bei  Ochs  und 
Pferd  [sondern  nur  da,  wo  der  Prädikatsbegriff  unter  der 
Summe  der  Merkmale  sich  findet,  mit  welcher  der  Subjekts- 
begriff nach  dem  Satze  der  Identität  identisch  ist]. 

Somit  ist  erwiesen,  dafs  die  Folgerung  (anumänam)  von 
der   Wirkung    auf    die    Ursache    [nach    dem    Leitfaden    der 
Kausalität]  und  von  dem  Selbste  auf  das  Selbst  [nach  dem 
Leitfaden  der  Identität]  allerdings  berechtigt  ist. 
^'wSe?^"  Wollte  einer  die  Beweiskraft  der  Folgerung  immer  noch 

'^'Iribsf'''*  ^^^^^  anerkennen,  so  kann  man  ihm  zu  Leibe  gehen  wie 
folgt:  Du  behauptest  also  nur,  dafs  die  Folgerung  kein  Er- 
kenntnismittel sei.  Hierbei  führst  du  entweder  keinen  Grund 
{sädhanam,  Medius)  an,  oder  du  führst  einen  Grund  an. 
Ersteres  geht  nicht,  denn  eine  blofse  Behauptung  genügt 
noch  nicht,  das  Behauptete  zu  erweisen.  Aber  auch  letzteres 
geht  nicht;  denn  wenn  du  [auf  einen  Grund  dich  stützend] 
sagst,  die  Folgerung  ist  kein  Beweismittel,  so  führst  du  eine 
kopflose  Rede  und  verrennst  dich  [in  deinem  Unternehmen, 
beweisen  zu  wollen,  dafs  es  keinen  Beweis  gibt]  in  einen 
ähnlichen  Widerspruch,  als  wenn  du  sagtest:  meine  Mutter 
war  unfruchtbar  [indem  du  deine  Behauptung  das  eine  Mal 
durch  deine  eigenen  Worte,  wie  das  andere  Mal  durch  deine 
eigene  Person  widerlegst]. 

Ferner:  wenn  du  einen  Beweis  imd  einen  Scheinbeweis 
unterscheidest,  indem  du  unter  dieselben  zwei  einzelne,  ihnen 
als  Gattungsbegriffen  unterliegende  Fälle  subsumierst,  so  hast  7 
du  damit  von  der  Folgerung  aus  Identität  Gebrauch  gemacht 
[denn  die  Subsumption  eines  Begriffes  unter  einen  andern  als 
sein  Merkmal  beruht  auf  der  Identität  des  Begriffes  mit  der 
Summe  seiner  Merkmale].  —  Und  wiederum:  wenn  du  deine 
Übereinstimmung  mit  einem  andern  an  der  Übereinstimmung 
^  eurer  Worte  als  Merkmal  erkennst,  so  hast  du  aus  der  Wir- 
kung [den  Worten]  als  Beweisgrund  auf  die  Ursache  [den 
Sinn]  eine  Folgerung  gezogen.  -:,- Und  endlich:  wenn  du  eine 
Sache,   weil  sie  nicht  perzipiert  wird,  bestreitest,  so  host  du 
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von  der  Nichtperzipierbarkeit  als  Beweisgrund  [auf  die  Nicht- 
existenz]  eine  Folgerung  gezogen.  Und  in  diesem  Sinne  sagen 
die  Jünger  des  Tathägata  (Buddha): 

„Der  anderen  Beweisnorm  Allgemeinheit 
„Folgt  daraus,  dafs  man  andrer  Sinn  vernimmt; 
„Der  anderen  Beweisnorm  Wirklichkeit 
„Folgt  daraus,  dafs  man  etwas  leugnen  kann." 

Auch  haben  in  dieser  Frage  die  Heroen  des  Denkens  schon 
80  viele  Heldentaten  verrichtet,  dafs  wir  hier,  aus  Furcht,  unser 
Buch  über  Gebühr  anzuschwellen,  von  weitem  Erörterungen 
Abstand  nehmen  wollen. 


)  Diese  Bauddha*s  nun  pflegen  durch  eine  vielfältige  Vor- 
stellungsweise das  höchste  Ziel  des  Menschen  darzulegen.  — 
Andererseits  zerfallen  dieselben  in  vier  Sekten,  von  denen  die  vier  sekten 
MääityamiMs  die  Allnichtigkeit  (Nihilismus),  die  Togäcära'^  'deTßud- 
die  Aufsenweltnichtigkeit  (den  dogmatischen  Idealismus),  die  ^^'*°""* 
Sauträntika's  die  Erschliefsbarkeit  der  Aufsendinge  durch 
Folgerung  (den  problematischen  Idealismus)  und  die  Vaibhä- 
shika's  die  Wahrnehmbarkeit  der  Aufsendinge  (den  Realismus) 
vertreten.  Denn  wenn  auch  der  erhabene  Buddha  der  alleinige 
Lehrer  für  alle  war,  so  bilden  doch  die  von  ihm  Belehrten 
infolge  der  Verschiedenheit  der  Auffassung  diese  Vierheit, 
ähnlich  wie  nach  dem  Untergange  der  Sonne  die  Buhler, 
Diebe,  Vedaschüler  usw.,  ihrem  eigenen  Triebe  folgend,  die 
Zeit  für  gekommen  halten,  sich  zum  Stelldichein  zu  begeben, 
fremdes  Eigentum  zu  rauben,  ihren  sittlichen  Wandel  zu 
führen  usw. 

Was   aber  die  obige  Vierfachheit  der  Vorstellungsweise    Die  vier 
betrifft,   so  liegt  sie  ausgedrückt  in   der  Lehre,   dafs  alles  ^'"°**'****' 
dauerlos  und  nur  dauerlos,  Schmerz  und  nur  Schmerz, 
individuell  und  nur  individuell,  leer  und  nur  leer  sei. 

Was  nun  zunächst  die  Dauerlosigkeit  der  Augenblicks-    Aiies  ist 
eindrücke  des  Blauen  usw.  betrifft,   so  ist  dieselbe  aus  dem 
Begriffe    der  Existenz    selbst    zu    folgern.     Denn  alles,    was 
Existenz  hat,  ist  dauerlos  wie  der  Schatten  einer  Wolke;  nun 
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haben  alle  hier  vorhandenen  Wesen  Existenz,  folglich  usw. 
Und  dieser  Beweisgrund  ist  nicht  unzulänglich;  denn  durch 
die  Wahrnehmung  wird  erwiesen,  dafs  die  Augenbhcks- 
eindrücke  des  Blauen  usw.  die  als  Zweck,  Tat  und  Täterschaft 
sich  charakterisierende  Existenz  haben;  dafs  aber  alle  Existenz 
dauerlos  ist,  wird  nach  der  Regel,  dafs,  wo  das  Durchdringende 
nicht  ist,  auch  das  Durchdrungene  nicht  ist  [quidquid  repugnai 
generi,  repugnat  etiam  speciei],  daraus  geschlossen,  dafs  Suc- 
cession  und  Nicht-Succession  (Simultaneität),  und  folghch  auch 
der  von  ihnen  durchdrungene  [unter  ihnen  zu  subsumierende] 
Begriff  der  Existenz,  von  dem  Begriffe  der  Nichtdaueriosig- 
keit  ausgeschlossen  werden.  Es  werden  also  Zweck,  Tat  und 
Täterschaft  von  Succession  und  Nicht-Succession  (Simultaneität) 
durchdrungen;  Succession  und  Nicht-Succession  aber  lassen 
keine  MögUchkeit  aufser  sich  zu;  denn  eine  solche  wäre  ein 
eklatanter  Widerspruch  nach  der  Regel; 

„Wo  gegenseitige  Ausschliefsnng  besteht,  ''  ^ 

„Ist  keine  Möglichkeit  mehr  aufser  beiden; 
„Auch  keine  Einheit  dessen,  was  sich  ausschliefst, 
„Weil   es   im   blofsen  Ausdruck   schon   [d.  b.  kontradiktorisch]   sich 

ausschliefst." 

Indem  also  Succession  und  Nicht-Succession  [Simultaneität] 
aufserhalb  der  Sphäre  des  Beharrhchen  hegen,  schhefsen  sie 
auch  die  bezweckende  Tat  von  dieser  Sphäre  aus  und  ver- 
legen somit  die  Existenz  in  den  Bereich  des  Daueriosen,  was 
zu  beweisen  war.  —  «Aber»,  so  könnte  man  einwe'nden,  • 
«warum  soll  denn  nicht  auch  in  dem  Bereiche  des  Nicht- 
« daueriosen  die  Täterschaft  einer  etwas  bezweckenden  Tat 
«möglich  sein?»  —  Eine  solche  Annahme  ist  ungereimt,  weil 
sie  folgendes  Dilemma  nicht  aushält.  Nämlich :  soU  das  Be- 
harrliche zur  Zeit  des  Verrichtens  der  bezweckenden  Tat  in  der 
Gegenwart  imstande  sein,  vergangene  oder  zukünftige  Zweck- 
taten zu  verrichten  (A)  oder  nicht  (B)  ?  Im  erstem  FaUe  (A) 
können  beide  gar  nicht  unterbleiben,  weil  was  zu  etwas  fähig 
ist,  sich  dieser  Fähigkeit  nicht  entheben  läfst,  indem  wir  dann 
die  Eventual-Folgerung  ziehen:  was  zu  einer  Zeit  fähig  ist, 
etwas  zu  vollbringen,  das  mufs  es  zu  dieser  Zeit  vollbringen,' 
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wie  z.  B.  die  Vollständigkeit  [der  ursächhchen  Bedingungen] 
die  ihr  entsprechende  Wirkung;  nun  ist  die  in  Rede  stehende 
Wesenheit  dazu  fähig,  folglich  usw.  —  Bei  der  zweiten  An- 
nahme hingegen  (B)  kann  das  Beharrliche  die  Zwecktat  über- 
haupt niemals  verrichten,  da  das  Vollbringen  einer  bezwecken- 
den Tat  nur  von  der  vollständigen  Fähigkeit  dazu  abhängt; 
und  wenn  etwas  zu  irgendeiner  Zeit  eine  bestimmte  Wirkung 
nicht  vollbringt,  so  war  es  dazu  zu  dieser  Zeit  und  an  diesem 
Orte  eben  nicht  imstande,  wie  z.  B.  ein  gesätes  Steinkörnchen 
keine  Pflanze  hervorbringen  kann.  Somit  folgt,  dafs  jene  Wesen- 
heit unmöglich  in  der  gegenwärtigen  Zeit  des  Vollbringen  s 
zweckmäfsigcr  Taten  vergangene  oder  zukünftige  Zwecktaten 
vollbringen  kann  (A)  und  umgekehrt  (B).  —  « Aber  vielleicht 
«kann  das  BeharrKche  durch  der  Succession  teilhafte  Hilfs- 
«mittel  im  Verlaufe  des  Vergangenen  und  Zukünftigen  die  [zum 
«Handeln]  erforderiiche  Bedingung  erfüllen?»  — Hier  müssen 
wir  den  Herrn  Opponenten  bitten,  sich  darüber  auszusprechen, 
ob  die  gedachten  Hilfsmittel  dabei  jener  Wesenheit  Hilfe  leisten 
sollen  (A)  oder  nicht  (B).     Wenn  nicht  (B),  so  kommen  sie 
überhaupt  nicht  in  Betracht,  denn  wenn  sie  nichts  wirken,  so 
kann  auch  eine  bestimmte  Wesenheit  ihnen  nicht  zugesprochen 
werden.    Sollen  hingegen  (A)  die  Hilfsmittel  Mithilfe  gewähren, 
so  fragt  sich  weiter,  ob  jene  Mithilfe  von  der  Wesenheit  ver- 
schieden ist  (a)  oder  nicht  (b).    Ist  sie  (a)  verschieden,  nun,  so 
ist  jenes  Hinzukommende  die  Ursache  und  nicht  die  Wesenheit 
in   ihrer  Nichtdauerlosigkeit ,    indem  die  Wirkung  nach  dem 
Sein  oder  Nichtsein  jenes  hinzukommenden  Überschusses  sich 
richtet.     Darum  heifst  es: 

„Des  Himmels  Regen  und  Sonnenschein 

„Kommt  zur  Wirkung  erst  auf  der  Haut  allein; 

„Ist  die  Seele  der  Haut  gleich,  so  ist  sie  vergänglich, 

„Ist  dem  Himmel  sie  gleich,  nicht  für  Wirkung  empfänglich." 

Oder  ist  die  Wesenheit  so  geartet,  dafs  sie  nur  zusammen 
mit  jenen  Hilfsmitteln  ihre  Wirkung  vollbringt,  nun  dann 
braucht  man  ja  nur  jene  Hilfsmittel  recht  fest  zu  halten  und 
ihnen,  falls  sie  fort  wollen,  einen  Strick  um  den  Hals  zu 
binden,  um  die  beabsichtigte  Wirkung  zu  erzielen,  denn  die 
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eigene  Natur  läuft  ja  doch  nicht  weg  [d.  h.  auch  in  diesem 
Falle  wird  der  Ausschlag  allein  durch  die  Hilfsmittel  gegeben]. 
Ferner:  soll  der  durch  die  Hilfsmittel  gebildete  Überschufs 
seinerseits  wieder  zur  Annahme  eines  andern  Überschusses 
[als  seiner  Ursache]  Anlafs  geben  (a)  oder  nicht  (ß)?  In 
beiden  Fällen  hageln  die  erwähnten  Einwürfe  [eines  regressus 
in  infinitum]  wie  ein  Steinregen  auf  euch  herab.  Nämlich, 
soll  (a)  der  Überschufs  wieder  einen  andern  Überschufs  ver- 
anlassen,  nun  so  tritt  der  Ubelstand  eines  vielköpfigen  re- 
11  gressus  in  infinitum  ein.  Denn  wenn,  damit  der  Überschufs 
produziert  werde,  ein  weiteres  Hilfsmittel  vorausgesetzt  werden 
mufs,  so  bilden  die  sich  gegenseitig  voraussetzenden  Über- 
schüsse und  Hilfsmittel  eine  unendhche  Reihe,  und  dieses  ist 
der  erste  regressus  in  infinitum^  den  ihr  anzutreten  habt.  So 
kann  z.  B.  nur  dann,  wenn  ein  durch  Wasser,  Wind  und 
viele  andere  Dinge  als  Hilfsmittel  gebildeter  Überschufs  zu 
dem  Samen  hinzugenommen  wird,  der  Same  als  wirkungs- 
kräftig betrachtet  werden,  denn  sonst  würde  auch  ohne  die 
Hilfsmittel  der  erforderliche  Überschufs  sich  einstellen  können ; 
indem  also  der  Same  den  Überschufs  sich  zugesellt,  gesellt 
er  ihn  sich  nur  so  zu,  dafs  der  Überschufs  von  jenen  Hilfs- 
mitteln abhängt;  denn  im  andern  Falle  würde  die  Hilfeleistung» 
jederzeit  gegenwärtig  sein,  mithin  auch  das  Aufgehen  der 
Pflanze  aus  dem  Samen  jederzeit  erfolgen.  Die  Hilfsmittel 
also,  indem  sie  den  Überschufs  als  Zweck  verfolgen,  bringen 
eben  dadurch  einen  zweiten  Überschufs  zu  dem  Samen  herbei. 
Da  aber,  auch  wenn  diese  Hilfereichung  besteht,  der  Same 
erst  dann  keimen  kann,  nach  obiger  Regel,  wenn  noch  ein 
Hilfsmittel  an  ihn  herantritt,  so  bilden  die  durch  die  Hilfs- 
mittel hervorzubringenden  und  auf  den  Samen  bezüglichen 
Überschüsse  einen  regressus  in  infinitum^  welchen  wir  hiermit  . 
als  den  ersten  konstatieren,  in  den  ihr  verfallt.  —  Was  femer 
die  Mithilfe  [updkära  jener  Hilfsmittel,  sahakärin\^  'W'ie  sie  um 
der  Wirkung  willen  erforderUch  ist,  betrifft,  so  erzeugt  die- 
selbe entweder  unabhängig  von  dem  Samen  usw.  oder  in  Zu- 
sammenhang mit  demselben  die  Wirkung.  Im  erstem  Falle 
würde  sich  ergeben,  dafs  der  Same'  usw.  gar  nicht  Ursache 
wäre.     Im  letztem  Falle  mufs   der  Mithilfe   ein  Überschufs 
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zugesellt  werden  durch  den  als  Bedingung  erforderlichen  Samen, 
ebenso  diesem  wieder  durch  ein  anderes  und  wieder  anderes 
und  so  fort,  wodurch  eine  unendhche  Reihe  der  durch  den 
Samen  als  Überschufs  begründeten  Überschüsse  entsteht,  und 
dies  ist  der  zweite  regressus  in  infinitum^  dem  ihr  unweiger- 
lich anheimfallt.  —  In  derselben  Weise  ist  es  endhch  [drittens, 
aufser  Hilfsmittel  und  Samen]  die  bei  dem  Samen  als  Sub- 
jekte erforderliche  Mithilfe,  welche  sich  ihrerseits  wieder  auf 
eine  andere  Mithilfe  stützen  mufs,  woraus  sich  ebenfalls  eine 
unendliche  Reihe  der  auf  dem  zur  Mithilfe  dem  Samen  zu- 
zugesellenden  Überschüsse  beruhenden  Überschüsse  ergibt, 
worin  der  dritte  regressus  in  infinitum  besteht,  der  euer  Bestehen 
bedrängt.  —  (ß  fehlt.)  —  Oder,  wenn  ihr  in  dieser  Bedrängnis 
zu  jener  andern  Alternative  (b)  greift  indem  ihr  annehmt, 
dafs  der  durch  die  Hilfsmittel  gebildete  Überschufs  von  der 
Wesenheit  selbst  nicht  verschieden  ist,  nun,  dann  ist  jene 
ganze  frühere,  [starre]  des  Überschusses  nicht  fähige  Wesen- 
heit verschwunden,  und  eine  andere,  des  Überschusses  Tähige 
Wesenheit  ist  an  ihre  Stelle  getreten,  welche  wirklich  unsere 
[die  Dauerlosigkeit  aller  Dinge  bezeichnenden]  Ausdrücke  wie 
„wirkungskräftig"  (kurvadrüpa)  usw.  verdient,  damit  aber  hat 
dann  auch  mein  Wunschbaum  seine  Frucht  gebracht  [d.  h.  die 
Dauerlosigkeit  aller  Dinge  ist  zugestanden]. 

Es  ist  also  somit  eine  bezweckende  Tat  des  Nichtdauer-2.untervox- 
losen   nicht  zu  begreilen,    und    ebensowenig   lafst   sich  die-  dersimui- 
selbe  auf  dem  Wege  der  Nicht-Succession  (Simultaneität)  be-    **^®*** 
greif  lieh  machen,   indem  die  Sache  an  folgendem  Dilemma 
scheitert.     Nämlich,  jene  gleichzeitig  die  ganze  Wirkung  zu 
vollbringen  fähige  Wesenheit  bleibt  als  solche  entweder  auch 
in  der  darauffolgenden  Zeit  bestehen  oder  nicht.     Im  erstem 
Falle  mufs  ebensogut  wie  in  der  gegenwärtigen  Zeit  auch  zu 
«jeder    künftigen    Zeit    ein    ebenso    grofses    Vollbringen    der 
Wirkung  sich  einstellen.     Im  zweiten  Falle  würde  die  Hoff- 
nung auf  ein  Funktionieren  des  Beharrlichen  ein  ebenso  ver- 
lorenes Liebesmühen  sein,  wie  das  Erzielen  einer  Pflanze  aus 
einem  Samen,   welchen   die   Mäuse   gefressen  haben.     Nein! 
alles,  was  entgegengesetzten  Zuständen  unterworfen  ist,  das 
ist  ein  von  sich  verschiedenes,  so  wie  Kälte  und  Wärme;  nun 
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ist  dieses  Ding  hier  entgegengesetzten  Zuständen  unter- 
worfen ;  folglich  usw.  Mit  dieser  Argumentation  läfst  sich  an 
[allem  z.  B.]  der  Wolke  die  Unzulässigkeit  [eines  beharrlichen 
Wesens]  erweisen.  Dieser  Beweisgrund  findet  seine  Anwendung 
auch  auf  euer  Beharrliches  [auch  dieses  ist  in  Wahrheit  ein 
Wechselndes].  Denn  zunächst  steht  fest,  dafs  bei  ihm  im 
Laufe  der  Zeit  der  Fall  und  Gegenfall  eintreten  müssen,  dafs 
es  befähigt  ist,  etwas  zu  bewirken  oder  nicht  zu  bewirken, 
imd  dafs  es  nicht  befähigt  ist,  etwas  zu  bewirken  oder  nicht 
zu  bewirken.  Von  diesen  vier  Möglichkeiten  sind  zwei,  nämhch 
der  Fall  und  Gegenfall,  welche  die  Unfähigkeit  zu  wirken 
[und  nicht  zu  wirken]  erweisen,  soeben  besprochen  w^orden 
[kann  es  jetzt  wirken,  so  mufs  es  jederzeit  wirken  (Gegen- 
fall); —  kann  es  künftig  nicht  wirken,  so  kann  es  auch  jetzt 
nicht  wirken  (Fall)].  Es  bleiben  noch  Fall  und  Gegenfall  zu 
erörtern,  inwieweit  ihm  die  Fähigkeit  [nicht  zu  wirken  und 
zu  wirken]  zugesprochen  werden  kann.  Nämlich :  wenn  etwas 
zu  einer  Zeit  zur  Hervorbringung  von  etwas  nicht  fähig  ist, 
so  bringt  es  dasselbe  zu  dieser  Zeit  nicht  hervor,  so  wenig 
wie  das  Steinkörnchen  die  Pflanze;  nun  ist  dieses  Ding  hier 
[welches  ihr  für  ein  Beharrliches  anseht]  nicht  befähigt,  zur 
Zeit  des  gegenwärtigen  Bewirkens  der  bezweckenden  Tat  die 
vergangenen  oder  zukünftigen  Zwecktaten  zu  bewirken;  folg- 
lich usw.;  dieses  ist  der  Fall.  Und  weiter:  wenn  etwas  zu 
einer  Zeit  etwas  bewirkt,  so  ist  es  zu  dieser  Zeit  und  an 
diesem  Orte  fähig  es  zu  bewirken,  wie  z.  B.  die  vollständige 
Ursache  ihre  Wirkung;  nun  bewirkt  dieses  Ding  hier  in  der  ^" 
vergangenen  und  zukünftigen  Zeit  die  jenen  Zeiten  ent- 
sprechenden Zwecktaten  als  die  Wesenheit  [zu  welcher  es 
dann  geworden  sein  wird];  folglich  usw.  Dies  ist  der  dem 
Falle  entgegengesetzte  Gegenfall. 

In  Summa  also :  da  bei  der  gegnerischen  Ansicht  die  von 
ihnen  vertretene  Beharrhchkeit  aus  dem  Bereiche  der  Suc- 
cession  und  Simultaneität  ausgeschlossen  ist,  und  somit  für 
diese  beiden  alle  Existenz  durchdringenden  und  befassenden 
Sphären  keine  Berechtigung  hat,  so  folgt,  dafs  alle  Existenz, 
da  ihr  Durchdrungensein  von  dem  aus  dem  Kreise  des  Be- 
harrlichen   Ausgeschlossenen    sich   herausstellt    und    folglich. 
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weil  doch  die  eine  oder  andere  Eventualität  statthaben  mufs, 
ihr  Durchdrungensein  von  dem  Kreise  des  Nichtbeharrlichen 
sich  ergibt,  nur  und  allein  bestehen  kann  bei  der  Annahme 
der  Dauerlosigkeit  aller  Dinge.  Dieses  Ergebnis  wird  von 
Jnäna9ri  zusammengefafst,  wie  folgt: 

„Was  immer  existiert,  ist  dauerlos, 
„Gleichwie  die  Wolke;  existierend  aber 
„Sind  alle  diese  Wesen,   die  wir  kennen. 
„Die  Kraft  des  Existierens  aber  zeigt  sich 
„Nur  an  der  Zwecktat  hier,  woraus  zu  folgern, 
„Dafs  für  Beharrliches  sie  nicht  erweislich.     ' 
„Auch  sind  zwei  Dinge  nie  auf  eine  Weise, 
„Weil  nie  des  einen  Werk  dem  andern  zukommt; 
„Aus  beiden  aber  [Folge  und  Zugleichsein] 
„Ergibt  die  Augenblicksvernichtung  sich 
„Und  ruht  in  des  Beweises  Vollgewifsheit." 

Übrigens  darf  man  nicht  mit  KanabhaJcsha  (Kanada)  und  Realität  dM 
AJcshacarana  (Gotama)  und  andern  annehmen,  dafs  die  Existenz  "^eatSäSJ^* 
bedingt  sei  durch  Teilnahme  an  der  Allgemeinheit  {sämänyam^ 
der  allgemeinen  Wesenheit)  des  Existierens,  weil  dann  die 
Kategorien  der  Allgemeinheit  (sämänyam),  des  Unterschiedes 
(vigesha)  und  der  Inhärenz  (saniaväya)  selber  keine  Existenz 
haben  würden.  Auch  hilft  es  nichts  anzunehmen,  dafs  dabei 
das  Wort  „Existieren"  eine  eigentümliche  Art  des  Existierens 
bedeute,  weil  erstens  bei  dieser  Annahme  eine  zu  grofse 
13  Kompliziertheit  der  bewirkenden  Gründe  eintreten  würde, 
weil  zweitens  die  Sache  an  dem  Dilemma  scheitert,  dafs 
das  Allgemeine  in  dem  Einzelnen  weder  enthalten  noch 
nicht  enthalten  sein  kann,  und  weil  endhch  drittens  die  An- 
nahme, dafs  eine  allgemeine  Existenzform  (dJcära,  elSoc)  durch 
alle  die  verschiedenen  Momentanwesen,  durch  Senfkörner, 
Berge  usw.  sich  hindurch  erstrecke  wie  die  Schnur  durch  die 
Perlen  und  die  Qualität  durch  die  Minimalteile  der  Wesen, 
nichts  Einleuchtendes  hat.  —  Und  wie?  Soll  jene  Allgemein- 
heit allgegenwärtig  oder  nur  in  ihren  eigenen  Substraten  all- 
gegenwärtig sein  ?  Im  erstem  Falle  würde  eine  Vermengung 
aller  Substanzen  die  Folge  sein  sowie  das  Verfallen  in  einen 
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vom  Systeme  verworfenen  Satz,  denn  Pragasiapäda  lehrt,  dafs 
sie  nur  in  ihren  eigenen  Objekten  allgegenwärtig  sei.  Aber 
wie  weiter,  wenn  das  der  FaU  ?  Wenn  die  Allgemeinheit,  wie 
sie  in  dem  vorhandenen  Kruge  vorhegt,  sich  mit  einem 
anderswo  entstehenden  Kruge  verbindet,  tut  sie  dieses  dann, 
indem  sie  aus  jenem  in  diesen  hineinfährt  oder  nicht  hinein- 
fährt? Im  erstem  Falle  wird  sie  zu  einer  Substanz,  im  letztem 
wird  es  unmöglich,  dafs  sie  sich  mit  dem  Dinge  verbindet. 
—  Und  weiter:  wenn  der  Krug  vergeht,  was  wird  dann  aus 
der  Allgemeinheit?  Bleibt  sie  bestehen,  oder  vergeht  sie,  oder 
geht  sie  an  einen  andem  Ort?  Soll  sie  bestehen  bleiben,  so 
verfällt  sie  in  Substratlosigkeit ;  soll  sie  vergehen,  so  verliert 
die  Behauptung  ihrer  Ewigkeit  allen  Gmnd  der  Begründung; 
soll  sie  an  einen  andern  Ort  gehen,  so  verfallt  ihr  darein, 
dieselbe  als  eine  Substanz  zu  betrachten.  In  dieser  Weise 
von  dem  Untiere  Kritik  verschlungen,  verhört  die  Allgemein- 
heit alle  Beweiskraft.     Darum  heifst  es: 

„Indem  am  einen  Ort  sie  weilt,  entspringt  sie 

„An  einem  andem,  der  von  ihm  verschieden, 

„Und  geht  dabei  doch  nicht  von  jenem  fort; 

„Ein  solches  Treiben  grenzt  an  Zauberkunst! 

„Wo  sie  als  Wesen  in  dem  Dinge  weilt,  ** 

„Da  ist  sie  mit  dem  Ding  verbunden  nicht, 

„Und  doch  durchdringt  den  Raum  sie,  den  es  ausfüllt. 

„Ein  grofses  Wunder,  das  sie  da  verrichtet! 

„Sie  wandert  nicht  und  war  doch  nicht  vorhanden 

„Wo  jetzt  sie  ist  und  künftig  nicht  mehr  ist; 

„Auch  ist  sie  nicht  der  Teilung  unterworfen 

„Und  flieht  doch  nicht  das  vorige  Substrat,   — 

„0,  welche  Kette  von  Verlegenheiten."  — 

«Aber  worauf  gründet  sich  denn  die  Vorstellung  von  ihrem  Ent-  n 
«haltensein  in  den  Dingen?»  —  Sie  gründet  sich  nur  auf  die 
Ausschhefsung  dessen,  was  von  ihr  verschieden  ist,   womit 
sich  Ew.  Wohlgeboren  beruhigen  mag.    Der  Worte  sind  genug 
gewechselt!* 

*  alam  atiprasangena  ist,  wie  es  scheint,  der  im  Prologe  der  Dramen 
üblichen  Schlufsphrase  alam  ativistarena  nachgebildet,  welche  dem  Sinne 


Dafs  der  ganze   Samsära  seinem  Wesen   nach  Schmerz    AUe«  m 
ist,  ist  die  gemeinschafthche  Anschauung  aller  Autoritäten;    ^•^^*'^ 
denn  sonst  wäre  es  ja  nicht  denkbar,   dafs  alle  seine  Auf- 
hebung verlangten  und  mit  den  Mitteln  dieser  Aufhebung  sich 
beschäftigten.    Man  hat  somit  anzunehmen,  daXs  alles  Schmerz 
und  nichts  als  Schmerz  ist. 

«Alles  ist  Schmerz,  sagt  ihr,  wie  z.  B.  was?  gebt  uns 
1*  «doch  ein  Beispiel,  welches  die  Sache  erläutert!»  —  Unmög-  Auet  ist 
lieh !  denn  die  individuellen  Augenblickswesen  haben  eben  *^ 
wegen  dieser  ihrer  Augenblicklichkeit  keinerlei  Wesens- 
gemeinschaft, daher  man  nicht  sagen  kann,  dieses  sei  jenem 
ähnlich.  Man  hat  daher  anzunehmen,  dafs  alles  individuell 
und  nur  individuell  ist.  • 

Ebenso  hat  man  ferner  anzunehmen,  dafs  alles  leer  und  aiim  ist 
nur  leer  sei.  Denn  [wenn  ich  z.  B.  Perlmutter  für  Silber 
halte],  so  habe  ich  weder  im  Traunie  noch  im  Wachen  dieses 
Silber  gesehen,  und  wenn  ich  es  gleichwohl  perzipiere,  so 
perzipiere  ich  eine  entschiedene  Negation.  [Und  so  ist  in 
allen  Fällen  die  Perzeption  des  Dauerlosen  als  ein  Seiendes 
nur  Perzeption  eines  Negativen.]  Wäre  nun  das  Gesehene 
real,  dann  müfsten  auch  [alle  dabei  in  Betracht  kommenden 
Momente,  nämhch]  das  vom  Gesehenen  verschiedene  Sehen 
ferner  die  Hocceität  des  Substrates,  ferner  das  darauf  über- 
tragene Silbersein  usw.  und  endhch  die  in  ihrer  Verbindung 
sich  betätigende  Inhärenz  real  sein,  und  das  hat  doch  noch 
nie  jemand  behauptet.  Man  darf  aber  nicht  sein  Essen  mir 
halb  verdauen,  und  es  geht  nicht  an,  den  einen  Teil  des  Huhnes 
zum  Braten  und  den  andem  zum  Eierlegen  zu  bestimmen.  Ist 
also  von  den  fünf  Momenten  des  Übertragenen,  des  Substrates, 
ihrer  Verbindung,  der  Handlung  des  Sehens  und  des  sehenden 
Subjektes  [besser  vielleicht:  des  gesehenen  Objektes,  drishtdr. 
narrt  zu  lesen]  eines  oder  mehr  als  eines  nicht  real,  ist  es  ein 
blofs  Negatives,  so  folgt  unweigerlich,  dafs  das  Ganze  nicht  *^ 
real  ist.  So  hat  schon  der  verehrungswürdige  Buddha  ge- 
lehrt.    Nim  aber  konmien  seine  Schüler. 


nach  obigem  Verse  aus  dem  Vorspiele  des  Goetheschen  Faustes  ungefähr 
entspricht. 
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Schale  der 

Mddhya- 

mika^a 

(Nihilisten). 


Und  da  sind  zunächst  die  höchst  scharfsinnigen  3Iädhya- 
miJca's  (Nihihsten),  welche  folgenderraafsen  argumentieren. 
Wie  der  Bettler  seine  Füfse  allmählich  immer  weiter  vorsetzt 
[immer  mehr  verlangt,  je  mehr  man  ihm  gibt],  so  müssen  wir 
auf  Grund  der  Augenblicksvernichtung  und  der  andern  Zu- 
geständnisse darauf  dringen,  dafs  auch  die  der  Objektwelt 
analoge  Empfindungswelt,  dafs  ferner  der  auf  ihr  beruhende 
gesamte  Inbegriff  der  Wahrheit  als  eine  Täuschung  abzu- 
weisen ist,  und  dafs  nur  Ruhe  zu  finden  ist  in  der  Erkenntnis, 
dafs  alles  leer  und  nichtig  ist.  Die  Wahrheit  besteht  somit 
in  dem  von  dem  ganzen  Vierecke  (Tetralemma)  des  Seins, 
Nichtseins,  Beidesseins  und  Keinsvonbeidenseins  befreiten 
Nichts.  Ein  Beispiel  mag  dies  erläutern.  Wenn  das  Wesen 
des  Kruges  in  der  ReaUtät  bestünde,  so  würde  die  Bemühung, 
ihn  erst  hervorzubringen,  zwecklos  sein  [denn  er  hätte  ja 
schon  Realität].  Bestünde  hingegen  das  Wesen  des  Kruges 
in  der  Nichtrealität,  so  würde  derselbe  Einwand  zu  machen 
sein  [keine  Bemühung  könnte  ihm  dann  ReaHtät  geben].  Denn 
es  heifst: 

„Das  Seiende  hat  ürsach*  nicht  auf  Erden, 
„Es  ist  dem  Raum  und  Ähnlichem  vergleichbar; 
„Das  Nichtseiende  kann  nie  Wirkung  werden, 
„Es  bleibt  wie  Ätherblumen  unerreichbar." 

Was  hingegen  die  beiden  andern  MögHchkeiten  des  Tetra- 
lemmas betrifft,  so  sind  dieselben  als  in  sich  widersprechend 
unzulässig.  Darum  sagt  der  Verehrungswürdige  (Buddha)  im 
Alanhdrävatära : 

„Was  die  Erkenntnis  als  Bestimmung  gibt 
„Den  Dingen,  das  ist  nicht  ihr  eigenes  Wesen; 
U  „Ihr  Wechseln  ist  in  Worten  unausdrückbar 

„Und  zeigt,  dafs  eigenen  Wesens  sie  ermangeln." 

Und  ferner: 

„Das  überzeugt  mit  Wirklichkeitsbeweiskraft, 
„Was  uns  die  Weisen  von  den  Dingen  sagen: 
„Im  Augenblicke,  wo  wir  sie  erkennen, 
..In  diesem  Augenblick  sind  sie  zerronnen": 


if 


y 
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d.  h.  in  keiner  der  obigen  Möglichkeiten  kann  man  Fufs 
fassen.  Und  doch  erfolgt  die  Beschäftigung  mit  den  ge- 
sehenen Dingen  nicht  so,  wie  die  Beschäftigung  mit  den 
Traumbildern,  durch  eine  blofse  Einkehr  m  uns  selbst.  Darum 
heifst  es  auch: 

„Verschieden  ist  die  Auffassung  gar  sehr 
„Von  eines  holden  Weibes  schönem  Leibe, 
„Bei  einem  Büfser,  Liebhaber  und  Hunde. 
„Der  Büfser  denkt:  sie  ist  ein  Leichnam  blofs, 
„Der  Liebende:  sie  ist  der  Liebe  wert, 
„Der  Hund:  sie  wäre  wohl  ein  gutes  Fressen." 

Wenn  in  dieser  Weise  auf  Grund  jener  vier  Grund  Vorstellungen 
[von  der  Dauerlosigkeit,  Schmerzartigkeit,  Individuellheit  und 
Leerheit  der  Dinge]  alle  Wahngebilde  zerflossen  sind,  so  ist 
damit  das  absolute,  nichtsgestaltige  Nirvänam  vollbracht,  das 
Ziel  erreicht,  und  jede  weitere  Belehrung  überflüssig. 

Zweierlei  liegt  dem  Schüler  ob:  die  Hingebung  (yoga) 
und  die  Nachfolge  (äcdra);  die  Hingebung  besteht  in  der  hin- 
gebenden Befragung  des  Meisters,  um  dadurch  das  Unerkannte 
zu  erkennen;  die  Nachfolge  besteht  in  der  Verwirklichung 
der  Lehren  des  Meisters.  Sofern  nun  die  eben  besprochene 
Richtung  in  der  Verwirklichung  der  Lehren  des  Meisters  das 
Höchste  leistet,  hingegen  in  der  hingebenden  Befragung,  die 
ihnen  überflüssig  erscheint,  das  Geringste,  werden  sie  Mädhya- 
mikä's  (die  Mittlern,  das  Zentrum)  genannt. 

Eine  andere  Richtung  der  Buddhisten,  welche  der  vom  schuieder 
Meister  gelehrten  Vierheit  der  Annahmen  [der  Dauerlosigkeit,  ^dogm^-* 
Schmerzartigkeit,    Individuellheit    und    Leerheit    der   Dinge]  ideaStTn) 
sowie  der  Nichtigkeit  der  Aufsenwelt  zustimmen,  was  hingegen 
die  Nichtigkeit  der  Innenwelt  betrifft,   die  Frage   aufwerfen, 
wie  es  nur  möglich  sei,  ihr  zuzustimmen,  die  Buddhisten  dieser 
Richtung  werden  um   dieser  Frage  (paryanuyoga)  willen  all- 
gemein bezeichnet  als   die    Yogdcdra's.     Ihre  Argumentation 
ist  nämlich  wie  folgt.    Die  Empfindung  selbst  mufs  man  doch 
als  wahr   anerkennen,    denn  sonst  würde  WeltbUndheit  die 
Folge  sein.    Daher  sich  Bharmdkirti  vernehmen  läfst: 


J'K  ".I   J" 


218  I^Ie  philosophischen  Systeme. 

„Wer  nicht  zugibt  Wahrnehmungs-Innewerdung,  , 

„Kann  nicht  der  Dinge  Anschauung  begreifen."  , 

Eine  Erkenntnis  von  Aufsendingen  ist  freilich  unmöglich,  da 
sie  an  folgendem  Dilemma  scheitert.  Die  Sache,  welche  von 
der  Erkenntnis  aufgefafst  wird,  ist  entweder  aus  einem  Sein 
hervorgegangen  oder  nicht  hervorgegangen ;  das  erstere  nicht, 
weil,  was  hervorgegangen  [wegen  der  Dauerlosigkeit  der 
Dinge]  keinen  Bestand  hat;  das  letztere  nicht,  weil,  was  nicht 
hervorgegangen,  auch  keine  Existenz  besitzt.  Oder  meinst 
du  vielleicht,  dafs  die  schon  vergangene  Sache  von  der  Er- 
kenntnis, indem  sie  dieselbe  erzeuge,  erkannt  werden  könne? 
Auch  das  ist  Kindergeschwätz,  weil  es  der  Tatsache  wider- 
16  spricht,  dafs  das  Vorgestellte  gegenwärtig  vorhanden  zu  sein 
scheint;  femer  weil  dann  auch  die  Sinnesorgane  [da  auch  sie 
bei  der  erwähnten  Erzeugung  der  Erkenntnis  beteiligt  sind] 
zugleich  mit  vorgestellt  werden  müfsten.  Ferner :  welcher  Art 
ist  das,  was  man  auffafst?  Fafst  man  Atome  auf  oder  etwas, 
was  noch  aus  Teilen  besteht?  Letzteres  ist  nicht  mögUch, 
weil  es,  von  anderem  zu  schweigen,  durch  das  Dilemma  von 
dem  Ganzen  und  den  einzelnen  Teilen  ausgeschlossen  wird 
[das  Ganze  kann  nicht  aufgefafst  werden,  weil  seiner  Teile 
unendhch  viele  sind,  und  einzelne  Teile  desselben  nicht,  weil 
dieses  keine  Auffassung  des  Ganzen  geben  würde.  Eine  andere 
Erklärung  läfst  sich  aus  (Järiralca- Mimänsd  p.  529  S.  335 
unserer  Übersetzung  entnehmen].  Aber  auch  ersteres  ist  nicht  i» 
möghch,  weil  die  Atome  übersinnlich  sind,  imd  weil  die  gleich- 
zeitige Verbindung  des  Atomes  mit  der  Sechsheit  seiner  Seiten 
[oben,  unten,  vorn,  hinten,  links,  rechts]  seine  Atomnatur 
aufheben  würde.    Denn  es  heifst: 

» 

„Zugleich  verbunden  mit  der  Seiten  Sechsheit, 
„Zerlegt  sich  in  sechs  Teile  das  Atom.  ,^ 

„Meint  ihr,  dafs  alle  sechs  an  einem  Orte? 
„Dann  als  Atom  kann  jeder  Klumpen  gelten." 

Somit  ist  ein  über  das  Bewufstsein  hinaushegendes  auf- 
zufassendes Objekt  nicht  vorhanden,  und  es  ist  vielmehr  das 
aus  den  Objekten  als  seinem  Wesen  bestehende  Bewufstsein, 
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welches  aus  sich  selbst  heraus,  wie  ein  Licht,  sein  eigenes 
Wesen  offenbart.     Darum  heifst  es: 

„Nichts  anderes,  vom  Bewufstsein  wahrnehmbares, 
„Noch  Wahrnehmung  gibt's,  die  von  ihm  verschieden. 
„Ergreifer  und  Ergriffenes  mangeln  beide; 
„Drum  leuchtet  das  Bewufstsein  aus  sich  selbst." 

Auch  läfst  sich  die  Wesenseinheit  des  ergriffenen  Objektes 
und  des  ergreifenden  Subjektes  durch  Folgerung  erweisen. 
Denn  was  dui'ch  irgendeine  Empfindung  empfunden  wird, 
das  ist  von  dieser  selbst  nicht  verschieden,  wie  z.  B.  das 
Selbst  nicht  von  dem  Bewufstsein;  nun  werden  alle  Eindrücke 
des  Blauen  usw.  durch  Empfindung  empfunden ;  folglich  usw. 
Wäre  nämhch  ein  Unterschied  zwischen  dem  Dinge  und 
seiner  Vorstellung,  so  wäre  nicht  zu  begreifen,  warum  gerade 
jetzt  dieses  Ding  und  diese  Vorstellung  verbunden  sein  sollen, 
da  eine  Wesensidentität  als  Ursache  dieser  Notwendigkeit 
nicht  vorläge,  somit  ein  zwingender  Grund  für  das  Entstehen 
der  Vorstellung  nicht  vorhanden  sein  würde.  Es  ist  also  ein 
blofser  Schein,  als  ob  die  Innewerdungen  von  Objekt  imd 
Subjekt  getrennt  wären,  welcher  ähnlich  dem  Scheine,  als  ob 
zwei  Monde  wären,  wo  nur  einer  ist,  auf  einem  blofsen  Irr- 
tume  beruht,  und  auch  die  Anschauung  der  Aufsendinge  hat 
ihren  Grund  nur  in  den  anfanglosen,  in  ununterbrochener 
Reihenfolge  verlaufenden  und  vom  Bewufstsein  unabtrenn- 
baren Vorstellungen.     Darum  heifst  es: 

„Weil  mit  einander  perzipiert  sie  werden, 
„Sind  untrennbar  das  Blau  und  Blaubewufstsein ; 
„Dafs  sie  verschieden,  ist  nur  irrige  Meinung, 
„Wie  bei  dem  Mond,  der  nicht  zweifach  vorhanden. 
„Unteilbar  bleibt  doch  des  Bewufstseins  Selbst 
„Bei  allem  Wechselspiel  der  Anschauungen, 
„Und  Schein  nur  ist's,  als  läge  eine  Trennung 
„In  des  Objekts,  in  des  Subjekts  Auffassung." 

Übrigens  darf  man  nicht  denken,  als  wären  darum  an  Würze^ 

Kraft  und  Mürbigkeit  ein  eingebildetes  Zuckergebäck  und  ein 

17  gekauftes  Zuckergebäck  mit  einander  gleich;  denn  wenn  auch 
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in  Wirklichkeit  das  Bewufstsein  von  jener  Gestaltung  zu 
Objekt  und  Subjekt  frei  ist,  so  geschieht  es  doch  infolge  einer 
Anbequemung  an  das  praktische  Erkennen,  dafs  innerhalb 
desselben  eine  Gestaltung  zu  den  entgegengesetzten  Formen 
des  Aufgefafsten  und  des  Auffassenden  stattfindet,  und  dafs 
diese,  ähnlich  wie  die  Erscheinungen  von  ringförmigen  und 
röhrenförmigen  Bildungen  vor  den  geschlossenen  Augen  der 
mit  der  Krankheit  Timira  Behafteten,  infolge  der  von  Ewig- 
keit her  einströmenden  Vorstellungsbilder,  ein  Auseinander- 
treten von  Subjekt  und  Objekt  erwirken,  welche  sich  über 
ihre  Reahtät  nicht  weiter  befragen  lassen.     Darum  heilst  es.u 

„Wie  das  von  des  Subjekts  und  Objekts  Formen 

„Freie  Bewufstsein  irrtümlich  erscheint, 

„Als  war'  es  überströmt  von  den  verschiedenen 

„Gebilden  des  Ergreifers  und  Ergriffenen, 

„So  ist,  wenn  einmal  diese  Unterscheidung 

„Gemacht  ward,  gleich  der  Vielheit  bei  dem  Ilaarschopf, 

„Die  Unterscheidung  von  Objekt  und  Subjekt 

„Nicht  mehr  als  unberechtigt  zu  bestreiten." 

Es  ist  somit  das  Bewufstsein  selbst,  welches  auf  Grund  dor 
anfanglosen  Vorstellungsbilder  als  die  vielgestaltige  Objekt- 
welt erscheint;  das  steht  fest;  darum  besteht  der  einzige  Weo- 
zum  Heile  darin,  dafs  man  durch  häufiges  Vergegenwärtigen 
der  oben  genannten  vier  Grundanschauungen  die  gesamte 
Welt  der  Vorstellung  ausrottet,  dadurch  den  Strom  der 
mannigfachen  Objektgestalten  zum  Zerrinnen  bringt  und  aut 
diesem  Wege  in  sich  jenen  Aufgang  der  reinen  Erkenntnis 
erlebt,  welcher  der  grofse  Aufgang  (mahodaya)  genannt  wird. 
®wra»"  Hiergegen  bemerken  die  Buddhisten  der  andern  Richtung 

«te'Mpro-  [die  Sauträntika's]:  die  Behauptung,  dafs  es  kein  äufseres 
•cheridea-  Objekt  gebe,  ist  unzulässig,  da  sie  des  Beweises  ermangelt 
"•*->•  Denn  in  der  Notwendigkeit,  Objekt  und  Subjekt  zugleich  zu 
perzipieren,  läfst  sich  ein  Beweis  nicht  erkennen.  Was  ihr 
nämlich  als  beweiskräftig  erachtet  für  die  Wesenseinheit  von 
Subjekt  und  Objekt,  das  ist  dazu  unbrauchbar,  weü  es  zu 
weit  geht,  indem  es  zweifelhafte  und  entgegenstehende  Fälle 
[wo  die  gleichzeitige  Perzeption  von  Objekt  und  Subjekt  nicht 


stattfindet]  ausschliefsen  würde.  —  «Aber  wären  beide  ver- 
aschieden, so  wäre  doch  die  Notwendigkeit,  beide  zusammen 
«zu  perzipieren,  unerklärlich!»  —  Doch  nicht!  Denn  es  ist 
der  Erkenntnis  vermöge  ihres  Eingehens  in  uns  an  sich  selbst 
wesentlich,  als  die  Zweiheit  von  Subjekt  und  Objekt  zu  er- 
scheinen, und  hieraus  läfst  sich  daher  ein  zwingender  Beweis 
für  das  Zusammenbestehen  beider  am  selben  Orte  und  zur 
selben  Zeit  nicht  entnehmen;  auch  müfsten  die  Objekte  des 
Blauen  usw.,  wenn  sie  eine  blofse  Modifikation  des  Bewufst- 
scins  wären,  uns  als  „Ich"  erscheinen,  nicht  aber  als  „dieses 
Ding  da"  aufgefafst  werden,  indem  sie  über  die  Vorstellung 
nicht  hinausliegen  würden.  —  Man  könnte  einwenden:  «ob- 
«gleich  der  Eindruck  des  Blauen  seinem  Wesen  nach  nur 
«im  Bewufstsein  vorhanden  ist,  so  erscheint  er  doch  vermöge 
«einer  Täuschung,  als  wäre  er  draufsen  und  von  uns  ver- 
« schieden,  und  darum  tritt  in  ihm  das  Ich  nicht  hervor. 
«Darum  heifst  es: 

«„Der  Teil  von  uns,  der  durch  gesonderte 
«„Bestimmung  draufsen  gleichsam  vor  uns  steht, 
1,  «„Ist,  wenn  auch  scheinbar  abgetrennt,  doch  nur 

(»„Ein  Eindruck  des  unteilbaren  Bewufstseins, 
«„Und  was  nur  innerlich  erkannt  in  Wahrheit, 
«,,Das  scheint,  als  wäre  draufsen  es  vorhanden."» 

Dieser  Einwand  ist  ungereimt;  denn  wenn  es  wirklich  keine 
Aufsendinge  gibt,  so  kann  auch  das,  was  dieses  Ursprunges 
entbehrt,  nicht  bezeichnet  werden  durch  den  Vergleichungs- 
ausdruck: „als  wäre  es  draufsen".  Denn  kein  Verständiger 
wird  sagen :  „Vasuraitra  sieht  aus,  als  wäre  er  der  Sohn  einer 
Unfruchtbaren."  Ferner  würde  es  ein  Zirkelschlufs  sein,  auf 
die  Irrtümlichkeit  der  Verschiedenheit  von  Subjekt  und  Objekt 
den  Beweis  ihrer  Nichtverschiedenheit,  und  auf  diesen  Beweis 
wiederum  die  Irrtümlichkeit  ihrer  Verschiedenheit  zu  gründen. 
Der  Unterschied  beider  erhellt  schon  daraus,  dafs  im  täglichen 
Leben  die  Menschen,  wenn  sie  sich  des  Blauen  usw.  bewufst 
werden,  ohne  Widerspruch  das  Vorhandensein  eines  Aufsen- 
dinges annehmen,  hingegen  über  das  es  vermittelnde  [Vor- 
stellungsbild ]  hinweggehen.     Und  somit  hat  euer  Beweis  für  ib 
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die  Einheit  des  Dinges  und  der  Vorstellung  dieselbe  Wahr- 
scheinlichkeit, als  wenn  ihr  [weil  die  Milchspeise  von  der 
Kuh  stammt]  den  Kuhdünger  für  eine  Milchspeise  ansehen 
wolltet.  [Das  Objekt  stammt  aus  dem  Subjekte,  ist  aber 
darum  nicht  blofs  subjektiv.]  Und  indem  ihr  sagt:  „Das  Ob- 
jekt erscheint  als  wäre  es  draufsen",  setzt  ihr  das  Draufsen 
als  Gegenstand  der  Wahrnehmung  immer  schon  voraus.  So 
trefft  ihr  mit  eurem  Pfeile  euch  selber.  —  «Aber  [die  Sache 
tund  die  Vorstellung  von  ihr  könnten  doch  nur  nach  einander, 
«nicht  aber  gleichzeitig  sein,  und]  es  ist  doch  ungereimt,  dafs 
«die  Sache,  welche  mit  dem  Bewufstsein  zu  gleicher  Zeit  be- 
tsteht, aufser  uns  sei  [da  das  Dogma  von  der  Dauerlosigkeit 
«ein  unverändertes  Fortbestehen  von  Moment  zu  Moment  nicht 
«zuläfst].»  —  Es  ist  vielmehr  dieser  Einwurf,  welcher  un- 
gereimt ist;  denn  man  kann  sehr  wohl  annehmen,  dafs  das 
mit  den  Sinnesorganen  in  Berührung  kommende  Objekt  in  der 
darauf  entstehenden  Erkenntnis  seine  Form  zum  Ausdruck 
bringt,  und  dafs  mittels  der  zum  Ausdruck  gebrachten  Form 
auf  die  entsprechende  Sache  mittels  Folgerung  geschlossen 
wird.  Die  Frage  und  ihre  Erledigung  finden  sich  daher  auch 
zusammengefafst  in  folgenden  Versen: 

„Wie  ist,  was  zeitlich  vorhergeht,  wahrnehmbar?  — 
„So  fragend,  gebt  ihr  zu  Wahrnehmbarkeit! 
„Das  Aufsending  ist  die  Ursache  eben, 
„Die  im  Bewufstsein  ihren  Abdruck  wirkt." 

Wie  wir  daher  aus  Wohlbeleibtheit  auf  gute  Ernährung, 
aus  der  Sprache  auf  die  Heimat,  aus  der  Verwirrung  auf 
Liebe  schliefsen,  so  schliefsen  wir  mittels  Folgerung  aus 
dem  Erkenntniseindrucke  auf  das  Erkenntnisobjekt.  Darum 
heifst  es: 

„Mit  einer  Hälfte  wirkt  es  die  Idee, 
„Und  wird  doch  nicht  um  diese  Hälfte  ärmer; 
„Daher  für  die  Erkenntnis  des  Objekts 
„Beweisgrund  ist  seine  Erschliefsbarkeit." 

19  Es  ist  nämlich  nicht  möglich  anzunehmen,  dafs  unser  Wissen 
von  den  Dingen  seinem  Wesen  nach  aus  dem  Bewufstsein 
stamme,  weil  letzteres  allerwärts  sich  selbst  gleich  ist,  und 


weil  mithin  alles,  was  zur  Wesensgleichheit  mit  ihm  einginge, 
eich  seinem  Wesen  gleich  gestalten  müfste.  Wir  können 
daher  auch  die  Realität  der  Aufsendinge  durch  folgende 
Schlufsform  erweisen.  Alles  was,  während  eine  Sache  fort- 
besteht, nur  zeitweise  an  derselben  auftritt,  das  mufs  seinen 
Grund  aufserhalb  der  Sache  haben;  z.B.:  die  Vorstellung  des 
Redens  und  Gehens,  welche  ich  habe,  während  ich  doch  selbst 
nicht  rede  oder  gehe,  mufs  ihren  Grund  in  der  Kontinuität 
eines  andern  redenden  oder  gehenden  Menschen  haben;  nun 
haben  die  in  Rede  stehenden  Vorstellungen  der  Aufsentätig- 
keiten  dieses  Eigentümliche,  dafs  sie,  während  das  Innen- 
bewufstsein  fortbesteht,  nur  zeitweise  die  Eindrücke  des  Blauen 
usw.  hervorbringen ;  folglich  usw.  Hierbei  bedeutet  das  Wort 
„Innenbewufstsein**  (älaya-vijnänam)  dasjenige  Bewufstsein, 
welches  seinen  Sitz  in  dem  Ich  hat,  während  dasjenige,  • 
welches  die  Eindrücke  des  Blauen  usw.  verzeichnet,  das 
„Aufsenbewufstsein"  (pravritti-vijnänam)  heifst.  Darum  wird 
gesagt: 

„Innenbewufstsein  heifst  dasjenige, 

„Was  seinen  Wohnsitz  hat  im  eignen  Ich; 

„Aufsenbewufstsein  heifst  dasjenige, 

„Was  Eindrücke  wie  Blau  in  uns  verzeichnet." 

Somit  mufs  man  eine  über  die  Kontinuität  des  Innenbewufst-  le 
seins  hinausreichende,  nur  gelegentlich  auftretende  Ursache 
des  Aufsenbewufstseins  annehmen,  und  diese  ist  das  Aufsen- 
ding; denn  es  läfst  sich  nicht  annehmen,  dafs  es  nur  die 
Vorstellung  des  Reifwerdens  der  subjektiven  Erscheinungen 
sei,  auf  deren  Gelegentlichkeit  jenes  gelegen thche  Entstehen 
beruhe.  Nach  der  Theorie  der  Idealisten  nämlich  sind  es  nur 
die  in  einer  Kontinuität  verlaufenden  subjektiven  Erschei- 
nungen, und  somit  Gebilde  des  Innenbewufstseins,  welche  die 
Kraft  besitzen,  bald  diese,  bald  jene  Auf^enheit  zu  erzeugen; 
wenn  sich  diese  Kraft  dazu  anschickt,  die  ihr  eigentümliche 
Wirkung  zu  erzeugen,  so  heifst  dies  das  Reifwerden  der 
Wirkung,  und  als  Ursache  derselben  wird  nur  eine  Vor- 
«tellung,  nämlich  der  in  ihrer  eigenen  [subjektiven]  Kon- 
tinuität unmittelbar  vorhergehende  Augenblick  angenommen. 
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indem  sie  ihre  Verknüpfung  mit  einer  andern  [objektiven] 
Kontinuität  nicht  zugeben.  Aber  was  folgt  hieraus ?  Offenbar, 
dafs  zur  Reifmaehung  jener  das  Aufsenbewufstsein  erzeugen- 
den, aus  dem  Innenbewufstsein  stammenden  objektiven  Er- 
scheinungen alle  dem  Innenbewufstsein  angehörenden  Augen- 
blicke gleich  sehr  befähigt  sind,  oder,  wenn  nicht,  dafs  sie 
alle  dazu  gleich  sehr  unfähig  sind,  da  sie  sich  als  Glieder 
der  Kontinuität  des  Innenbewufstseins  nicht  von  einander 
unterscheiden.  Wollte  man  nun  [um  der  letztern  Alternative 
zu  entgehen]  annehmen,  sie  seien  dazu  gleich  sehr  befähigt, 
so  würde  kein  Aufschub  irgendeiner  Wirkung  möghch  sein 
[es  würde  sich,  mit  Leibniz  zu  reden,  die  ganze  in  der  Mo- 
nade eingewickelte  Vorstellungswelt  in  einem  Augenblicke 
entfalten,  welches  zu  verhindern  Leibniz  ein  retardierendes 
Prinzip,  die  sogenannte  materia  prima,  einführen  mufste].  — 
Um  daher  die  GelegentHchkeit  herauszubekommen,  mufs  man 
die  Objekte  des  Gehörs,  Getastes,  Gesichts,  Geschmacks  und 
Geruches  sowie  der  gemeinen  Gefühle  der  Lust  usw.  als  sechs 
30  [objektive]  Bedingungen  voraussetzen,  welche,  indem  sie  sich 
mit  den  vier  [subjektiven]  Bedingungen  verknüpfen,  zum  Be- 
wufstsein  kommen,  und  diesen  Bestimmungen  wird  jeder  reg- 
same Geist  auch  wider  Willen,  wenn  er  nur  klar  zu  denken 
vermag  und  sich  nicht  gegen  seine  eigenen  Wahrnehmungen 
verschliefst,  beipflichten  müssen.  Die  vier  erwähnten  [sub- 
jektiven] Bedingungen  sind:  das  Fundamentale,  das  Ver- 
mittelnde, das  Mitwirkende  und  das  Regierende.  Wenn  es 
sich  z.  B.  um  das  mit  dem  Worte  Erkenntnis  zu  bezeichnende, 
als  das  Blau  usw.  erscheinende  Bewufstwerden  handelt,  so  ist 
die  fundamentale  Bedingung  [die  Sinnlichkeit]  dasjenige,  auf 
welches  das  Blau  sich  stützt,  so  dafs  daraus  die  Blaugestaltung 
entsteht;  die  vermittelnde  Bedingung  [etwa  die  Einbildungs- 
kraft] ist  diejenige,  auf  welcher  das  Bewufstwerden  einer  vor- 
maligen Erkenntnis  "beruht;  hierzu  kommen  als  mitwirkende 
Bedingung  das  Sehen  und  als  regierende  Bedingung  das  Auge, 
auf  welchen  die  Einschränkung  im  Auffassen  der  Objekte  be- 
ruht. Das  Auge  nämlich  ist  hierbei  dasjenige,  welches  die 
in  Rede  stehende  Erkenntnis  gegenüber  dem  Erlangen  der 
Allgemeinheit  von   Geschmack  usw.   einschränkt    und   daher 
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auf  den  Namen  des  Regierenden  Anspruch  hat,  indem,  wie 
die  Erfahrung  zeigt,  das  Regierende  sich  im  Einschränken 
betätigt.  Dieses  also  sind  die  vier  ursächlichen  Bedingungen, 
auf  denen  alles,  was  geistig  imd  aus  Geistigem  entsprungen 
ist,  wie  z.  B.  die  Lust  usw.,  beruht.  —  In  dieser  Weise  kommt  Die  fanf 
dann  weiter  für  alles,  was  geistig  und  aus  Geistigem  ent-  ^*''"''*"*"* 
Sprüngen  ist,  jene  fünffache  Verzweigung  zustande,  welche 
unter  den  Namen  Gestaltung,  Bewufstsein,  Empfindung, 
Wahrnehmung  und  Bestrebung  bekannt  ist.  Der  Zweig 
der  Gestaltung  (rupa-skandha)  besteht  in  den  mit  den  Dingen 
in  Verbindung  tretenden  Sinnesorganen,  sofern  durch  diese 
erst  die  Sinnendinge  vorgestellt  werden  (rüpyante),  oder,  wie 
die  Etymologie  dieses  Wortes  besagt,  gestaltet  werden.  Der 
Zweig  des  Bewufstseins  (rnjüdna-shandha)  besteht  in  der 
Vorstellungsreihe,  welche  das  Aufsenbewufstsein  imd  Innen- 
bewufstsein ausmacht.  Der  Zweig  der  Empfindung  (vedanä- 
skandha)  besteht  in  der  Vorstellungsreihe  von  Lust,  Schmerz  usw., 
wie  sie  aus  der  Verbindung  der  beiden  vorher  erwähnten  Zweige 
hervorgeht.  Der  Zweig  der  Wahrnehmung  (samjnd-sJcandha) 
besteht  in  der  Reihe  der  zusammenfassenden  Bewufstwerdungen, 
wie  sie  sich  in  den  Worten  Kuh  usw.  abzeichnen.  Die  durch  i? 
den  Zweig  der  Empfmdimgen  bedingten  Plagen,  wie  Liebe 
imd  Hafs,  und  Nebenplagen,  wie  Hochmut,  Eitelkeit  usw. 
nebst  Pflicht  und  Pflichtübertretung  bilden  den  Zweig  der 
Bestrebungen  (samskära-skandha). 

Nachdem  man  mm  diesen  ganzen  Inbegriff  der  Welt  er-  Die  Tier 
kannt  hat  als  Leiden,  als  die  Grundlage  vom  Leiden,  als  das  wahrheiSs». 
Mittel  zum  Leiden,  so  soll  man  als  das  Mittel  zur  Auf  hebimg 
dieses  Leidens  die  Erkenntnis  der  Grundwahrheiten  bewerk- 
stelhgen.  Darimi  heifst  es:  „Der  Schmerz,  sein  ursäch- 
liches Aggregat,  dessen  Aufhebung  und  der  Weg  zu  ihr, 
das  sind  für  den  Ärya  [den  überzeugungstreuen  Buddhisten]  die 
vier  von  Buddha  erkannten  Grundwahrheiten."  —  Was  nun 
1.  den  Schmerz  betrifft,  so  ist  er  bekannt.  —  2.  Das  ursäch- 
liche Aggregat  ist  die  Ursache  des  Schmerzes;  dasselbe  ist 
zweifach :  a)  die  Verknüpfung  mit  den  Einflüssen,  b)  die  Ver- 
knüpfung mit  der  Ursache.  Was  a)  die  Verknüpfung  mit  den 
81  Einflüssen  betrifft,  so  wird  sie  befafst  in  folgendem  Sütram: 
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„Was  die  übrigen  Ursachen  [aufser  dem  Substrate]   betrifft, 
welche  auf  die  Wirkung  einfliefsen",  —  d.  h.  mit  einwirken ; 
das  Sein  dieser  einfliefsenden  Ursachen  besteht  eben  in  ihrem 
Einflüsse,  —  „so  ist  der  Komplex  der  Ursache  lediglich  eine 
Frucht  von   ihnen",    nicht  aber  von  irgendeinem  Geistigen, 
das  ist  der  Sinn  des  Sütram.     Es  ist  damit  ähnlich  wie  mit 
der   aus    dem    Samen    als   Ursache    hervorgehenden    Pflanze, 
welche    aus    dem    Komplexe    von    sechs    Elementen    besteht, 
indem  auf  dem  Elemente  der  Erde  ihre  Festigkeit  und  ihr 
Geruch  beruht,  auf  dem  Elemente  des  Wassers  ihre  Klebrig- 
keit und  ihr  Geschmack,  auf  dem  Elemente  des  Feuers  ihre 
Sichtbarkeit  und  Wärme,  auf  dem  Elemente  des  Windes  ihre 
Fühlbarkeit  und  Bewegung,  auf  dem  Elemente  des  Äthers  ihre 
Raumerfüllung  und  Hörbarkeit,  auf  dem  Elemente  der  Jahres- 
zeit die  richtige  Verbindung  mit  dem  Erdboden  usw.     Was 
femer  b)  die  Verknüpfung  mit  der  Ursache  betrifi*t,  so  wird 
sie  befafst  in  folgendem  Sütram:  „Mögen  sie  nun  entstanden 
sein,  so  lehren  die  Tathägata's,  oder  nicht  entstanden  sein, 
jedenfalls   steht  fest  von   diesen   Qualitäten  ihr  Qualitätsein, 
und    dieser   Zustand    des    Feststehens    der    Qualitäten   wird, 
wenn    das  Einschränken    durch    andere   Qualitäten    einfliefst, 
zu  dem  entsprechenden  Zustande  des  gemeinschaftlichen  Pro- 
duktes."   Das  heifst  nach  der  Meinung  der  Tathägafa%  d.  i.  der 
Buddha's,  steht  in  betreff  der  als  Ursache  und  Wirkung  auf- 
tretenden Qualitäten  ihr  als  Ursache  und  Wirkung  auftretendes 
Qualitätsein  fest;   es   steht  fest,   mögen  sie  nun  entstanden 
oder  nicht  entstanden  sein.     Wenn  wir  festhalten,  dafs  das- 
jenige, welches  entsteht,  während  ein  anderes  bleibt,  als  die 
Wirkung  von  jenem  als  Ursache  anzusehen  ist,  so  ist  die  Er- 
klärung des  Wortes  Qualitätsein  wie  folgt:  sofern  die  Quahtät 
der  Wirkung,  ohne  die  Ursache  zu  überschreiten,  ihr  Fest- 
stehen oder,  wie  das  pleonastische  Suffix  td  in  dharmaiä  be- 
sagt, ihren  Zustand  des  Feststehens  behauptet,   kommt  der 
Qualität  der  Ursache  in  betreff  der  Wirkung  ein  Einschränken 
zu.     Um  die  Einwendung  abzuschneiden,  dafs  ein  Verhältnis 
von  Wirkung  und  Ursache  ohne  ein  Geistiges  nicht  möghch 
sei,  heifst  es  dann  weiter:   von  jenem  entsprechenden  oder 
analogen  Zustande  in   dem  Produkte,   während  die  Ursache 


besteht  und  jene  Einschränkung  einfliefst  oder  hinzutritt,  steht 
jedenfalls,  mögen  nun  die  Quahtäten  entstanden  oder  nicht 
entstanden  sein,  fest  das  blofse  Qualitätsein,  und  von  einem 
geistigen  Vorsteher  ist  hierbei  nichts  zu  merken,  das  ist  der 
Sinn  des  Sütram.  So  z.  B.  entsteht  an  dem  Produkte  unter 
jenem  Einflüsse  und  in  Anknüpfung  an  die  Ursache  aus  dem 
Samen  der  Stengel,  aus  dem  Stengel  das  Rohr,  aus  dem 
Rohre  das  Schilf,  aus  dem  Schilfe  der  Fruchtknoten,  aus 
diesem  die  Knospe,  hieraus  die  Blume,  und  hieraus  die  Frucht; 
es  kommt  aber  nicht  vor,  dafs  hierbei  in  einem  äufsern  ur- 
sächlichen Aggregate  die  Ursache,  z.  B.  der  Samen,  oder  die 
Wirkung,  z.  B.  die  Pflanze,  sich  als  ein  Denkendes  gerierte 
M  (ceüyate)  und  sich  bewufst  wäre,  „ich  bringe  die  Pflanze  her- 
vor", oder  „ich  bin  von  dem  Samen  hervorgebracht  worden". 
Dasselbe  nun  gilt,  wo  es  sich  um  die  Verhältnisse  des  eigenen 
Selbstes  handelt;  auch  hier  hat  man  jene  beiden  ursächUchen  i» 
Faktoren  [die  Einflüsse  und  die  Ursache]  anzuerkennen.  Vor 
uns  liegt  in  dieser  Sache  noch  ein  Ozean  von  Erwägungen, 
aber  wir  übergehen  ihn  aus  Furcht,  unsere  Arbeit  zu  weit 
auszudehnen.  —  Auf  jene  beiden  bezieht  sich  dann  3.  die 
Aufhebung  [der  Ursache  des  Leidens],  auf  welche  sofort 
oder  als  der  Aufgang  der  unbefleckten  Erkenntnis  die  Erlösung 
erfolgt.  —  Das  Mittel  zu  jener  Aufhebung  endhch  ist  4.  der 
Weg,  welcher  in  der  Erkenntnis  der  Wahrheit  besteht,  wie 
sie  aus  der  Einprägung  alles  Bisherigen  hervorgeht.  „Dieses 
ist  das  höchste  Geheimnis;  ich  habe  es  euch  verkündet,  da 
ihr  mich  nach  dem  Endziel  des  Sütram  befragtet;  ihr  aber,  die 
ihr  mich  nach  des  Sütram  Endziel  befragt  habt,  sollt  Sütra- 
Endzielende  (Sautrdntika's)  heifsen ! "  so  sprach  der  verehrungs- 
würdige Buddha,  und  daraus  entstand  der  Name  Sauträntika. 

Eine  andere  Klasse  von  Buddhisten   sagt :    „Wenn  be-  schuie  der 
hauptet  wird,  dafs  der  Meister  den  Aufsendingen,   den  Ge-   bUsma's 
rüchen  usw.,  und  den  Innendingen,  nämlich  den  Skandha's  der  (^®*^*®^'' 
Gestalt  usw.,  zwar  die  Realität  nicht  abgesprochen  habe,  jedoch, 
um  ihre  Unzuverlässigkeit  zu  bekunden,  alles  für  leer  erklärt 
und   in    diesem   Sinne    seine   ursprünglichen  Jünger   belehrt 
habe,  dafs  er  dann  weiter  einer  zweiten  Klasse,  da  er  sie  von 
dem  Dämon,   alles  für  Vorstellung  zu  halten,  besessen  sah, 
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zugestanden  habe,  die  Vorstellung  allein  sei  das  Seiende,  und 
daTs  er  endlich  vor  einer  dritten  Klasse,  welche  beides  für 
real  hielt,  das  ErschUefsbare  als  das  Erkennbare  bezeichnet 
habe,  so  ist  das  alles  ein  widersprechendes  Gerede  (viruddhä 
bhäshd/';  —  weil  sie  diese  Bezeichnung  gebrauchen,  sind  sie 
selbst  mit  dem  Namen   Vaihhäshika's  benannt  worden.    Ihre 
eigene  Erklärungs weise  hingegen  schlägt  folgen  dermafsen  die 
Augen  auf.    Es  geht  nicht  an  zu  behaupten,  dafs  nur  das 
Erschhefsbare  das  Erkennbare  sei,  weil  dann  nicht  nur  alles 
und  jedes  Wahrnehmbare  ohne  Reahtät  wäre,  sondern  auch 
die  Folgerung  selbst  nicht  mögHch  wäre,  da  dem  Bewufstsein 
der  Durchdringung  [auf  welcher  die  Folgerung  beruht]  damit 
die  Basis  entzogen  sein  würde.    Und  nun  noch  der  Wider- 
spruch gegen  die  tatsächUch  von  aller  Welt  geübte  Wahr- 
nehmvmg!    Es    gibt    also  vielmehr   zwei  Arten  von  Dingen, 
durch  Wahrnehmung  erkannte  und  durch  Denken  erkannte; 
von  diesen  ist  das  Wahrnehmen  seiner  Natur  nach  unzweifel- 
haft und  Beweisnorm,   da  es  die  Willkür  ausschliefst;   das 
Denken  hingegen  ist  seiner  Natur  nach  zweifelhaft  und  keine 
Beweisnorm,  da  es  ein  Erkennen  durch  Willkür  ist.     Darum 
heifst  es: 

„Die  Wahrnehmung,  da  sie  die  Willkür  ausschliefst 

„Sowie  den  Irrtum,  ist  unzweifelhaft; 

„Die  Willkür  fufst  nur  auf  dem  Schein  der  Dinge, 

„Daher  sie  ohne  Widerrede  täuscht. 

„Das  Ding  ist  aufzufassen,  und  die  Richtschnur 

„Ist  das  Auffassen;  was  hiervon  verschieden, 

„Das  ist  nicht  Ding  noch  Richtschnur,  mag  es  auch 

„Mitteilung,  Folgerung,  Sinn  zum  Ursprung  haben." 

23  —  «Aber  wenn  das  Zweifelhafte  keine  Beweiskraft  haben  soll, 
«wie  kann  dann  überhaupt  irgend  jemand  auf  Grund  desselben 
«eine  Sache  erkennen,  und  wie  ist  eine  Verständigung  unter 
«mehrern  [durch  Mitteilung]  möglich?»  —  Dieser  Einwurf 
ist  nicht  glücklich,  da  eine  Erkenntnis  durch  Folgerung 
möglich  ist  ähnlich  wie  bei  dem  Zweifel,  ob  ein  Ding,  wenn 
es  wie  ein  Edelstein  glänzt,  wirklich  ein  Edelstein  ist,  und 
eine  Erkenntnis  durch  Mitteilung  mögHch  ist,  sofern  sie 
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für  eine  indirekte,  durch  die  Reihe  der  Mitteilenden  erfolgende 
Perzeption  gelten  kann.  Das  Übrige,  was  diese  Richtung 
betrifft,  ist  schon  bei  Besprechung  der  Sauträntika's  vor- 
gekommen, daher  wir  uns  hier  nicht  noch  einmal  darüber 
verbreiten  wollen. 

Man  darf  übrigens  nicht  behaupten,  dafs  eine  solche  auf  Akkommo- 
Akkommodation  an  die  Fassungskraft  der  Schüler  beruhende  femiSiV* 
Verschiedenheit  der  Unterweisimg  nicht  auf  richtiger  Tradition     ^'*^** 
beruhen  könne.    Denn  es  heifst  in  der  Auslegung  des  Bodha- 
cittam : 

„Die  Unterweisungen  der  Weiterleuchter,  19 

„Akkommodierend  sich  an  Sinn  und  Wille 
„Der  Leute  auf  verschied'ne  Art  und  Weise, 
„Erscheinen  vielfach  in  der  Welt  gespalten. 
„Verschieden  sind  die  Tiefen  und  die  Flachen, 
„Daher  mitunter,  beiden  Rechnung  tragend, 
„Verschieden  sind  die  Lehren,  ja  sogar 
„Das  Dogma  von  dem  zweiheitlosen  Nichts." 

Dafs  ferner  nach  der  Lehre  der  Buddhisten  die  Verehrung  Die  «wöif 
der  zwölf  Innensitze  die  Sehgkeit  befördert,  ist  bekannt.  innenait««. 

„Durch  die  so  viele  Güter  wir  gewinnen, 
„Der  Innensitze  Zwölfheit  ist  es  wert, 
„Dafs  man  sie  allerseits  verehrt,  was  bliebo 
„Auch  sonst  hienieden  zu  verehren  übrig! 
„Es  sind  die  fünf  Organe  des  Erkennens, 
„Wozu  des  Handelns  fünf  Organe  kommen, 
„Dazu  Manas  und  Buddhi,  diese  gelten 
„Als  die  zwölf  Innensitze  bei  den  Weisen." 

Wir  schlief sen  mit  der  Darstellung,   welche  der  Viveha-  summa  dn 
Vüdsa  (der  Zeitvertreib  der  Urteilskraft)  von  der  Lehre  der 
Buddhisten  gibt: 

„Buddha  ist  Gott  nach  Lehre  der  Buddhisten, 
„Und  alles  wird  im  Augenblick  vernichtet.  — 
„Als  heiige  Wahrheiten  bezeichnen  sie 
„Vier  Grundwahrheiten,  nämlich  folgende: 
„Zuerst  den  Schmerz,  hierauf  die  Innensitze; 
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• 
„Sodann  folgt  was  das  Aggregat  sie  nennen, 
„und  endlich  noch  der  sogenannte  Weg. 
„Wir  wollen  sie  der  Reihe  nach  erklären. 
„Schmerz  ist  das  Schicksal  aller  im  Sarasära, 
„Und  folgende  fünf  Skandha's  ihr  Bestand: 
„Bewufstsein  nebst  Empfindung  und  Wahrnehmung, 
„Sodann  noch  die  Bestrebung  und  Gestaltung. 
„Der  Innensitze  gibt  es  zwölf  wie  folgt: 
„Fünf  Sinnenkräfte  und  fünf  Sinnendinge, 
„Ton  usw.,  hierzu  der  Verstand 
„Und  endlich  noch  der  Innensitz  der  Pflicht. 
„Wenn  Liebe  und  die  andern  Leidenschaften 
„Sich  aggregieren  in  der  Menschen  Herzen 
„Und  als  das  Selbst  und  zu  dem  Selbst  gehörig 
„Auftreten,  so  heifst  dies  das  Aggregat. 
„Wenn  die  Vergänglichkeit  von  allem  Streben 
„Als  feste  Meinung  Wurzel  in  uns  schlägt, 
„Das  ist  der  Weg,  den  man  ausfinden  mufs, 
„Den  auch  als  die  Erlösung  sie  bezeichnen.  — 
„Die  Wahrnehmung  und  Folgerung  lassen  sie 

„Als  die  zwei  Normen  des  Erkennens  gelten.  

„Vier  Sekten  der  Buddhisten  sind  vorhanden, 

„Die  der  Vaibhäshika's  und  die  drei  andern. 

„Das  Ding,  durch  die  Erkenntnis  aufgefafst, 

„Steht  beim  Vaibhäshika  in  hohen  Ehren. 

„Das  Ding  ist,  so  sagt  der  Sautrantika, 

„Durch  Wahrnehmung  nur  fafsbar,  nicht  da  draufsen. 

„Der  Yogäcära  kennt  allein  die  Buddhi, 

„In  welcher  die  Gestaltungen  auftreten. 

„Die  Madhyama's  hingegen  nehmen  an, 

„Dafs  nichts  Bestand  hat,  als  nur  die  Empfindung. 

„Doch  hierin  sind  sie  einig  alle  vier, 
„Dafs  die  Erlösung  nur  darin  besteht, 
„Dafs  alle  Leidenschaft  wird  ausgerottet, 

„Nebst  des  Bewufstseins  Strom  und  allem  Wahne. 

„Die  Regel  der  Buddhistenmönche  ist: 
„Der  Lederschurz,  der  Wassertopf,  der  Kahlkopf, 
„Das  Lumpenkleid,  die  Mahlzeit  vormittags, 
„Das  Konventikel  und  die  rote  Tracht." 
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C  p.  24—44.    P  p.  20—36. 

Gegen  diese  Lehrmeinung  der  Schleppkleiderträger  (Bud-  wider- 
dhisten)  erheben  sich  die  Kleiderlosen  (Jaina's),  indem  sie,  ^ü'JISer-* 
in  gewissem  Grade  bei  der  Beharrhchkeit  der  Dinge  be- 
harrend, die  Lehre  von  der  Dauerlosigkeit  angreifen.  Wenn 
nämUch,  so  sagen  sie,  nicht  irgendein  beharrhches  Selbst  an- 
genommen würde,  so  würde  doch  auch  schon  das  Betreiben 
der  Mittel  zu  irgendeinem  irdischen  Erfolge  erfolglos  bleiben. 
Denn  dafs  dabei  ein  anderer  die  Arbeit  täte  und  ein  anderer 
ihren  Erfolg  genösse,  das  läfst  sich  doch  nicht  annehmen. 
25  Da  nun  vielmehr  ich  ebenderselbe  bin,  der  ich  vorher  das 
Werk  vollbrachte  und  jetzt  die  Frucht  desselben  geniefse,  so 
ist  damit  für  dieses  Ich  offenbar  der  Beweis  erbracht,  dafs 
es  ein  in  der  frühem  imd  spätem  Zeit  Bestehendes  und  folg- 
Hch  Beharrhches  ist;  und  somit  kann  die  Theorie  von  der 
Dauerlosigkeit  als  emem  blofsen  Bestehen  während  des  gegen 
die  frühem  und  spätem  Zeitteile  isoherten  Zeitmomentes  bei 
besonnenen  Jainagläubigen  keinen  Glauben  finden.  —  Aber 
vielleicht  wirst  du  dich  folgendermafsen  verteidigen:  «Einem 
«Strome,  der  [wie  imser  Flufs  aller  Dinge]  von  Beweiskraft 
«getrieben  wird,  kann  doch  niemand  Halt  gebieten,  das  steht 
«als  Regel  fest.  Nun  haben  wir  oben  in  der  Argumentation: 
«„alles  was  Existenz  hat,  ist  dauerlos"  usw.  (oben  S.  207  fg.) 
«die  Dauerlosigkeit  bewiesen;  und  hieraus  folgt  weiter,  dafs 
«es  nur  auf  der  Zugehörigkeit  zu  einer  und  derselben 
«Kontinuitätsreihe  beruht,  wenn  ein  früheres  Bewufstsein 
«der  Täter  des  Werkes,  und  ein  späteres  Bewufstsein  der 
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«Genierser  der  Frucht  ist.  Dieser  Satz  aber  beweist  nicht 
«zuviel  [nämhch,  dafs  jedes  Spätere  die  Wirkung  von  jedem 
«Frühem  sein  könne],  weil  er  eingeschränkt  wird  durch  das 
«Gesetz  des  Zusammenhanges  der  Ursache  mit  ihrer  Wirkung. 
«Dieses  geht  so. weit,  dafs,  wenn  man  Mango-Keme  in  süTsem 
«Safte  einweicht  und  sie  dann  in  den  gepflegten  Boden  sät, 
«bei  der  Entwicklung  zu  Staude,  Stamm,  Ast,  Zweig  und 
«Schöfshng  durch  diese  Reihe  als  Vermittelndes  die  Frucht 
«jene  Süfsigkeit  zeigen  mufs ;  oder  dafs,  wenn  man  den  Samen 
«der  Baum  Wollenstaude  mit  rotem  Lack  übergiefst,  durch 
«Vermittelung  der  Staude  usw.,  die  Baumwolle  jene  Röte  an 
«sich  zeigen  mufs.     Daher  es  heifst: 

«„Da,  wo  in  der  Verkettung  der  Momente 
«„Ein  Eindruck  ist  der  Werke  eingedrungen, 
«„Da  mufs  er  sich  bis  hin  zur  Frucht  entwickeln, 
«„Wie  bei  der  Baumwolle  die  rote  Farbe. 
«„Wenn  in  die  Blüte  des  Zitronenbaumes 
«„Der  Saft  von  rotem  Lack  geträufelt  wird, 
«„So  wird  dort  eine  Kraft  von  ihr  empfangen; 
«„Du  siehst  ja,  wie  sie  in  der  Frucht  sich  zeigt."» 

-  Auch  diese  Einwendung  ist  nur  dem  Ergreifen  eines  Stroh-  21 
halmes  ähnlich  und  geht  an  folgendem  Dilemma  zugrunde. 
Oben,  wo  ihr  das  Beispiel  von  der  Wolke  gebrauchtet  (oben 
S.  207  fg.),  sollte  da  die  Dauerlosigkeit  durch  jenen  Beweis 
allein  bewiesen  werden,  oder  zum  Teil  auch  durch  andere 
Beweise?  Ersteres  geht  nicht;  denn  da  die  von  dir  beliebte 
Dauerlosigkeit  mitunter  auch  unmerklich  besteht,  so  pafst  auf 
solche  Fälle  dein  Beispiel  nicht,  und  kann  folgUch  auf  sie 
auch  jene  Argumentation  keine  Anwendung  finden.  Aber  auch 
letzteres  geht  nicht  an;  denn  wenn  die  Dauerlosigkeit  nicht 
allerwärts  auf  eine  und  dieselbe  Weise  bewiesen  wird  (Hes: 
Icshanikatva-asiddhau),  so  wird  deine  auf  die  Existenz  im 
ganzen  sich  erstreckende  Folgerung  damit  hinfällig;  wozu 
noch  kommt,  dafs,  wenn  wir  mit  dir  das  Wesen  der  Existenz 
in  das  Vollbringen  einer  bezweckenden  Tat  legen,  auch  z.  B.  der 
Bifs  einer  geträumten  Schlange,  sofern  er  eine  bezweckende 
26  Tat   [nämlich  die  Beängstigung]   vollbringt,  Existenz  haben 
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mufs.  Darum  ist  mit  Recht  gesagt  worden,  Existenz  hat  nur, 
was  Entstehen,  Vergehen  und.  Bestehen  besitzt  [nicht  aber  das 
Dauerlose].  —  Man  könnte  einwenden:  «Die  Dauerlosigkeit 
«läfst  sich  doch  auch  daraus  erweisen,  dafs  im  andern  Falle 
«das  Ding  die  [der  Erfahrung]  widersprechenden  Quahtäten 
«der  Fähigkeit  [jederzeit  zu  vollbringen,  was  es  jetzt  vollbringt] 
«imd  der  Unfähigkeit  [jemals  zu  vollbringen,  was  es  jetzt 
«nicht  vollbringt,  vgl.  oben  S.  208]  besitzen  müfste.»  —  Aber 
auch  dieser  Einwand  ist  nicht  stichhaltig;  denn  da  wir  nach 
unserer  Relativitätstheorie  (Syddvdda,  unten  S.  255  fg.)  die  Lehre 
von  der  Relativität  (anaiJcdntatä)  alles  Seienden  ausdrückhch 
aufstellen,  so  fällt  der  Widerspruch  weg.  Wenn  femer  oben 
geredet  wurde  von  dem  Beispiele  der  BaimiwoUe  usw.  [bei 
der  die  Färbung  des  Samens  sich  in  der  Frucht  wieder  zeigen 
soll  wegen  Zugehörigkeit  beider  zur  selben  Kontinuitätsreihe], 
80  ist  das  eben  ein  blofses  Gerede,  da  eine  Begründung  fehlte, 
und  wir  auch  in  solchen  Fällen  die  Vernichtung  des  gegen 
das  Vorhergehende  imd  Nachfolgende  isoUerten  AugenbUcks 
nicht  zuzugeben  brauchen.  Hierzu  kommt,  dafs  eine  Kon- 
tinuität ohne  einen  Träger  dieser  Kontinuität  den  Weg  des 
Beweises  nicht  betreten  kann.     Daher  es  heifst:     ' 

„Nur,  wo  gleichartige  und  aus  einander 
„Entsprungene,  durch  der  Verwandtschaft  Band 
„Verknüpfte  Individuen  sich  finden, 
„Da,  und  nur  da,  ist  Kontinuität." 

• 

Auch  kann  dabei  die  Einschränkung  auf  das  KausaUtäts- 
verhältnis  nicht  hindern,  dafs  daraus  zu  viel  folgen  würde. 
So  würde  z.  B.  für  Lehrer  und  Schüler  [da  sie  als  Ursache 
und  Wirkung  mit  einander  verbunden  sind]  folgen  müssen, 
dafs  der  Schüler  mit  seinem  Bewufstsein  die  in  dem  Bewufst- 
sein  des  Lehrers  entstandenen  Gedanken  durch  Erinnerung:  * 
wieder  erweckte  [gleich  als  hätten  beide  nur  ein  Bewufstsein], 
und  dafs  er  die  Frucht  geniefsen  müfste  von  den  Werken,  die 
jener  vollbracht  hätte.  Somit  würde  aus  eurer  Theorie  folgen, 
dafs  Getanes  unvergolten  bhebe  und  Ungetanes  vergolten 
würde.  Darum  sagt  Siddhasena-vähya-kdra  (der  Verfasser  der 
Reden  des  Siddhasena): 
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^,Schuldnichtbestrafung  und  ünschuldbestrafung, 

„Seinsauflösung,  Erinnerungsvernichtung, 

„Das  alles  übersiebt  der  gute  Mann 

„Und  bält  all  diesen  Mängeln  gegenüber 

„An  seiner  Augenblicksvernicbtung  fest. 

„Das  ist  denn  docb  der  Willkür  höchster  Gipfel!" 

Aber  noch  mehr.  Nach  der  Theorie  von  der  Dauerlosig- 
keit  besteht  zur  Zeit  des  Erkennens  das  Erkannte  nicht  mehr, 
und  zur  Zeit  des  Erkannten  das  Erkennen  noch  nicht,  so  dafs 
das  Verhältnis  zwischen  Auffassendem  und  Aufgefafstem  zur 
Unmöglichkeit  wird,  und  wir  nur  dem  ganzen  Weltlaufe  gute 
Nacht  sagen  können.  Denn  es  ist  doch  nicht  daran  zu 
denken,  dafs  beide  gleichzeitig  wie  das  linke  und  das  rechte 
Hom  vorhanden  wären,  da  sie  dann  so  wenig  wie  diese  als 
Ursache  und  Wirkung  mit  einander  verbunden  sein  könnten, 
und  folgHch  bei  dem  Aufzufassenden  (lies:  grähyasya)  die 
fundamentale  Bedingung  (oben  S.  224)  nicht  statthaben  würde. 
Oder  meint  ihr  vielleicht,  dafs  auch  bei  Verschiedenheit  der 
Zeit  eine  Auffassung  stattfinden  könne,  indem  das  Objekt  sein 
Abbild  in  das  Bewufstsein  überträgt?  Auch  das  ist  kein  guter 
Ausweg.  Denn  wie  das  Dauerlose  die  Grundlage  bilden  soU 
für  die  Eintragung  eines  Abbildes  in  das  Bewufstsein,  ist  22 
schwer  zu  sagen,  so  dafs  ihr  bei  der  Theorie  des  Erkennens 
mittels  des  Abbildes  eine  Abweisung  erfahrt,  während  auch 
bei  der  Theorie  des  Erkennens  ohne  Abbild,  soll  die  Sache 
überhaupt  zustande  kommen,  ein  Stillehalten  während  der 
Prozedur  des  Erkennens  unumgänglich  ist.  Nämlich  die  Wahr- 
nehmung ist  ein  Prozefs,  durch  welchen  das  vorher  ohne  Ab- 
27  bild  des  Objekts  gewesene  Bewufstsein  nachher  individuell  von 
der  jedesmaligen  Ichheit  als  das  Bewufstsein  des  Kruges  usw. 
durchgenossen,  nicht  aber  wie  bei  dem  Spiegel  von  einem 
blofsen  Spiegelbilde  überflogen  wird.  Soll  ferner  der  Prozefs 
darin  bestehen,  dafs  das  Bewufstsein  nur  in  passiver  Weise 
von  dem  Abbilde  des  Objektes  in  Besitz  genommen  wird, 
nun,  dann  können  wir  den  Bezeichnungsweisen  des  Dinges 
als  fem,  nahe  usw.  ein  requiescat  in  pace  zurufen  (jalänjalir 
viiiryeta).  Und  tut  nur  nicht,  als  ob  dies  Wasser  auf  eure 
Mühle  wäre,  denn  die  Tatsache,  dafs  wir  den  Berg  als  ferner 
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oder  näher,  als  lang,  breit  usw.  bezeichnen,  bleibt  unanfecht- 
bar und  läfst  sich  nicht  in  Schlaf  lullen.  Und  es  hilft  auch 
nichts  zu  sagen,  dafs  derartige  Bezeichnungen  möglich  sind, 
weil  das  Bewirkende  des  Abbildes  jene  Ferne  usw.  als  Eigen- 
schaft besitze,  da  dieselben  in  einem  blofsen  Spiegelbilde  doch 
nicht  zum  Ausdrucke  kommen  können. 

Aber  noch  mehr!  Soll  die  durch  die  Sache  erzeugte 
Erkenntnis  deren  Gestaltetsein  als  Blau  usw.  reproduzieren, 
nun  so  mufs  sie  auch  deren  Bewufstlosigkeit  reproduzieren 
und  somit  konsequenterweise  selbst  bewufstlos  sein.  Ja,  du 
möchtest  gerne  die  Pflanze  haben  und  willst  doch  ihre  Wurzel 
nicht,  das  ist  dein  grofses  Unglück.  Oder  wirst  du  vielleicht, 
um  jenem  Fehler  zu  entgehen,  die  Behauptung  aufstellen,  das 
Bewufstsein  reproduziere  jene  Bewufstlosigkeit  des  Objektes 
nicht;  nun,  dann  würde  sie  überhaupt  nicht  erkannt  werden; 
und  so  gilt  von  dir  der  Spruch,  dafs,  während  du  das  eine 
aufbauest,  ein  anderes  einstürzt.  Aber  vielleicht  sagst  du: 
«Gut!  es  braucht  ja  gar  keine  Auffassung  der  Bewufstlosig- 
cckeit  stattzufinden,  imd  imser  Streit  ist  geschHchtet;  und  wenn 
«wir  dieselbe  nicht  auffassen,  während  wir  die  Gestaltung  als 
«Blau  usw.  auffassen,  so  mag  das  daran  hegen,  dafs  beide 
«verschiedenartig  oder  doch  nicht  ganz  gleichartig  sind.» 
Also  die  Gestaltung  als  Blau  wird  aufgefafst,  und  die  Bewufst- 
losigkeit wird  nicht  aufgefafst;  nun,  dann  kann  letztere  auch 
nicht  der  erstem  als  Bestimmung  anhaften,  oder  du  mufst 
annehmen,  dafs  es  genügt  eine  einzige  Säule  aufzufassen,  um 
alle  drei  Welten,  so  imbekannt  sie  dir  bleiben,  aufgefafst  zu 
haben,  indem  sie  jenen  ja  als  Bestimmung  anhaften  können. 

Alle  diese  erkenn tnis theoretischen  Fragen  sind  von  Pratä- 
pacandra  und  andern  Nachfolgern  des  Arhant  in  Werken  wie 
dem  Prameyakanwlamdrtanda  (der  Sonne  für  die  Lotosblüte 
der  Erkenntnistheorie)  ausführlich  erörtert  worden;  daher  wir 
ihnen  hier  aus  Furcht,  dafs  unser  Buch  zu  umfangreich  werde, 
nicht  weiter  nachgehen. 

Wer  also  nach  dem  höchsten  Ziele  des  Menschen  Begehren 
trägt,  der  mufs  nicht  den  Weg  des  Sugata  einschlagen, 
sondern  dem  des  Arhant  den  Vorzug  geben.     Was  nun  zu- 
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nächst  das  Wesen  des  Arhant  betrifft,  so  ist  dasselbe  von 
Ärhaccandrasüri  im  Äptanigcayälanlcära  (dem  Schmuck  des, 
der  die  Gewifsheit  erlangt  hat)  folgendermafsen  ausgeprägt 
worden : 

„Allwissend  ist  er  und  hat  überwunden  w 

„Die  Leidenschaften,  ihn  ehrt  alle  Welt, 
„Er  legt  die  Dinge  aus  nach  ihrem  Wesen, 
„Ein  Gott  ist  Arhant,  ja  der  höchste  Herrgott." 

—  «Aber  kein  Mensch,  und  wäre  er  noch  so  vortreffHch, 
«kann  doch  mit  dem  Prädikate  allwissend  eine  Zulassung  in  " 
«die  Schranken  des  Beweisbaren  erlangen,  da  er  innerhalb 
«der  fünf  der  Erkenntnis  der  Wahrheit  dienenden  Beweismittel 
i^(pratyaksham,  anumänam,  gahda,  tipamanam,  arihäpatti)  nicht 
«aufzeigbar  ist.  Und  in  diesem  Sinne  sagen  die  Anhänger 
*des  Tutäta  [d.  h.  des  Mimänsä-Lehrers  Kumärila] : 

«„1)  Zunächst  wird  nicht  durch  Wahrnehmung  erkannt 

«„Allwissenheit  zur  Zeit  von  unsres  Gleichen. 

«„2)  Auch  zeigt  sich  nicht  ein  Teil  derselben  oder 

«„Ein  Merkmal,  daraus  sie  zu  folgern  wäre. 

«„3)  Auch  kein  Gebot  der  Vedaoffenbarung 

«„Nennt  einen  ewig  alles  Wissenden, 

«„Und  auch  die  Sacherklärungen  des  Veda 

«„Sind  nirgends  diesem  Gegenstand  gewidmet. 

«„Auch  Abhandlungen,  deren  Zweck  ein  andrer, 

«„Erwähnen  nirgendwo  sie  nebenbei. 

«„Auch  Wiederholungsstellen  zeigen  nirgends 

«„Allwissenheit,  da  sie  vorher  nicht  vorkam. 

«„Auch  ist  als  zeitlich  der  Allwissende 

«„Nicht  Inhalt  der  zeitlosen  Vedalehre. 

«„Durch  künstliche,  unwahre  Rede  aber  • 

«„Kann  er  uns  doch  nicht  aufgeheftet  werden. 

«„Und  wird  vielleicht  er  durch  sein  eigen  Wort 

«„Von  andern  als  allwissend  angenommen? 

«„Was  hilft,  dafs  zur  Bewährung  seiner  Worte 

«„Er  auf  sein  eigen  Zeugnis  sich  beruft? 

«„Sein  Wort  ist  wahr,  weil  er  allwissend  ist, 

«„Allwissend  ist  er,  weil  er  selbst  es  sagt! 

«„Wie  kann  sich  beides  gegenseitig  stützen, 

«„Wenn  nicht  ein  andrer  Grund  Gewähr  uns  leistet? 


( ■ 


III.   Die  Arhata's  oder  Jaina's.  237 

«„Wer  aber  auf  die  grundlose  Bezeugung 
«„Von  solchen,  welche  nicht  allwissend  sind, 
«„Ihn  als   «allwissend»   sich  empfehlen  läfst,  — 
«„Der  weifs  wohl  nicht,  was  dieses  Wort  bedeutet. 
«„4)  Und  ferner  durch  Vergleich  vermöchten  wir 
«„Nur  dann  ihn  als  allwissend  zu  erkennen, 
«„Wenn  irgend  etwas,  was  ihm  ähnlich  sähe, 
«„Uns  zu  beobachten  hier  möglich  wäre. 
«»)5)  [Wollt  endlich  die  Allwissenheit  des  Meisters 
«„Durch  Selbstverständlichkeit  ihr  uns  erweisen, 
«„Weil  so  nur  ein  Allwissender  kann  lehren, 
«„So  läfst  sich  sagen  mit  demselben  Rechte:] 
«„Auch  Buddha's  Unterweisung,  die  er  gibt 
«„Betreffend  das,  was  Recht  und  Unrecht  ist, 
«„Auch  sie  scheint  unbegreiflich  seinen  Schülern, 
«„Besäfse  er  nicht  die  Allwissenheit."» 

j9  Hierauf  erwidern  wir.     Wenn  behauptet  wurde,  dafs  die 

fünf  der  Erkenntnis  der  Wahrheit  dienenden  Beweismittel 
in  dieser  Frage  uns  im  Stiche  liefsen,  so  ist  das  nicht  wahr; 
vielmehr  ist  z.  B.  eine  Folgerung  vorhanden,  welche  das 
wirkliche  Vorhandensein  jener  Allwissenheit  beweist  (lies: 
tairsadhhäva'ävedakasya).  Nämlich  irgendeine  Seele  wird  aUe 
Dinge  offenbaren  müssen,  vorausgesetzt,  dafs  es  in  ihrer 
Natur  hegt  dieselben  zu  erkennen,  wofern  sie  die  Überzeugung  24 
gewährt,  ^dafs  die  Hindernisse  des  Erkennens  beseitigt  sind. 
Beweis:  alles,  vorausgesetzt,  dafs  es  in  seiner  Natur  hegt 
etwas  zu  erkennen,  mufs,  wenn  es  die  Überzeugung  gewährt, 
dafs  die  Hindernisse  des  Erkennens  beseitigt  sind,  die  be- 
treffende Sache  offenbaren;  wie  z.  B.  die  Erkenntnis  durch 
das  Sehen,  vorausgesetzt,  dafs  die  Hindernisse  der  Augen- 
krankheit usw.  beseitigt  sind,  die  Gestalten  offenbaren  mufs. 
Nun  gibt  es  eine  gewisse  Seele,  welche,  immer  vorausgesetzt, 
dafs  es  in  ihrer  Natur  hegt,  die  Dinge  zu  erkennen,  die 
Überzeugimg  gewährt,  dafs  die  Hindernisse  des  Erkennens 
beseitigt  sind.  Folglich  mufs  diese  Seele  alle  Dinge  zur  Offen- 
barung bringen.  —  Was  zunächst  unsere  Voraussetzimg 
betrifft,  dafs  es  in  der  Natur  der  Seele  hege,  den  ganzen 
Inbegriff  aller  Dinge  zu  erkennen,  so  können  wir  diese  Voraus- 
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Setzung  beweisen.  Denn  erstlich  folgt  es  aus  ihrer  Kraft, 
Gesetze  des  Handelns  zu  geben,  da  dieselbe  nicht  möglich 
sein  würde  ohne  die  gewonnene  Erkenntnis  aller  Zwecke. 
Zweitens  folgt  es  auch  daraus,  dafs  wir  in  unserer  Lehre  den 
alle  Existenz  durchdringenden  Lehrsatz  aufstellen  können, 
dafs  alles  seinem  Wesen  nach  die  Relativität  besitzt,  weil  es 
Existenz  besitzt.  [Aber,  da  der  zweite  Grund  die  Anerkennung 
unserer  Lehre  voraussetzt,  so  halten  wir  uns,  um  euch  An- 
hänger der  Munänsä  zu  widerlegen,  an  den  ersten  Grund, 
welcher  aus  euerm  eigenen  Lehrgebäude  geschöpft  ist.] 
Nämlich  die  Vorschrift  des  Handelns  betrifft,  und  erkennt 
folghch,  alles  Vergangene,  Gegenwärtige  und  Zukünftige,  alles 
Feine,  Verborgene  und  Entlegene;  wer  in  dieser  Weise,  wie 
die  Lehrer  der  Zeremonien -Mimänsä  es  tun,  eine  auf  allen 
gebotenen  und  verbotenen  Wandel  bezüghche  Kenntnis  der 
Objekte  aller  Zwecke  voraussetzt,  der  beweist  damit,  dafs  er 
der  Seele  die  Naturfähigkeit  zuerkennt,  den  Inbegriff  aller 
Dinge  zu  erkennen.  —  Ferner  aber  ist  die  Möghchkeit  nicht 
zu  bestreiten,  dafs  die  der  Erkenntnis  aller  Dinge  entgegen- 
stehenden Hindernisse  beseitigt  werden  können,  da  wir  selbst 
in  der  Dreiheit  der  vollkommenen  Erkenntnis  usw.  einen 
besondern  Apparat  besitzen,  welcher  die  Beseitigung  jener 
Hindernisse  zu  bewirken  imstande  ist.  —  Mit  dieser  Scheuche 
kann  man  dann  auch  schüchternere  Angriffsversuche  ver- 
scheuchen. 

Man  könnte  uns  entgegenhalten:  «Ihr  sagtet,  dafs  ver- 
amöge der  Vernichtung  der  Hindernisse  eine  alles  befassende, 
«deutliche  und  im  vollen  Sinne  anschauUche  Erkenntnis  ent- 
«stehe;  dieses  aber  ist  ungereimt,  da  ein  allwissendes  Wesen, 
«weil  es  [seinem  Wesen  nach  und  folglich]  von  jeher  erlöst 
«sein  müfste,  jene  Hindernisse  gar  nicht  an  sich  haben  kann.» 
—  Aber  dem  ist  nicht  so,  weil  ein  von  jeher  Erlöster  über- 
haupt ein  Ding  der  Unmöglichkeit  ist.  Der  Allwissende  kann 
nicht  ein  von  jeher  Erlöster  sein,  eben  weil  er  so  gut  wie 
alle  andern  Erlösten,  erlöst  worden  ist.  Von  einem  Erlösten 
nämlich  kann  man  nur  reden,  sofern  es  einen  Gebundenen 
gibt ;  wer  nie  ein  Gebundener  war,  wie  z.  B.  der  Raum,  kann 
auch   kein  Erlöster  sein.   —    «Aber  ein  anfangloses  Wesen 


i 


«läfst  sich  doch  daraus  erweisen,  dafs  es  für  die  Reihenfolge  Poiemik 
30  «der  geschaffenen  Dinge,  wie  die  Erde  usw.,  einen  Schöpfer  iSma^ 
«geben  mufs.  Denn  die  Erde  usw.  setzt  doch  eine  bewirkende 
«Ursache  voraus,  weil  sie,  ebenso  wie  z.  B.  der  Krug,  eine 
«Wirkung  sein  mufs.»  —  Auch  das  ist  nicht  durchschlagend, 
weil  es  sich  eben  nicht  beweisen  läfst,  dafs  die  Welt  eine 
Wirkung  sei.  Denn  ihr  könnt  nicht  behaupten,  dafs  sie  es 
sein  müsse,  weil  sie  aus  Teilen  zusammengesetzt  sei,  da  diese 
Behauptung  sich  in  folgendem  Polylemmanetze  verfängt. 
Nämlich  wenn  ihr  behauptet,  das  Ganze  bestehe  aus  den 
Teilen,  soll  dieses  1.  eine  Verbindung  des  Ganzen  mit  den 
Teilen  oder  2.  eine  Inhärenz  des  Ganzen  in  den  Teilen  oder 
3.  ein  Entstandensein  des  Ganzen  aus  den  Teilen  oder  4.  eine 
Inhärenz  des  Ganzen  in  den  Teilen  als  Substanz  oder  5.  das 
Objektsein  der  die  Teile  enthaltenden  Vorstellimg  bedeuten? 
Alle  diese  Annahmen  sind  unzulässig  aus  folgenden  Gründen. 

1.  Das  Entstandensein  des  Ganzen  läfst  sich  nicht  daraus 
folgern,  dafs  es  mit  den  Teilen  verbunden  ist,  weil  dies  nicht 
allgemein  gilt,  indem  z.  B.  der  Äther  (Raum)  zwar  mit  den 
Dingen  verbunden,    darum  aber  doch  nicht  entstanden  ist; 

2.  auch  nicht  daraus,  dafs  das  Ganze  den  Teilen  inhäriert, 
indem  dieses  scheitert  an  der  Allgemeinheit  (sämänyam)  imd 
ähnlichen  Kategorien,  welphe  den  Dingen  inhärieren  ohne  doch  . 
entstanden  zu  sein;  3.  auch  nicht  daraus,  dafs  es  aus  den 
Teilen  entstanden  ist,  weil  das  eben  ist,  was  wir  beweisen 
wollten;  4.  auch  nicht  daraus,  dafs  das  Ganze  den  Teilen  als 
Substanz  inhäriert,  weil  ihr  damit  nicht  durchschlüpft  ohne 
mit  dem  Halse  an  einem  der  beiden  Riegelhaken  des  folgenden 
Dilemmas  hängen  zu  bleiben.  Soll  nämlich  die  Inhärenz 
in  den  Teilen  als  Substanz  eine  Substanzialität  bedeuten, 
welche  blofs  mit  der  Inhärenz  eine  Verbindung  eingeht,  oder 
soll  damit  ein  Substanzsein,  welches  einem  andern  inhäriert, 
[als  Grund  der  Inhärenz]  bezeichnet  werden?  Ersteres  schei- 
tert  wiederum  z.  B.  an  dem  Äther  (Raum),  indem  dieser 
auch  eine  Substanz  ist  und  doch  seinen  Quahtäten  inhäriert. 
Letzteres  hingegen  ist  wiederum  das,  was  eben  zu  beweisen 
ist.  Denn  eben  was  ihr  als  „jenes  andere"  bezeichnet,  das 
ist  die  Ursache  der  Inhärenz  und  somit  die  Summe  der  Teile, 
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und  wie  aus  diesen  das  Ganze  entsteht  dadurch,  dafs  es 
ihnen  inhärierend  wird,  das  eben  solltet  ihr  uns  begreiflich 
machen.  Wir  sagen  dies  nur,  sofern  wir  uns  eurer  Meinung 
akkommodieren,  denn  in  Wahrheit  gibt  es  überhaupt  keine  m 
Inhärenz,  da  kein  Beweis  dafür  zu  erbringen  ist;  5.  auch  nicht 
daraus,  dafs  das  Ganze  das  Objekt  der  die  Teile  enthaltenden 
Vorstellung  sei,  indem  dies  nicht  allgemein  gilt,  z.  B.  nicht 
von  der  Seele,  welche  zwar  das  Objekt  der  die  Teile  ent- 
haltenden Vorstellung  [von  ihren  verschiedenen  Quahtäten], 
darum  aber  doch  nicht  als  Wirkung  entstanden  ist.  Ihr  könnt 
aber  auch  nicht  annehmen,  dafs  die  Seele  in  Wahrheit  ohne 
Teile  sei,  und  dafs  sie  nur  vermöge  ihrer  Verbindung  mit  den 
aus  Teilen  bestehenden  Dingen  in  uneigentlichem  Sinne  das 
Objekt  der  die  Teile  enthaltenden  Vorstellung  genannt  werde; 
denn  wäre  die  Seele  wirkHch  ohne  Teile,  wie  z.  B.  das  Atom, 
so  könnte  sie  nicht  allgegenwärtig  sein. 

Ferner:  ist  es  ein  einziger  Schöpfer,  den  ihr  beweisen 
wollt,  oder  ist  derselbe  von  andern  Ursachen  nicht  unabhängig 
(lies :  asvatantra)  ?  Im  erstem  Falle  setzt  ihr  euch  in  Wider- 
spruch mit  der  Erfahrung,  welche  zeigt,  dafs  z.  B.  ein  Palast  oder 
dergleichen  das  Werk  vieler  Menschen,  des  Baumeisters  usw., 
zu  sein  pflegt.  Im  andern  Falle  ist  zu  bemerken,  dafs,  wenn, 
.  ^vie  ihr  behauptet,  die  Entstehung  der  ganzen  Welt  von  ihm 
herrührt,  andere  Ursachen  anzunehmen  überflüssig  ist.  Darum 
heifst  es  in  der  Vitarräga-sititi  (Lobpreis  des  von  Leidenschaft 
Befreiten,  d.  h.  des  Arhant) : 

„Dafs  es  nur  einen  ewigen  Weltenschöpfer, 
„Allgegenwärtig,  frei  und  wahrhaft  gebe, 
31  „Ist  eitle  Lüge,  die  nur  solche  blendet, 

„Die  deine  Unterweisung  nicht  genossen." 

• 
Und  an  einer  andern  Stelle  heifst  es: 

„Wenn  einen  Schöpfer  es  aus  freiem  Willen  gäbe, 
„Dann  liefse  sich  auch  ohne  Stroh  die  Matte  schaffen. 
„Was  kannst  du  schaffen  oder  auch  die  Zimmerleute? 
„Und  doch  schuf  peremptorisch  diese  Welt  ein  Geist!'* 


Es  ist  somit  richtig,  wenn  wir  oben  behaupteten,  dafs, 
indem  kraft  der  schon  erwähnten  Dreiheit  der  Ursachen  die 
Hindernisse  zunichte  werden,  die  Allwissenheit- sich  einstellt. 
Man  darf  aber  nicht  meinen,  als  wenn  jene  Dreiheit  der  voll- 
kommenen Schauung  usw.  nicht  möglich  sei,  weil  doch  kein 
anderer,  der  sie  lehren  könne,  vorhanden  sei;  denn  jene  Er- 
kenntnis aller  Dinge  mittels  der  Dreiheit  entspringt  aus  der 
von  einem  frühem  Allwissenden  überkommenen  Lehre.  Wenn 
hierbei  der  Allwissende  auf  der  Dreiheit,  und  die  Dreiheit 
Aviederum  auf  dem  Allwissenden  beruht,  so  ist  hierin  kein 
Zirkelschlufs  oder  ähnlicher  Fehler  zu  finden,  denn  wir  selbst 
lehren,  dafs  die  Reihe  der  auf  einander  folgenden  und  einander 
bedingenden  Lehren  und  Allwissenden  ähnUch  wie  bei  Samen 
und  Pflanze  eine  anfanglose  ist.     Doch  genug  davon. 

Was  jene  unter  dem  Namen  „der  drei  Edelsteine"  be- 
kannte Dreiheit  der  vollkommenen  Schauung  usw.  betrifft,  so 
wird  dieselbe  in  dem  Paramdgamasdra  (dem  Libegriff  der 
höchsten  Überlieferung),  welcher  hauptsächlich  eine  Sanmi- 
lung  der  Aussprüche  des  Arhant  enthält,  mit  den  Worten 
geschildert:  „Vollkommene  Schauung,  vollkommene 
Erkenntnis,  vollkommener  Wandel  sind  der  Weg  zur 
Erlösung."    Dies  wird  von  Yogadeva  folgendermafsen  ausgelegt: 


A.  Die  vollkommene  Schauung. 

Wenn  so  wie  der  Begriff  der  Seele  usw.  in  Wirklichkeit 
ist,  von  einem  Arhant  der  Begriff  dieser  Prinzipien  dargelegt 
worden  ist,  und  man  dieser  Darlegung  einen  von  entgegen- 
gesetzten Neigungen  freien  und  keines  Wechsels  mehr  fähigen 
Glauben  schenkt,  so  heifst  dieser  Glaube  das  vollkommene 
Schauen.  Und  so  sagt  auch  das  Tattvdrthorsütram :  „Der  die 
Prinzipien  als  Inhalt  habende  Glaube  ist  die  vollkommene 
Sohauung."     Und  anderweit  heifst  es: 

„Die  Lust  an  den  Prinzipien,  wie  der  Jina  sie  26 

„Verkündigte,  heifst  der  vollkommene  Glaube; 
„Entstehen  kann  er  aus  Natur  anläge, 
„Wie  auch  durch  Übermittlung  eines  Lehrers." 
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Unter  „Naturanlage"  ist  das  zu  verstehen,  was  der  Seele 
ohne  fremde  Unterweisung  ei^jen  ist;  hingegen  „die  Über- 
mittlung" betrifft  diejenige  Erkenntnis,  welche  durch  fremde 
Unterweisung  in  Gestalt  von  Erläuterung  usw.  erzeugt  wird. 

B.  Die  vollkommene  Erkenntnis. 
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Wenn  die  Kategorien  der  Seele  usw.  in  der  Beschaffen- 
32  heit,  wie  sie  wirklich  bestehen,  ungestört  durch  Verblendung 
und  Zweifel  erfafst  werden,  so  ist  das  die  vollkommene  Er- 
kenntnis.    Denn  es  heifst: 

„Wenn  die  Prinzipien,  wie  in  Wirklichkeit 
,^ie  sind,  sei's  in  der  Kürze,  sei's  ausführlich, 
„Erkannt  sind  worden,  so  bezeichnen  dies 
„Die  Weisen  als  vollkommene  Erkenntnis." 

Diese  Erkenntnis  ist  fünffach,  indem  sie  zerfällt  in:  Ver- 
ständnis, Offenbarheit,  Bestimmtheit,  Seelenaus- 
tausch und  Absolutheit.  Darum  heifst  es:  „Verständnis, 
Offenbarheit,  Bestimmtheit,  Seelenaustausch  und  Absolutheit 
bilden  das  Erkennen."  Ihre  Bedeutung  ist  wie  folgt.  Das 
Verständnis  (maü)  ist  dasjenige,  wodurch  man,  nach  voll- 
brachter Vernichtung  der  Hindemisse  des  Erkennens,  mit 
Sinnen  und  Verstand  tätig  die  Dinge  versteht.  —  Offenbar- 
heit (grutam)  ist  die  nach  vollbrachter  Vernichtung  der 
Hindemisse  des  Erkennens  mittels  des  Verständnisses  erzeugte 
offenbare  Erkenntnis.  —  Bestimmtheit  (avadhi)  ist  das 
auf  Grund  der  vollbrachten  Vernichtung  dessen,  was  durch 
die  Eigenschaften  der  unvollkommenen  Erkenntnis  usw.  be- 
dingt wird,  auf  ein  bestimmtes  Objekt  gerichtete  Erkennen.  — 
Der  Seelenaustausch  (mandhparyäya)  ist  das  nach  voll- 
brachter Vemichtung  des  Neidesschleiers  als  eines  Hinder- 
nisses des  Erkennens  klare  und  deutUche  Erkennen  dessen, 
was  die  Seele  eines  andem  bewegt.  —  Die  Absolutheit 
(Jcevalam)  ist  die  mit  anderer  Erkenntnis  unvermischte  Er- 
kenntnis desjenigen  Wesens,  um  dessen  willen. die  Büfser  die 
besondem  Werke  der  Bufse  betreiben.  Hierbei  erfolgt  zuerst 
das  Glauben,  sodann  aber  das  Schauen.     Damm  heifst  es: 
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„Die  sich  und  andere  durchleuchtende 
„Erkenntnis  ist  unwiderlegbar  Richtmafs; 
„Sie  ist  ein  Schauen  oder  auch  ein  Glauben, 
„Zwiefach  nach  der  Gewifsheit  des  Erkannten." 

Was  im  übrigen  die  Unterabteilungen  bei  dieser  Einteilung 
betrifft,  so  sind  dieselben  des  weitem  in  dem  erwähnten  Lehr- 
kanon selbst  nachzusehen. 


C.   Der  vollkommene  Wandel. 

Wenn  in  seinem  Bemühen,  das  die  Seelenwanderung  be- 
dingende Werk  auszurotten,  der  mit  Glauben  und  Erkenntnis 
Ausgerüstete  alle  ein  Verfallen  ins  Böse  bewirkenden  Taten 
meidet,  so  heifst  dies  der  vollkommene  Wandel.  Ausführlich 
schildert  denselben  der  Arhant  wie  folgt: 

„Dafs  alle  Werke  niedrigen  Antriebes 

„Man  stets  vermeide,  heifst  der  gute  Wandel. 

„Sofern  er  das  Nichttöten  usw. 

„Befafst,  zerlegt  er  sich  in  fünf  Gelübde; 

„Sie  sind:  Nichttöten,  Wahrhaftsein,  Nichtstehlen, 

„Enthaltsamkeit  und  auf  Besitz  Verzichtung. 

„Dafs  man  sich  hütet  aus  Fahrlässigkeit 

„Irgendein  lebend  Wesen  umzubringen, 

„Es  sei  beweglich  oder  unbeweglich, 

„Dies  nennt  man  das  Gelübde  des  Nichttöten s. 

„Dafs  freundlich,  heilsam  sei  und  wahr  die  Rede,  27 

„Darin  besteht  des  Wahrhaftseins  Gelübde. 

„Das  unfreundliche,  ungütige  Wort 

„Kann,  wenn  auch  wahr,  doch  nicht  für  wahrhaft  gelten. 

„Dafs  man  nicht  nimmt,  was  einem  nicht  geschenkt  ward, 

„Macht  das  Gelübde  des  Nichtstehlens  aus. 

„Besitz  ist  Leben  in  den  Aufsendingen; 

„Wer  ihn  uns  raubt,  schlägt  unser  Leben  nieder. 

„Dafs  man  bei  Himmels-  und  bei  Fleischeslust 

„Auf  Tun,  Erlauben  und  Vollbringenlassen 

„Verzichtet  in  Gedanken,  Wort  und  Werken, 

„Macht  aus  achtzehnfach  die  Enthaltsamkeit. 

„Dafs  man  nicht  blind  nach  dem,  was  nicht  ist,  trachtet, 

„Ist  erst  die  völlige  Besitzverzichtung; 
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„Denn  auch  das,  was  nicht  ist,  vermag  den  Geist, 
„Wenn  blind  wir  nach  ihm  trachten,  zu  verwirren. 
„Dies  ist  die  Summa  der  fünf  Hauptgelübde, 
„Die,  wenn  sie  durch  die  fünf  Verwirklichungen 
„Der  Keihe  nach  fünffach  verwirklicht  werden, 
„Uns  einen  ewigen  Platz  im  Himmel  sichern." 

Auch  diese  fünf  Verwirklichungen  werden  des  weitem  aus- 
führUch  durchgegangen,  wobei  es  z.  B.  [mit  Bezug  auf  das 
zweite  Gelübde]  heifst: 

„Wer  los  sich  sagt  von  Spott,  Begierde,  Furcht 
„Und  Zorn  und  dabei  ohne  Unterlafs 
„Vor  Augen  hat  des  Wahrhaftseins  Gelübde, 
„Wird  es  verwirklichen  auch  durch  die  Rede." 

Das  also  sind  die  drei  Edelsteine  des  vollkommenen 
Schauens,  Erkennens  und  Wandeins,  welche  nur  in  ihrer  Ver- 
einigung, nicht  aber  vereinzelt  die  Erlösung  vollbringen,  ähn- 
lich wie  die  Kenntnis  eines  Elixiers,  der  Glaube  daran  und 
die  Anwendung  desselben  [wir  lesen  mit  Cowell:  rasäyana- 
jndna-graddhä-avacäranäm]  nur  zusammengenommen,  nicht  aber 
vereinzelt,  die  Wirkung  des  Elixiers  vollbringen. 


HI.  Die  Arhata's  oder  Jaina's. 
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ji9a  und  Bei  den  Jaina's  werden  zunächst  in  summarischer  Weise 

^urkfJht!  zwei  Prinzipien  aufgestellt  unter  den  Namen  Seele  und  Nicht- 
■***••     seele,  wobei  die  Seele  als  wesentlich  bewufst,  die  Nichtseele 
als  wesentHch  unbewufst  gilt.     Daher  sagt  Padmanandin: 

„Die  beiden  obersten  Prinzipien  sind 

„Geist  und  Nichtgeist,  wer  sie  trennt,  der  hat  Einsicht, 

„Denn  er  begehrt,  was  zu  begehren  ist, 

„Und  was  zu  meiden  ist,  weifs  er  zu  meiden. 

„Zu  meiden  ist  die  Leidenschaft  des  Handelns 

„Und  ihre  Wirkung,  als  das  Reich  des  Toren. 

„Was  zu  begehren,  ist  das  höchste  Licht, 

„Mit  Energie  als  höchstem  Ideale.** 

Die    „Energie"    besteht   in    der    intellektuellen    Anschauung, 
welche    die   Umwandlung   in    die    angeborene   Geistwesenheit 


34 


sich  zu  eigen  macht.  Sofern  jedoch  die  Seele  infolge  der 
auf  gegenseitiger  Lokalisation  beruhenden  Bindung  an  die 
Räumlichkeit  mit  ihrem  empirischen  Handeln  eins  geworden 
ist,  erscheint  diese  Energie  als  das  den  Übergang  in  ein 
Anderssein  bewirkende  Ideal.  Nämlich  die  Geistigkeit  ist  28 
allen  Seelen  ohne  Ausnahme  gemeinsam ;  und  wenn  man  daher 
auch,  —  sofern,  kraft  der  Beruhigung,  Vernichtung  imd  Ver- . 
nichtung  mit  Beruhigung  verbunden,  die  Seele  zu  einer  be- 
ruhigten, vernichtungbesitzenden,  Vernichtung-  und  beruhigung- 
besitzenden wird,  und  sofern  sie  kraft  des  Emporstrebens  [in 
der  Seelenwanderung]  zu  einer  anders  als  befleckt  gestalteten 
wird,  —  von  einer  umgewandelten  Seele  und  einer  umwandel- 
baren Seele  zu  reden  sich  genötigt  sieht,  so  bleibt  doch  jene 
Geistigkeit  ihre  eigene  Natur.  Daher  sagt  Väcaha  Äcärya  (der 
doctor  meUifluus):  „Der  beruhigungsreiche  und  vernich- 
tungsreiche Zustand  und  der  gemischte  sind  die  Exi- 
stenz der  Seele,  sowie  auch  der  aufstrebende  und 
wandelhafte."  Derjenige  Zustand  der  Seele,  welcher  ent- 
steht, wenn  eine  kein  Aufsteigen  mehr  in  der  Seelen  Wanderung 
verschaffende  Beruhigung  von  den  Werken  eintritt,  heifst  der 
beruhigungsreiche,  vergleichbar  der  Klärung  des  Wassers, 
nachdem  der  dasselbe  trübende  Schlamm  durch  Zusetzung  von 
Kataka-Nufs  (Strychnus  potatorum)  und  ähnlichen  Stoffen  zu 
Boden  geschlagen  worden  ist.  Der  Zustand,  welcher  entsteht, 
wenn  die  Vernichtung  der  Werke  vollbracht  worden  ist,  heifst 
der  vernichtungsreiche,  wie  z.  B.  die  Erlösung.  Der  beider 
Wesen  an  sich  tragende  Zustand  heifst  der  gemischte,  wie 
z.  B.  das  zur  Hälfte  Geklärtsein  des  Wassers.  [Nach  diesem 
Beispiele  scheint  der  dritte,  gemischte  Zustand  in  einer  Mischung 
des  ersten  imd  zweiten  mit  dem  vierten  und  fünften  zu  be- 
stehen, während  er  oben  als  eine  Mischung  des  ersten  mit  dem 
zweiten  erschien.]  Der  Zustand,  welcher  durch  das  Aufstreben 
in  der  Seelenwanderung  mittels  der  Werke  entsteht,  heifst  der 
aufstrebende.  Der  die  Beruhigung  von  den  Werken  usw. 
noch  nicht  kennende,  der  Seele  von  Natur  an  eigene  Zustand 
der  Geistigkeit  usw.  heifst  der  wandelhafte.  In  diesen  Zu- 
ständen liegt  die  „Existenz"  der  je  nach  Umständen  glück- 
lichen oder  unglückhchen  Seele,  d.  h.  ihre  Wesenheit,  ihre 
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Naturbeschafltenheit  beschlossen;  das  ist  der  Sinn  des  obigen 
Sütram.  Darum  heifst  es  in  dem  Svarüpa-sambodhanam  (der 
Belehrung  über  die  Naturbeschaffenheit): 

„Getrennt  vom  Wissen  und  doch  nicht  getrennt, 
„Getrennt  und  nicht  getrennt  gewissermafsen, 
„Ursprünglich  Wissen  und  letztendlich  Wissen,  — 
„So  wird  die  Seele  in  uns  hier  beschrieben." 

—  aAber  von  den  Zuständen  des  Getrenntseins  und  Nicht- 
(( ge trenn tseins,  welche  sich  gegenseitig  ausschhefsen,  kann 
«doch  nur  der  eine  oder  andere  der  wirkliche  sein,  und  es 
«geht  nicht,  der  Seele  beide  als  wesentlich  zuzuerkennen.»  — 
Diese  Einwendung  trifft  nicht  zu,  weil  eurer  Bestreitung  der 
35  Beweis  fehlt.  Denn  nur  die  Wahrnehmung,  dafs  dem  nicht 
so  sei,  würde  einen  triftigen  Einwurf  bilden,  eine  solche  aber 
gibt  es  nicht;  dafs  vielmehr  alle  Substanzen  aus  mancherlei 
Essenzen  bestehen,  ist  nach  imserer  Relativitätstheorie  eine 
ausgemachte  Sache.  Doch  genug  davon. 
Die  fünf  Andere  Anhänger    dieser  Schule   wiederum   lehren    eine 

andere  Einteilung  als  die  in  Seele  und  Nichtseele,  indem  sie 
die  fünf  Entitäten  (astikäija)  der  Seele,  des  Raumes,  des 
Verdienstes,  des  NichtVerdienstes  und  der  Korpuskeln 
unterscheiden.  Sofern  diese  fünf  Prinzipien  mit  den  drei  Zeiten 
[Vergangenheit,  Gegenwart  und  Zukunft]  in  Verbindung  treten, 
kommt  ihnen  ein  Bestehen  zu,  und  sofern  sie  ähnhch  wie  der 
Leib  an  verschiedene  Örtlichkeiten  gebunden  sind,  kommt 
ihnen  ein  Körper  zu. 

Was  nun  zunächst  1.  die  Seelen  betrifft,  so  gibt  es  zwei 
Arten  derselben,  solche,  welche  wandern  und  solche,  welche 
erlöst  sind.  Wandernde  Seelen  sind  diejenigen,  welche  dem 
Gesetze  unterhegen,  aus  einem  Dasein  immer  in  ein  anderes 
überzugehen.  Dieselben  sind  von  zweierlei  Art,  verstandhafte  ^^ 
und  verstandlose;  die  verstandhaften  sind  solche,  welche  Be- 
wulstsein,  d.  h.  die  Fähigkeit  des  Lernens,  Handelns,  Redens 
und  Nehmens  besitzen;  die,  welche  dasselbe  entbehren,  heifsen 
die  verstandlosen.  Diese  verstandlosen  sind  von  zweierlei 
Art,  je  nachdem  sie  beweghch  oder  unbewegUch  sind.  Die 
beweglichen   sind  solche,    welche    nur  zwei  Sinne,    wie    die 
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Schaltiere,  Würmer  usw.,  oder  deren  mehrere  haben,  und  zer- 
fallen [je  nachdem  sie  zw^ei,  drei,  vier  oder  fünf  Sinne  haben] 
in  vier  Klassen;  die  unbeweglichen  Seelen  sind  Erde, 
Wasser,  Feuer,  Luft  und  Bäume.  Dieses  ist  jedoch  so  zu 
verstehen:  Der  Strafsenstaub  ist  Erde;  die  aus  ihm  bestehen- 
den Backsteine  usw.  sind  Erdkörper;  diejenige  Seele  [der 
Pflanzen],  welche  aus  dem  Erdstoff  ihren  Körper  gebildet  hat, 
ist  eine  erd verkörperte,  während  diejenige  Seele,  welche  [nach 
deren  Tode]  den  Erdstoff  als  Körper  an  sich  nehmen  wird, 
die  Erdseele  heifst.  Dieselbe  vierfache  Unterscheidung  ist 
auch  bei  dem  Wasser  usw.  zu  machen.  Hierbei  sind,  um  bei 
der  Erde  als  Beispiel  stehen  zu  bleiben,  nur  diejenigen  als 
unbewegliche  Seelen  zu  rechnen,  welche  [als  Pflanzen]  den 
Erdstoff  usw.  als  Körper  angenommen  haben,  sowie  auch  die, 
welche  ihn  [nach  deren  Tode]  wieder  an  sich  reifsen  wird, 
nicht  aber  z.  B.  der  Erdstoff  und  der  Erdkörper,  weil  nur  jene 
Seelen  sind.  Si^  sind  unbeweglich  und  auf  den  einzigen  Sinn 
des  Gefühles  beschränkt.  —  Unter  den  erlösten  Seelen  sind 
solche  zu  verstehen,  welche  nicht  mehr  in  eine  andere  Existenz 
einzugehen  brauchen. 

Nunmehr  von  den  Entitäten  2.  des  Verdienstes,  3.  des  2.-4.  ver- 
NichtVerdienstes  und  4.  des  Raumes;  diese  drei  besitzen  [im  NichtyeV- 
Gegensatze  zu  den  Seelen]  Einheit  und  Werklosigkeit  imd  Raum! 
sind  die  Ursache  der  Ortsveränderung.  Die  Rolle  des  Ver- 
dienstes und  NichtVerdienstes  ist  bekannt;  wenn  nämlich  in 
dem  für  den  Ausblick  unbegrenzten  Räume,  welcher  den  Namen 
Weltraum  führt,  [die  individuellen  Wesen]  allerwärts  eines 
Feststehens  [wie  die  Pflanzen]  oder  einer  Bew^egung  und  Ruhe 
[wie  die  Tiere  und  Menschen]  habhaft  werden  können,  so 
beruht  dies  auf  der  Mitwirkung  des  [moralischen]  Verdienstes 
und  NichtVerdienstes,  daher  auch  aus  jeder  Veränderung  sich 
auf  das  Vorhandensein  der  Entität  des  Verdienstes  schliefsen 
läfst,  und  aus  jedem  Beharren  auf  das  Vorhandensein  der 
Entität  des  NichtVerdienstes  [d.  h.  jede  Veränderung  des  Zu- 
standes  ist  eine  verdiente  durch  die  Werke  in  einer  frühem 
Geburt].  —  Wenn  ferner  in  den  Ort,  welchen  das  eine  Wesen 
36  einnimmt,  ein  anderes  Wesen  eingehen  und  ihn  ausfüllen 
Ivann,  so  ist  dieses  eine  Wirkung  des  Raumes. 
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5.  Kor-  5.  Die  Korpuskeln  sind  fühlbar,  schmeckbar  und  sicht- 

bar; dieselben  sind  von  zweierlei  Art,  nämlich  Atome  imd 
Komplexe.  Die  Atome  lassen  sich  nicht  erfahren.  Gebilde 
aus  zwei  oder  mehr  Atomen  heifsen  Komplexe.  Durch  Teilung 
der  aus  zwei  oder  mehrem  Atomen  bestehenden  Komplexe 
kann  zuletzt  das  Atom  entstehen;  durch  Aggregation  der 
Atome  usw.  entsteht  das  Doppelatom  usw.;  mitunter  kann  ein 
Komplex  auch  dadurch  entstehen,  dafs  gleichzeitig  Teilung 
und  Aggregation  stattfinden.  Daher  der  Name  pudgala  (Kor- 
puskeln), weil  dieselben  die  Zunahme  bedingen  (pürayanii) 
und  in  Abgang  kommen  (gdlanti). 

6.  Zeit.  6.  Was  weiter  die  Zeit  anbetrifft,   so  kann  dieselbe,   da 

sie  keine  Raumerfüllung  besitzt,  zwar  nicht  eine  Entität  ge- 
nannt werden,  jedoch  ist  dieselbe  eine  Substanz,  da  sie  die 
Merkmale  einer  solchen  an  sich  trägt.  Denn  es  heifst:  „Sub- 
stanz ist  dasjenige,  was  Wandelbarkeit  der  QuaUtäten  besitzt." 
Die  Qualitäten  inhärieren  der  Substanz  imd  sind  daher  selbst 
qualitätlos.  Solche  Qualitäten  sind  z.  B.  an  der  Seele  die  all- 
gemeinen Bestimmimgen  des  Erkenntnisseins  usw.,  an  dem 
Korpuskel  die  allgemeinen  Beschaffenheiten  des  Gestaltseins 
usw.,  an  den  Materien  des  Verdienstes,  Nichtverdienstes  und 
Raumes  beziehungsweise  die  allgemeinen  Eigenschaften  Ur- 
sache zu  sein  der  Veränderung,  des  Beharrens  und  des  Er- 
füllens.  Eine  solche  Substanz  nun  erfährt  an  sich  in  der 
erwähnten  Weise  [d.  h.  in  betreff  ihrer  Qualitäten]  ein  Werden, 
nämlich  ein  Entstehen,  ein  bestimmtes  Dasein  und  dessen  -»o 
Änderung  oder  Umwandlung,  daher  diese  Prozesse  Umwand- 
lungen genannt  werden.  Solche  sind  an  der  Seele  das  Er- 
kennen, z.  B.  des  Kruges,  die  Lust,  die  Anfechtungen  usw., 
an  dem  Korpuskel  die  Gestaltung  als  Tonklumpen,  Krug  usw., 
an  dem  Verdienst  usw.  die  bestimmte  Ortsveränderung  usw. 
Somit  steht  es  fest,  dafs  es  im  ganzen  sechs  Sub- 
stanzen gibt. 

sieben  Einige  hinwiederiun  nehmen  sieben  Prinzipien  an;  daher 

'*^'^'^''' es  heifst:  „Seele,  Nichtseele,  Hinströmung,  Bindung, 
Eindämmung,  Aufreibung  und  Erlösung  sind  die  Prin- 
zipien. 

1:  Nitht.  U^®^  1-  Seele  und  2.  Nichtseele  haben  wir  gesprochen. 

leele. 


m.  Die  Arhata's  oder  Jaina's. 
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3.  Nunmehr  also  von  der  Hinströmung.     Wenn  infolge    a.  ni». 
der  Erregung  des  groben  usw.  Leibes  usw.  die  Seele  erregt  "*^^"'**«- 
wird,  so  heifst  diese  durch  das  Wort  Neigung  (yoga)  bezeich- 
nete Erregung  die  Hinströmung  (äsrava).    Wie  nämhch  ein 

unter  Wasser  befindhches  Ventil,  weil  es  die  Ursache  des 
Ausströmens  der  Flüssigkeit  ist,  Hinströmung  heifst,  so  wird, 
wenn  durch  den  Kanal  der  Neigung  das  Werk  auf  uns  ein- 
strömt, diese  Neigung  selbst  Hinströmung  genannt.  Denn 
gleichwie  ein  feuchtes  Gewand  überall  den  vom  Winde  an-  ^ 

gewehten  Staub  annimmt,  so  ergreift  die  von  dem  Wasser  der 
Leidenschaft  (kashäya)  feuchte  Seele  das  von  der  Neigung 
angewehte  Werk  mit  allen  Teilen  [in  welchen  sie  verkörpert 
ist];  oder  wie,  wenn  eine  glühende  Eisenkugel  ins  Wasser 
geworfen  wird,  dieselbe  von  allen  Seiten  die  Nässe  annimmt, 
so  nimmt  die  von  Leidenschaft  erhitzte  Seele  das  von  der 
17  Neigung  herbeigeführte  Werk  überall  an.  Die  Leidenschaft 
heifst  so,  weil  sie  die  Seele  leiden  macht,  schädigt,  auf  einen 
Übeln  Weg  bringt,  und  zerfällt  in  Zorn,  Hochmut,  Wahn  und 
Habgier.  Die  Hinströmung  ist  zweifach  und  zerfällt  in  edle 
und  unedle,  indem  z.  B.  das  Nichttöten  eine  edle  Werkneigung, 
das  wahrhafte,  mafsvolle  imd  wohlwollende  Reden  eine  edle 
Wortneigung  ist.  Alle  diese  Einteilungen  und  Unterein- 
teilungen der  Hinströmung,  sofern  sie  eine  Neigung  zum  Tun 
in  Werken,  Worten  und  Gedanken  ist,  sofern  es  eine  edle 
Hinströmung  zum  Guten  und  eine  unedle  zum  Bösen  gibt  usw., 
ist  in  einer  Handvoll  Sütra's  in  fafsUcher  Weise  dargelegt 
worden.  —  Einige  wiederum  meinen,  dafs  unter  Hinströmung 
die  Tätigkeit  der  Sinnesorgane  zu  verstehen  sei,  sofern  diese 
den  Geist  zu  den  Sinnendingen  hinströmen  lasse,  indem  es 
das  Licht  des  Geistes  sei,  welches  durch  die  Pforte  der  Sinne 
zu  den  Dingen  hinströme  und  sich  dadurch  in  die  Erkenntnis- 
form der  Gestalt  usw.  umwandle. 

4.  Wenn  auf  Grund  der  falschen  Erkenntnis,  der  Nicht-  4.  Bindung, 
beruhigung,  der  Unbesonnenheit  imd  der  Leidenschaft,  sowie 

auf  Grund  der  Neigung,  von  der  Seele  die  in  jeden  Teil  des 
feinen  Leibes  einzudringen  fähigen,  den  unendlichen  Raum 
ausfüllenden  Korpuskeln,  welche  die  Verbindung  der  Seele 
mit   den  Werken    vermitteln ,    an    sich    gerissen   und   ihrem 
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Bestände  eingeflochten  werden,  so  ist  das  die  Bindung.  Darum 
heifst  es:  „Wenn  die  Seele  zufolge  ihrer  Behaftung  mit  der 
Leidenschaft  die  das  Entstehen  der  Werke  vermittelnden  Kor- 
puskeln an  sich  reifst,  so  ist  das  die  Bindung."     Wenn  hier 
nur  die  Leidenschaft  erwähnt  wird,  so  sind  darunter  doch  alle 
die  andern  Ursachen  der  Bindung  mitzuverstehen.    Als  solche 
Ursachen  der  Bindung  bezeichnet  der  Väcaka  Acärya  folgende: 
„Die  falsche  Erkenntnis,  die  Nichtberuhigung,  die  Unbesonnen- 
heit und  die  Leidenschaft",  so  sagt  er,  „sind  die  Ursachen 
der  Bindung."     Die  falsche  Erkenntnis  ist  zweifach;  die  eine 
besteht   in    dem   zufolge    falscher    Werke    die    Unterweisung  u 
durch  andere  ablehnenden  Unglauben  an  die  Prinzipien  und 
ist  eine  angeborene;   die   andere  entsteht  aus  Unterweisung 
durch  andere.     Die   Nichtberuhigung  besteht    in   der  Nicht- 
bezähmung  der  sechs  aus  den  sechs  Elementen  der  Erde  usw. 
entspringenden    Sinnesorgane.      Die    Unbesonnenheit    besteht 
in   dem  Nichtdurchhalten   in   den  fünf  Gesammeltheiten  und 
der  Behutsamkeit.     Die  Leidenschaft  besteht  in  Zorn,  Hoch- 
mut, Wahn  und  Habgier.    Hierbei  sind  die  Leidenschaft  und 
was  vor  ihr  genannt  wurde  die  Ursachen  der  Bindung  durch 
Beharren  und  durch  Kraft,  während  hingegen  die  Neigung  die 
Ursache  der  Bindung  durch  Natur  und  durch  Ort  ist.     Näm- 
lich die  ganze  Bindung  ist,  wie  gelehrt  wird,  vierfach,  sofern 
ihre  Modi   die  Natur,   das  Beharren,   die  Kraft   und  der  Ort 
sind.  —  a)  Die  Bindung  durch  Natur.     Gleichwie  die  Natur- 
beschaffenheit  der  Nimba-Frucht  und  des  Zuckersaftes  in  der 
Bitterkeit  und  Süfsigkeit  besteht,  so  besteht  die  Naturbeschaffen- 
as  heit  des  Verhüllungsartigen  darin,   dafs  es  1)  die  Erkenntnis 
und   2)  das   Schauen   verhüllt,   wie   die  Wolke   den  Sonnen- 
glanz verdeckt,    oder  wie    der  Topf   den  Glanz    der  Lampe 
verbirgt;    3)  die  Naturbeschaffenheit    des   vorhandenen    oder 
nicht  vorhandenen  Empfmdungsartigen  darin,  dafs  es  Lust  und 
Schmerz  hervorbringt  wie  das  Ablecken   des  Honigs  auf  der 
Schneide  des  Schwertes;   4)  die  des  Verblendungsartigen  in 
betreff  des  Schauens  darin,  dafs  es  den  Unglauben  an  den 
Inhalt    der  Prinzipien    bewirkt,    gleichwie    der  Umgang   mit 
bösen  Menschen,  und  des  Verblendungsartigen  in  betreff  des 
Wandels  darin,  dafs  es  Zügellosigkeit  bewirkt,  wie  der  Rausch 
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des  Rauschtrankes;  5)  die  des  Lebens  darin,  dafs  sie  die 
Bindung  in  dem  Leibe  bewirkt,  wie  das  Netz;  6)  die  des 
Namens  darin,  dafs  sie  mannigfache  Namen  bewirkt,  wie  der 
Maler  [die  Bilder] ;  7)  die  der  Herkunft  darin,  dafs  sie  Hohes 
und  Niedriges  bewirkt,  wie  der  Töpfer;  8)  endlich  besteht  die 
Naturbeschaffenheit  des  Hemmens  darin,  dafs  es  der  Frei- 
giebigkeit  usw.  Hindernisse  bereitet,  wie  der  Schatzaufseher. 
Dieses  ist  die  Bindung  durch  die  Natur  mit  ihren  acht  Arten, 
welche  mitsamt  ihren  Unterabteilungen  je  nach  Wesen  und 
Wirken  die  Wurzelnaturen  heifsen.  Darum  sagt  TJmäsvätiy 
der  Väcaka  Acärya:  „Die  erste  [d.  h.  die  Bindung  durch  die 
Natur]  besteht  aus  Verhüllung  des  Erkennens  und  Schauens, 
Empfmdungsartigem,  Verblendungsartigem,  Leben,  Namen,  Her- 
kunft und  Hemmen",  und  auch  ihre  Unterabteilungen  befafst 
er  mit  den  Worten:  „Fünf,  neun,  achtundzwanzig,  vier,  zwei, 
vierzig,  zwei  und  fünfzehn  sind  ihre  Unterarten  der  Reihe 
nach."  Aber  das  alles  ist  ja  von  Vidyänanda  und  andern 
dargelegt  worden,  daher  wir  es  hier,  um  nicht  weitschweifig 
zu  werden,  übergehen.  —  b)  Die  Bindung  durch  das  Be- 
harren. Gleichwie  bei  der  Milch  der  Ziegen,  Kühe  oder  Büffel 
eine  bestimmte  Zeit  lang  das  Beharren  im  Nichtaufgeben  der 
süfsen  Beschaffenheit  stattfindet,  so  findet  unter  den  Wurzel- 
naturen, dem  Verhüllen  des  Erkennens  usw.,  bei  den  ersten 
dreien  und  bei  dem  Hemmen  ein  Beharren  in  dem  Nichtauf- 
geben ihrer  eigenen  Beschaffenheit  statt,  welches,  wenn  man 
die  höchste  Dauer  auf  dreifsig  Ozeanmafse  mal  zehn  Millionen 
mal  zehn  Millionen  berechnet,  über  diese  Zeitdauer  noch  hinaus- 
besteht (wir  lesen  mit  Cowell:  ity-ddy-ukta-Mläd-ürdhvam  apij, 
—  c)  Die  Bindung  durch  die  Kraft.  Wie  bei  der  Milch  der 
Ziegen,  Kühe  oder  Büffel  je  nach  ihrer  schärfern  oder  mildern 
Natur  eine  besondere  Befähigung  besteht,  bestimmte  Wirkungen  3» 
hervorzubringen,  welche  Kraft  heifst,  so  besteht  auch  bei  den 
wirkenden  Korpuskeln  ihre  Kraft  in  der  besondem  Fähigkeit, 
die  ihnen  entsprechenden  Wirkungen  hervorzubringen.  — 
d)  Die  Bindung  durch  den  Ort  endUch  besteht  darin,  dafs 
die  den  unendlichen  Raum  ausfüllenden  Korpuskel-Komplexe, 
indem  sie  sich  zu  dem  Sein  der  Werke  umwandeln,  in  den 
Ort  der  Seele  'eindringen. 
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5.  Bin-  5.  Die  Eindämmung,  welche  der  Hinströmung  entgegen- 

mmung.  ^^^^^  ^^^^  duFch  welche  das  Werk  von  seinem  Eindringen  in 
die  Seele  abgehalten  wird,  besteht  namentlich  in  der  Behut- 
samkeit und  Gesammeltheit.  Dafs  man  die  Seele  vor  der  den 
ay  Samsära  bewirkenden  Neigung  behütet,  ist  die  Behutsamkeit. 
Dieselbe  ist  dreifach  je  nach  der  Zügelung  in  Werken,  Wor- 
ten und  Gedanken.  Das  Gesammeltsein  besteht  in  dem  ge- 
sammelten Wandel,  welcher  sich  davor  hütet,  irgendeinem 
lebenden  Wesen  Schmerz  zu  bereiten.  Dasselbe  ist  fünffach, 
je  nach  seiner  Betätigung  im  rechten  Gehen,  Reden  usw.,  wie 
es  der  Lehrer  Hemacandra  schildert: 


„Wenn  man  auf  einer  viel  befahrenen  Strafse, 
„Die  von  der  Sonne  Strahlen  wird  geküTst, 
„Aufmerkt,  um  keine  Tiere  zu  beschädigen, 
„So  nennen  Gute  dies  das  rechte  Gehen  (iryä). 
„Befleifsige  dich,  wenn  du  darauf  dich  einläfst, 
„Vor  allen  Leuten  wohlgemessener  Rede! 
„Das  ist  den  schweigsamen  Asketen  lieb 
„Und  heifset  das  Gesammeltsein  im  Reden. 
„Wenn,  von  den  zweiundvierzig  Fehlern,  die  man 
„Beim  Betteln  kann  begehen,  allzeit  frei, 
„Der  Weise  sich  die  Speise  weifs  zu  fordern, 
„So  heifst  dies  das  Gesammeltseiu  im  Betteln. 
„Dafs  man  nach  einem  Sitze  rings  sich  umschaut, 
„Dafs  man  zu  ihm  sich  mit  Bedacht  verfügt, 
„Ihn  nimmt,  sich  niederläfst  und  meditiert, 
„Das  nennt  man  das  Gesammeltsein  im  Sitzen. 
„Dafs  man  von  Schleim,  Harn,  Unrat  und  dergleichen 
„Auf  einem  Erdgrund,  der  von  Tieren  frei  ist, 
„Als  edler  Mensch  bedachtsam  sich  entleert, 
„Heifst  das  Gesammeltsein  bei  dem  Entleeren.*^ 

Weil  man  durch  diese  Mittel  die  Pforte,  durch  welche  das 
Einströmen  des  Stromes  stattfmdet,  eindämmt,  darum  werden 
sie  als  die  Eindämmung  bezeichnet.  Darum  sagen  die  Sach- 
kimdigen : 

„Des  Daseins  Grund  liegt  in  der  Hinströmung, 
„Die  Eindämmung  ist  der  Erlösung  Grund; 
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„Das  ist  in  einer  Handvoll  ArhanV^  Lehre, 
„Das  andre  ist  aus  diesem  abgeleitet." 
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6.  Wenn  man  das  selbsterworbene  Werk  mittels  der 
Askese  und  anderer  Mittel  aufreibt,  so  ist  dies  das  Prinzip, 
welches  die  Aufreibung  genannt  wird.  So  nämhch  heilst, 
weil  sie  den  lang  aufgehäuften  Leidenschaftskomplex  sowie 
das  gute  Werk  samt  Lust  und  Schmerz  durch  Aufreibung  des 
Leibes  aufreibt  und  vernichtet,  die  im  HaarausreiXsen  und  33 
anderm  bestehende  Askese.  Diese  Aufreibung  ist  zweifach  und 
zerfällt  in  die  gelegentliche  und  die  auf  Initiative  beruhende. 
Die  erstere  besteht  darin,  dafs,  wenn  zu  irgendeiner  Zeit  in- 
folge eines  Werkes  eine  bestimmte  Frucht  gehofft  wurde,  zu 
dieser  Zeit  infolge  des  Eintreffens  der  Frucht  die  Aufreibung 
40  [jenes  Wunsches]  bewirkt  wird,  welche  als  entspringend  aus 
dem  Heranreifen  der  Begierde  usw.  allgemein  bekannt  ist. 
Wenn  hingegen  jemand  durch  die  Kraft  der  Askese  ein  Werk, 
indem  er  es  in  die  Reihe  der  durch  Selbstliebe  bedingten  Be- 
strebungen einführt,  in  Angriff  nimmt,  so  ist  dieses  Werk  eine 
Aufreibung.     Darum  heifst  es: 

« 

„Durch  Aufreiben  der  Werke,  die  hienieden 
„Der  Seelen  Wanderung  als  Same  dienen, 
„Entspringt  die  Aufreibung,  die  zweifach  ist, 
„Als  absichtliche  und  von  Absicht  freie. 
„Die  absichtliche  kommt  den  Büfsem  zu, 
„Den  andern  Sterblichen  die  absichtslose." 


6.  Anf- 
reibuBg. 


7.  Wenn  die  Ursachen  der  Bindung,  nämhch  das  falsche  7.  EriöBung, 
Schauen  usw.,  unterdrückt  werden,  so  kann  ein  neues  Werk 
nicht  mehr  entstehen.  Hierdurch  sowie  durch  die  Vernich- 
tung des  bereits  erworbenen  Werkes  durch  das  Vorhanden- 
sein der  Aufreibung  als  Ursache  tritt  die  definitive  Loslösung 
von  den  Werken  ein,  welche  die  Erlösung  genannt  wird. 
Denn  es  heifst :  „Durch  Aufreibung  der  Bindungsursache  und 
Entstehungsursache  tritt  als  Loslösung  von  allen  Werken  die 
Erlösung  ein."  Sobald  dieselbe  eintritt,  steigt  die  Seele  empor 
bis  zu  der  Welt  Ende.  Gleichwie  nämlich  das  durch  Drehung 
mit  Hand  oder  Stab  umgetriebene  Töpferrad,  auch  nachdem 
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die  Hand    nicht    mehr   wirkt,    doch   noch    durch    ihre   Kraft 
bis  zum  Aufhören  des  Eindruckes  sich  weiter  dreht,  ebenso 
steht  es  mit  der  zum  Zwecke   der  Befreiung  der  Seele  im 
Werdestande  vielfach  betriebenen  Meditation ;  besteht  dieselbe 
auch  bei  dem  Erlösten  nicht  mehr  fort,  so  erfolgt  doch  in- 
folge des  früher  erhaltenen  Eindruckes  das  Emporsteigen  bis 
zu  der  Welt  Ende.     Oder:  wie  eine  einzelne  Flaschengurke, 
wenn   sie  mit  Erde   behaftet  ist,   im  Wasser  untersinkt  und 
wiederum,  sobald   die  Bindung  an   die  Erde    aufgehört  hat, 
emporsteigt,   so  steigt  auch  die  von  Werken   befreite  Seele, 
weil  ihr  nichts  mehr  anhaftet,  empor;   denn  einerseits  bricht 
sie  ihre  Fesseln  wie  der  Same  des  Eranda,  und  andererseits 
strebt  sie   von   Natur   empor  wie   die   Feuerflamme.     Hierbei 
bedeutet  die  Bindung  ein   durch  Eindringen  in  den   gegen- 
seitigen Raum  bewirktes  ungeteiltes  Bestehen,   während  die 
Anhaftung  nur  eine  gegenseitige  Berührung  bedeutet.    Darum 
heifst  es:  „Unwidersprechlich  ist  dies  wegen  der  vormaligen 
Bemühung  wie  beim  Töpferrade,   wegen  der  Nichtanhaftung 
wie  bei  der  von  der  Anklebung  befreiten  Flaschengurke,  wegen 
Durchbrechung  der  Bindung  wie  bei  dem  Eranda-Samen,  sowie 
endlich  wegen  Entgegengesetztheit  ihres  Ganges  wie  bei  der 
Feuerflamme."    Darum  rezitieren  sie  auch  den  Spruch: 

„Auch  heute  noch  ziehn  hin  und  kehren  wieder 
„Mond,  Sonne  und  die  andern  Wandelsterne; 
„Die  Seele  aber  steigt  nicht  mehr  hernieder, 
„Wenn  sie  entrückt  ward  in  des  Weltraums  Ferne." 

Einige  hinwiederum  definieren  die  Erlösung  als  das  Ver- 
weilen der  von  allen  Beschwerden  und  ihrer  Vorstellung  be- 
freiten, ungehemmt  erkennenden,  nur   in  Lust  beharrenden 
Seele  in  den  höhern  Regionen. 
Neun  [Anmerkung.]     Einige    nehmen    neun   Grundbegriffe    an, 

priuzipien.  jjämiich   die   sieben  erwähnten  nebst  dem   guten  und  bösen  34 
Werke  als  Bewirkungsmittel  von  Lust  und  Leid.     Dies  wird 
ausgesprochen  in  dem  Lehrsatze :  „Seele  und  Nichtseele  nebst 
gutem  und  bösem  Werke,  Hinströmung,  Eindämmung,  Auf- 
reiben, Bindung  und  Erlösung  sind  die  neun  Prinzipien."  — 
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Bei  unserm  summarischen  Verfahren  wollen  wir  darauf  weiter 
nicht  eingehen. 

Bei  diesen  Betrachtungen  machen  die  Jaina's  überall 
Gebrauch  von  einer  Methode,  welche  sie  „die  Regel  der  sieben 
Tropen"  nennen.  Dieselben  sind:  1.  gewissermafsen  ist  es 
seiend,  2.  gewissermafsen  ist  es  nicht  seiend,  3.  gewisser- 
mafsen ist  es  seiend  und  nicht  seiend,  4.  gewissermafsen  ist 
es  nichtaussprechbar,  5.  gewissermafsen  ist  es  seiend  und 
nichtaussprechbar,  6.  gewissermafsen  ist  es  nicht  seiend  und 
nichtaussprechbar,  7.  gewissermafsen  ist  es  seiend  und  nicht 
seiend  und  nichtaussprechbar.  Die  ganze  Sache  legt  Änania- 
virya  in  folgender  Weise  dar: 

„Willst  du  aussagen,  dafs  etwas  vorhanden, 

„So  sage  nur:  es  ist  gewissermafsen; 

„Willst  du  von  etwas  sagen,  dafs  es  nicht  sei, 

„So  sprich:  es  ist  gewissermafsen  nicht. 

„Willst  du,  dafs  beides  auf  einander  folge, 

„So  brauche  beide  Formeln  im  Vereine; 

„Willst  beides  du  zugleich,  weil  dies  unmöglich  ist, 

„Nenn*  es:  gewissermafsen  unaussprechbar. 

„Soll  ersteres  sein  nebst  Unaussprechbarkeit, 

„So  ist  der  fünfte  Tropus  zu  verwenden; 

„Soll  letzteres  sein  nebst  Unaussprechbarkeit, 

„So  geht  daraus  hervor  der  sechste  Tropus; 

„Wer  endlich  alle  diese  Elemente 

„Zusammenfafst,  der  hat  den  siebenten  Tropus." 

Hierbei  ist  nämlich  das  Wort  syät  (gewissermafsen,  wörtUch: 
„es  sei")  eine  Partikel  in  der  Form  eines  Verbum  finitum  und 
bedeutet,  dafs  die  Aussage  nur  eine  relative  sei.  Denn  es 
heifst: 

„Tm  Urteil  Relativität  anzeigend 

„Betreffs  der  mitzuteilenden  Bestimmung, 

„Wird  syät^  zu  diesem  Zweck  gebraucht,  Partikel,  ' 

„Wenn  auch  Verbum  finitum  nach  der  Form.'* 

Wenn  nämlich  hierbei  das  Wort  syät  (gewissermafsen)  eine 
assertorische  Gewifsheit  auszudrücken  diente,  so  würde  in  dem 


Sieben 
Tropen. 
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43  Satze:  „gewissermafsen  ist  es  seiend"  das  Wort  „gewisser- 
mafsen"  keinen  Zweck  haben ;  dient  es  aber,  um  die  Aussage 
als  eine  relative  zu  bezeichnen,  so  dafs  „gewissermafsen  ist 
es  seiend"  bedeutet,  dafs  die  Sache  nur  in  gewissem  Sinne 
als  seiend  bezeichnet  wird,  so  bedeutet  das  Wort  „gewisser- 
mafsen" soviel  wie  in  „gewissem  Sinne"  und  hat  seinen  guten 
Zweck.     Darum  heift  es: 

„Der  Syädväda  in  seinen  sieben  Tropen, 
„Verzichtend  allerwärts  auf  festes  Dasein, 
„Da,  was  man  wählte,  dieser  Regel  folgt, 
„Bestimmt  was  zu  erwählen,  was  zu  meiden.'* 

Wenn  nämhch  ein  Ding  nicht  blofs  relativ  wäre,  so  würde  3* 
es  in  jeder  Weise,  zu  jeder  Zeit  und  an  jedem  Orte  nach 
seinem  ganzen  Wesen  sein  müssen;  dann  aber  könnte  es  nie, 
nirgend  und  auf  keine  Weise  durch  ein  Trachten  darnach 
oder  ein  Fliehen  davon  hervorgebracht  oder  beseitigt  werden, 
denn  es  ist  immöghch  zu  erlangen,  was  man  schon  hat  und 
zu  meiden,  was  doch  unvermeidlich  ist.  Nur  wenn  die  Rela- 
tivitätstheorie Recht  hat  und  die  Dinge  irgendwie  und  irgendwo 
zu  einem  gewissen  Sein  gelangen,  ist  es  für  den  Verständigen 
möglich,  dieselben  zu  meiden  oder  zu  erstreben.  —  Femer: 
wenn  wir  fragen,  ob  es  in  der  Natur  der  Dinge  Hege  zu  sein 
oder  nicht  zu  sein,  so  kann  erstens  die  Natur  der  Dinge  nicht 
darin  bestehen  zu  sein,  denn  dann  wären  in  dem  Satze  „der 
Krug  ist"  die  beiden  Begriffe  „Krug"  und  „seiend"  Wechsel- 
begriffe und  könnten  nicht  mit  einander  zu  einem  Urteil  ver- 
bunden werden,  während  der  Satz  „der  Krug  ist  nicht"  einen 
Widerspruch  enthalten  würde;  dieselbe  Argumentation  aber 
läfst  sich  zweitens  auf  das  Gegenteil  anwenden  [indem  dann 
das  Nichtsein  des  Kruges  eine  Tautologie,  das  Sein  des  Kruges 
einen  Widerspruch  involvieren  würde].     Danmi  heifst  es: 

„aDer  Krug  ist  seiend  s   könnte  man  nicht  sagen, 
„Weil  ja  an  sich  der  Krug  nicht  seiend  wäre; 
„Auch  dafs  er  nicht  sei,  liefse  sich  nicht  sagen, 
„Weil  Sein  und  Nichtsein  widersprechend  wären," 

und  wie  es  weiter  heifst. 


Darum  ist  die  Sache  folgendermafsen  zu  fassen.  Man 
kann  vier  Klassen  von  Gegnern  unterscheiden,  je  nachdem 
dieselben  als  Prinzip  ein  Seiendes  oder  ein  Nichtseiendes, 
oder  ein  Seiendes  imd  Nichtseiendes  oder  ein  Nichtaussprech- 
bares aufstellen ;  ferner  entstehen  drei  weitere  Klassen,  indem 
man  jene  Aufstellungen  des  Seienden,  Nichtseienden  usw.  mit 
dem  Gedanken  der  Unaussprechbarkeit  in  Verbindung  bringt. 
Wenn  sich  nun  diesen  gegenüber  die  Frage  erhebt,  ob  das 
Ding  seiend  usw.  ist,  und  wir  darauf  erwidern  können :  es  ist 
gewissermafsen  seiend  usw.,  so  werden  alle  jene  Gegner  den 
Mut  sinken  lassen  und  nichts  mehr  vorzubringen  wissen,  so 
dafs  der  die  volle  Wahrheit  aufstellende  Anhänger  der  Rela- 
tivitätstheorie überall  den  Sieg  behält,  und  alles  in  Ordnung 
ist  Dieses  drückt  der  Lehrer  in  der  Syädväda- Manjari 
folgendermafsen  aus: 

43  »Nur  eine  relative  Existenz  ist 

„Objekt  für  den  Allwissenden,  den  Jaina, 

„In  der  ein  eindeutig  bestimmtes  Ding 

„Niemals  als  Gegenstand  gegeben  ist. 

„Wenn  die  allein  gesicherten  Methoden  -    -  ' 

„Auftreten  im  Gebiet  der  Offenbarung, 

„So  heifst,  was  aufgestellt  nach  voller  Wahrheit, 

„Ein  schriftgemäfs  Gewissermafsen-Ding. 
„Indessen  bei  andern  entgegensteht  beides, 
„Behauptung  und  Gegenbehauptung  voll  Neides, 
„Gibt  allen  zugleich  die  gebührende  Ehre 
„Parteilos  der  Arhant,  —  das  ist  seine  Lehre!" 

Die  Lehrmeinung  des  Jina  wird  von  JinadaUasüri  folgender-  Eekapita- 
mafsen  zusammengefafst :  ^**^°^ 

„Der  Stärke,  des  Genusses  und  des  Niefsbrauchs, 

„Des  Gebens  und  des  Nehmens  Hinderung, 

„Der  Schlaf,  die  Furcht,  Nichtwissen,  Sich  verbergen, 

„Spott  »(Äaso^,  Lust  und  Unlust,  Leidenschaft  und  Hafs,  »^ 

„Das  Nichtabiassen  (avirati)  und  verliebtes  Sehnen, 

„Bekümmernis,  Verkehrtheit,  —  dieses  sind 

„Nach  unserem  System  die  achtzehn  Fehler.  — 

„Jina  ist  Gott,  ist  Lehrer,  der  vollständig 
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„Uns  unterweist  in  der  Prinzipien  Kenntnis.  — 

„Vollkommenes  Erkennen,  Schauen,  Wandeln, 

„Das  ist  die  Bahn  (vartanif^)^  die  zur  Erlösung  führt. 

„Zwei  Normen  des  Erkeijnens  hält  für  richtig, 

„Die  Wahrnehmung  und  Folgerung,  der  Syädväda.  — 

„Teils  ewig,  teils  nichtewig  gilt  ihm  alles.  — 

„Neun  oder  sieben  der  Prinzipien  gibt's: 

„Seele,  Nichtseele,  nebst  Verdienst  und  Schuld, 

„Hinströmung,  Eindämmung  sodann  und  Bindung, 

„Aufreibung  und  Erlösung;  lafst  uns  jetzt 

„Allhier  von  diesen  die  Erklärung  geben. 

„Was  Geist  ist  seinem  Wesen  nach,  heifst  Seele, 

„Nichtseele,  was  von  anderer  Natur. 

„Korpuskeln,  die  von  guten  Werken  stammen, 

„Sind  das  Verdienst,  vom  Gegenteil,  die  Schuld. 

„Hinströmung  zu  dem  Werk  bewirkt  die  Bindung, 

„Aufreibung  heifst  die  Lostrennung  von  ihm. 

„Vernichtung  der  acht  Werke  bringt  Erlösung. 

„Hingegen  wird  von  manchen  einbegriffen 

„Unter  der  Eindämmung  auch  das  Verdienst 

„Und  unter  der  Hinströmung  auch  die  Schuld.  — . 

„Wer  sich  erwarb  die  vier  Unendlichkeiten, 

„Wer  seine  Seele  vor  der  Welt  verbarg, 

„Vernichtend  die  acht  Werke,  dem  verheifst 

„Erlösung  ohne  Wiederkehr  der  Meister.  — 

„Staubbesen  tragend  und  vom  Bettel  lebend, 

„Ausraufend  sich  die  haupterftsprossenen  Haare, 

„Im  Dulden  stark  und  ohne  Welthang  sind 

„Die  Jaina-Heiligen,  weifseKleider  tragend, 

„Die  Kleiderlosen  aber,  haarausraufend, 

„Pfaufedern  tragend,  aus  den  Händen  trinkend, 

„Im  Stehen  essend  in  des  Gebers  Hause, 

„Als  Jaina -Weise  stehn  in  zweiter  Reihe. 

„Die  Kleiderlosen  lehren,  dafs  das  Weib 

„Nicht  zum  Genufs  der  Absolutheit  kommt, 

„Noch  zur  Erlösung  geht,  und  sind  darüber 

„Mit  den  Weifskleidrigen  in  grofsem  Zwiespalt." 


ö 


IV.   Die  Lehre  des  Rämänuja, 

als  Vertreters  der  Pdncarätra's  (Bhdgavata's), 
C  p.  44—61.    P  p.  36—50. 

Die  besprochene  Lehnneinung  der  würdigen  Ärhata's  ist  wider- 
würdig,  von  dem  Kritiker  herabgewürdigt  zu  werden.  Denn  ^^j^na'l" 
wenn  es  überhaupt  eine  Substanz  gibt,  die  mit  absoluter  Reah-  ^^ 
tat  existiert,  so  können  als  absolut  real  die  Eigenschaften,  zu- 
gleich zu  sein  und  nicht  zu  sein,  derselben  nicht  zugeschrieben 
werden.  Auch  könnt  ihr  euch  nicht  damit  helfen,  dafs  ihr 
sagt,  die  Eigenschaften  des  Seins  imd  Nichtseins,  da  sie  als 
widersprechend  nicht  zusammenbestehen  könnten,  möchten 
vielleicht  als  Alternativen  einander  gegenüber  bestehen.  Denn 
diese  Ausflucht  wäre  gegen  die  Regel,  dafs  eine  die  Wahl 
lassende  Alternative  zwar  wohl  bei  Handlungen,  nicht  aber 
bei  Substanzen  möglich  ist.  Auch  könnt  ihr  euch,  um  die 
Relativität  der  ganzen  Welt  zu  beweisen,  nicht  auf  das  Bei- 
spiel berufen,  dafs  dieselbe  zu  denken  sein  möge  wie  bei 
Heramha  [d.  i.  Gane^a,  welcher  gewissermafsen  als  Mensch 
und  gewissermafsen  als  Elefant,  sofern  er  einen  Elefantenkopf 
trägt,  vorgestellt  wird]  oder  wie  bei  Narasinha  [d.  i.  Vishnu, 
sofern  er  halb  Mensch  halb  Löwe  ist].  Denn  diese  sind  einem 
Teile  nach  Elefant  oder  Löwe  und  einem  andern  Teile  nach 
Mensch,  so  dafs  durch  Unterscheidung  der  Teile  der  Wider- 
spruch wegfällt,  und  in  eurem  Falle,  wo  eine  Relativität  des 
Seins,  Nichtseins  usw.  an  einem  imd  demselben  Teile  be- 
hauptet wird,  das  Beispiel  nicht  anwendbar  ist.  —  «Aber  läfst 
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«sich  nicht  beides  so  halten,  dafs  man  einer  Sache  hinsicht- 
«hch  ihrer  Substanz  ein  Sein  und  hinsichtHch  des  an  ihr  vor- 
« gehenden  Wechsels  ein  Nichtsein  zuschreibt?»  —  Keines- 
wegs! Denn  dafs  etwas  die  Natur  habe  in  verschiedenen 
Zeiten  zu  sein  und  wiederum  nicht  zu  sein,  dagegen  ist  ganz 
und  gar  nichts  einzuwenden.  Ferner  läfst  sich  auch  die 
Kelativität  der  Welt  nicht  so  denken  wie  bei  einem  Ding, 
45  welches  zugleich  kurz  und  lang  ist,  denn  hier  löst  sich  der 
Widerspruch  durch  die  Verschiedenheit  dessen,  was  man  damit 
vergleicht.  Ihr  könnt  somit  für  eure  Behauptung  keinen 
Beweis  aufbringen,  und  es  ist  unmöglich,  dafs  das  Sein  und 
Nichtsein,  da  sie  einander  widersprechen,  zugleich  bei  dem- 
selben Dinge  zusammen  wohnen  können.  In  derselben  Weise 
lassen  sich  auch  die  andern  Tropen  oder  Wendungen  zur 
Wendung  und  Flucht  nötigen. 

Aber  noch  mehr.  Wie  steht  es  mit  der  ganzen  euch  als 
Grundlage  der  Relativitätslehre  dienenden  Regel  der  sieben 
Tropen?  Ist  diese  selbst  nicht  relativ,  oder  soll  auch  sie 
relativ  sein?  Im  erstem  Falle  widersprecht  ihr  eurer  eigenen 
Behauptung,  dafs  alles  relativ  sei;  im  letztem  Falle  erreicht 
ihr  nicht  was  ihr  woUt,  da  ihr  auf  Grund  der  Relativität 
nichts  beweisen  könnt;  und  so  verstrickt  sich  der  Anhänger 
der  Syädvädalehre  nach  beiden  Seiten  hin  in  eine  Schlinge. 

Femer  auch  bei  der  Behauptung  der  Neunzahl,  Siebenzahl 
[der  Prinzipien]  als  Resultat,  bei  dem  so  etwas  Behauptenden 
als  Erkenner  und  bei  dem  so  etwas  bewirkenden  Erkenntnis- 
verfahren, wobei  das  Produkt  der  Erkenntnis,  die  Neun- 
zahl usw.  als  nicht  notwendig  bestimmt  liingestellt  wird,  — 
bei  allen  diesen  Dingen  hat  sich  ja  der  gottgehebte  Ver- 
breiter der  Ärhatalehre  in  seinem  Berufe  zur  System  macherei 
vortrefflich  bewährt! 

Nicht  anders  steht  es  mit  seiner  Annahme,  dafs  die  Seele 
ihrer  Gröfse  nach  dem  Leibe  entspreche !  Dann  soU  man  wohl 
annehmen,  dafs  bei  der  durch  die  Kraft  des  Yoga  in  ver- 
schiedene Leiber  fahrenden  Seele  des  Yogin  je  nach  dem  Leibe 
eine  Beschneidung  der  Seele  erfolgt,  und  dafs  die  Seele,  welche 
den  Umfang  eines  menschlichen  Leibes  hat,  den  Leib  eines 
Elefanten  nicht  ganz  zu  erfüllen  vermag.     Ja,   was  soll  wohl 
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hiemach  aus  einer  Seele  werden,  wenn  sie  etwa  den  Leib 
eines  Elefanten  verläfst,  und  in  einen  Ameisenleib  eingeht? 
Notwendigerweise  mufs  doch  dabei  die  Vemichtung  ihrer 
dem  vorherigen  Körper  entsprechenden  Gestalt  die  Folge  sein. 
Denn  daran  ist  doch  nicht  zu  denken,  dafs  es  mit  der  in  die 
Leiber  von  Menschen,  Elefanten  usw.  fahrenden  Seele  bestellt 
sei  wie  mit  einer  Fackel  von  gewisser  Lichtstärke,  welche 
sich,  je  nachdem  sie  den  Hohlraum  einer  Hütte  oder  eines 
Palastes  auszufüllen  hat,  zusammenzieht  und  wieder  ausbreitet. 
Stünde  es  so  mit  der  Seele,  so  müfste  dieselbe  ebensogut 
wie  die  Fackel  wandelbar  imd  folglich  vergänglich  sein,  und 
eine  Vernichtung  der  begangenen  Werke  sowie  ein  Betroffen- 
werden von  nichtbegangenen  würde  die  Folge  sein. 

Hiermit  wird,  nach  der  Regel,  dafs  man  nur  den  stärksten  38 
Ringer  zu  werfen  braucht,  zunächst  nur  die  Kategorie  der  Seele 
als  unhaltbar  erwiesen,  so  jedoch,  dafs  man  von  dem,  der  dies 
zu  leisten  vermag,  auch  eine  Widerlegung  der  andern  Punkte 
erwarten  kann.  Somit  ist  dieses  System,  da  es  überdies  mit 
der  ewigen  und  unfehlbaren  Schriftoffenbarung  in  Widerspruch 
steht,  nicht  annehmbar.  Dies  spricht  auch  der  verehrungs- 
würdige Anordner  der  Sütra's  in  den  Worten  aus:  „Nicht, 
weil  sie  unmöglich  bei  dem  was  Eines  ist"  (Vedänta-sütra 
2,2,33  S.  365  fg.  unserer  Übersetzung),  und  dieses  Sütram 
wurde  dann  von  Ramänuja  kommentiert,  welcher  sich  die 
Widerlegung  der  Jainalehre  ganz  besonders  angelegen  sein  läfst. 


Was   mm    weiter    die   Grundanschauung    des    Ramänuja  orund»n. 
«4  selbst  betrifft,  so  besteht  dieselbe  darin,  dafs  es  drei  Kate-"°    dM^° 
gorien  gebe,  Seele,  Nichtseele  und  Gott,  welche  sich  als  ^^^'^"^*- 
Geniefser,   zu  Geniefsendes  und  Vergelter  zu  einander  ver- 
halten.   Daher  es  heifst: 

„Gott,  Geist  und  Nichtgeist,  dieses  ist  die  Dreiheit 
„Der  Wesenheiten,  welche  Hari  lehrt; 
„Gott,  dann  die  Geister,  —  also  heifst  die  Seele,  — 
„Und  als  Nichtgeist  die  Welt  des  Sichtbaren." 

Andere  hingegen  [die  Advaita's,  d.  h.  die  Anhänger  des    Poiemi». 
^ankara]  lehren  folgendermafsen :    Die  höchste  Realität  liegt   gSßk^ 
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nur  und  allein  in  dem  alle  Unterschiede  ausschliefsenden,  rein 
geistigen  Brahman;  ohwohl  dasselbe  aber  seiner  Natur  nach 
ewig,  rein,  weise  und  erlöst  ist,  so  wird  es  doch  auf  Grund 
von  Satzverbindungen  wie  „das  bist  du"  (Chänd.  Up.  6,8,7)  als 
identisch  mit  der  Seele  erkannt,  und  als  solche  ist  es  gebunden 
und  wird  erlöst.  Was  hingegen  die  aufserhalb  des  Brahman 
liegende,  in  mannigfachen  Genie fsern  und  Zugenief senden  sich 
ausbreitende  Vielheit  betrifft,  so  wird  dieselbe  ganz  und  gar 
dem  Brahman  nur  angedichtet  durch  das  Nichtwissen;  und 
der  Beweis  hierfür  liegt  in  einer  Menge  von  Schriftstellen, 
wie  z.  B. :  „Seiend  nur,  o  Teurer,  war  dieses  am  Anfang,  eines 
nur  und  ohne  zweites"  (Chänd.  6,2,2).  Dieses  behaupten  sie, 
und  auf  Grund  von  hundert  Schriftanfängen,  wie:  „Wer  den 
Ätman  kennt,  überschreitet  den  Kummer"  (Chänd.  7,1,3)  nehmen 
sie  an,  dafs  durch  das  Wissen  von  der  Einheit  der  Seele  mit 
dem  unterschiedlosen  Brahman  das  anfanglose  Nichtwissen 
vernichtet  wird,  indem  sie  auf  Grund  solcher  die  Vielheit 
verwerfenden  Schriftstellen  wie:  „Von  Tod  zu  Tode  wird  ver- 
strickt, wer  eine  Vielheit  hier  erblickt"  (Brih.  4,4,19)  eine 
Vielheit  im  Sinne  der  höchsten  Realität  mit  selbstbewufster 
Beredsamkeit  in  Abrede  stellen  imd  demgemäfs  die  von  uns 
aufgestellte  Einteilung  nicht  anerkennen. 

Dm  Nicht-  Hiergegen   ist    als  Erwiderung   folgendes    zu   bemerken. 

unbeweiB-  Dem  möchtc  vielleicht  so  sein,  wenn  es  für  jenes  Nichtwissen 
einen  Beweis  gäbe.  Dem  aber  ist  nicht  so.  Denn  ein  anfang- 
loses, seiend  gestaltetes,  durch  das  Wissen  aufzuhebendes 
Nichtwissen  läfst  sich  durch  keine  Wahrnehmung  erweisen, 
80  dafs  man  etwa  die  Wahrnehmung  hätte:  ich  bin  nicht- 
wissend, ich  kenne  weder  mich  noch  einen  andern.  Zwar 
heifst  es: 

„Was  anfanglos  und  als  ein  Seiendes 
„Gestaltet  durch  das  Wissen  wird  vernichtet, 
„Das  ist  das  Nichtwissen,  und  alle  Weisen 
„Erklären   einstimmig  dies  als  sein  Merkmal." 

Aber  diese  Stelle  darf  nicht  so  aufgefafst  werden,  als  wenn 
sie  das  Vorhandensein  des  Wissens  leugnete.  Denn  wer 
könnte  dann  etwas  sagen  imd  zu  wem,  mag  er  sich  nun  auf 
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den  Arm  des  Prabhäkara  stützen  oder  auch  dem  [Kumärila-] 
Bhatta  die  Hand  reichen?  Nicht  der  erstere,  denn  Prabhä- 
kara  sagt: 

„Als  eignes  Wesen  oder  fremdes  Wesen 
„Wird  an  der  sein-und-nichtsein-artigen 
47  „Substanz  stets  irgend  etwas  als  Gestalt 

„Von  irgendwem  und  irgendwann  erkannt. 
„Denn  allemal  ist's  nur  ein  anderes  Sein,  39 

„Was  in  gewissem  Sinne  Nichtsein  heifst; 
„Ein  Nichtsein,  welches  nicht  ein  anderes  Sein  ist, 
„Ist  nicht  vorhanden,  denn  es  ist  undenkbar." 

Aus  diesen  Worten  erhellt,  dafs  er  ein  über  das  Sein  hinaus- 
hegendes Nichtsein  nicht  annimmt.     Und  wenn   [im  Gegen- 
satze zu  ihm  (vgl.  Colebrooke,  Mise.  Essays  p.  304)  Bhatta] 
das  Nichtsein  in  den  Bereich  eines  sechsten  Erkenntnismittels 
verweist  und  die  Kenntnis  davon  stets  durch  Folgerung  ge- 
winnen  läfst,    so   folgt   auch   hieraus,    dafs  jenes  Nichtsein 
unmöghch  ein  Gegenstand  der  Wahrnehmung  werden  kann. 
Sollte  aber  doch  der  Behaupter  eines  wahrnehmbaren  Nicht- 
seins  diese   seine  Thesis   aufrecht   erhalten  wollen,   so   kann 
man  ihm  folgendermafsen  begegnen:    In  der  Wahrnehmung 
„ich  bin  nichtwissend",  auf  welche  du  dich  stützest,  hegt  in 
dieser  eine  Erkenntnis  des  Ich,  d.  h.  der  Seele  als  des  Sub- 
jektes   eines  Nichtseins    imd   seiner  Ausgeschlossenheit  vom 
Wissen,    oder  nicht?    Liegt  sie  darin,   so  kannst  du  ohne 
Widerspruch  nicht  annehmen,   dafs  dabei  das  Nichtsein  des 
Wissens  wahrgenommen  werde.    Liegt  sie  nicht  darin,  so  ist 
eine  Wahrnehmung  des  Nichtseins  eines  Wissens,  welche  sich 
auf  ein  dem  Subjekte  entgegengesetztes  Wissen  bezöge,  noch 
viel  weniger  möghch.   —   «Aber  wenn  man  annimmt,    dafs 
«jenes  Nichtwissen  als  ein  Sein  gestaltet  ist,  so  fallen  doch 
«die  eben  vorgebrachten  Einwendungen  weg,  und  somit  mufs 
«man  annehmen,  dafs  sich  jene  Wahrnehmung  „ich  bin  nicht- 
« wissend"  auf  ein  als  Sein  gestaltetes  Nichtwissen  bezieht.»  — 
Alles   das   ist   ein   blofses  Wiederkäuen  von  Luft;   denn   ein 
als  seiend  gestaltetes  Nichtwissen  wird  auf  demselben  Wege 
gewonnen  und  erhalten  wie  das  vorher  besprochene  Nichtsein 
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des  Wissens.  Ebenso  wie  dort  gilt  auch  hier,  dafs  durch  die 
Ausschliefsung  des  Wissens,  sei  es  nach  der  objektiven  oder 
subjektiven  Seite  hin,  entweder  eine  vorschwebende  Sache 
erkannt  wird  oder  nicht  erkannt  wird.  Wird  sie  erkannt,  so 
da/s  man  von  ihr  sagen  kann,  das  ist  das  durch  Erkenntnis 
der  wahren  Wesenheit  aufzuhebende  Nichtwissen,  wie  kann 
dann,  nachdem  dies  erkannt  worden,  das  Nichtwissen  noch 
fortbestehen;  wird  hingegen  dabei  keine  Sache  erkannt,  wie 
kann  dann  das  des  von  ihm  ausgeschlossenen  Subjektes  und 
Objektes  entbehrende  Nichtwissen  überhaupt  in  das  BewuTst- 
sein  treten?  —  «Aber  man  kann  sich  doch  sagen:  ein  klares 
«Erscheinen  der  wahren  Wesenheit  werde  nur  durch  das  dem 
«Nichtwissen  entgegengesetzte  Wissen  zutage  gefördert,  und 
«insofern  ein  Bewufstsein  des  Objektes  und  Subjektes  wirklich 
«haben,  ohne  dafs  damit  das  Bewufstsein  des  eigenen  Nicht- 
«wissens  unmöglich  wurde.»  —  Nun,  das  kommt  auf  einem 
andern  Wege  wieder  auf  dasselbe  hinaus,  was  wir  vorher 
hatten,  wo  das  Wissen  definiert  wurde  als  das  Nichtsein  des 
Wissens.  Es  ist  also  in  beiden  Fällen  ein  Nichtsein  des 
Wissens,  welches  nach  eurer  Annahme  als  der  Gedanke:  ich 
bin  nichtwissend,  ich  erkenne  weder  mich  noch  den  andern, 
in  den  Bereich  der  unmittelbaren  Wahrnehmung  treten  soll. 
—  «Aber  vielleicht  ist  die  Erkenntnisnorm  [durch  die  wir 
«das  Nichtwissen  kennen,  und],  um  die  wir  streiten,  die  Folge- 
48  «rung,  und  vielleicht  steht  es  so,  das  das  Wissen  (lies  p.  48,1 
(kpramänam^  jnänam)  eine  andere  Wesenheit  voraussetzt,  die 
«von  seinem  eigenen  Nichtsein  verschieden,  ihm  sein  Objekt 
«verdeckt,  von  ihm  aufzuheben  ist  und  seinen  Platz  ein- 
« genommen  hat,  und  dafs  es  sodann,  indem  es  die  nicht  offen- 
«bare  Sache  offenbar  macht,  eine  ähnliche  Wirkung  übt,  wie 
«der  in  der  Finsternis  zum  ersten  Male  auftretende  Glanz  einer 
«Fackel.»  —  Auch  diese  Ansicht  hält  dem  Stofse  der  Kritik 
nicht  Stand;  denn  entweder  mufs  dabei  das  [objektive]  Nicht- 
wissen noch  ein  anderes,  von  euch  selbst  nicht  angenommenes 
[subjektives]  Nichtwissen  hervorbringen,  wodurch  ihr  in  eine 
für  euch  selbst  unannehmbare  Meinung  verfallt;  oder  soll 
es  dasselbe  nicht  hervorbringen,  so  bleibt  eure  Auffassung 
von    dem   Nichtwissen    eine    zweideutige,    und    euer  Beispiel  4o 
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beweist  nicht  was  es  soll;  denn  der  Glanz  der  Fackel  ist  gar 
nicht  imstande,  eine  unoßenbare  Sache  offenbar  zu  machen, 
sondern  das  Wissen  ist  es,  welches  sie  offenbar  macht,  und 
nachdem  auch  die  Fackel  schon  da  ist,  kann  erst  durch  das 
Wissen  die  Offenbarung  des  Objektes  stattfinden,  was  aber 
den  Glanz  der  Fackel  betrifft,  so  kann  er  nur  zum  Wissen 
mitbehilflich  sein,  sofern  er  die  dem  Gesichtssinne,  welcher 
die  Erkenntnis  bewirkt,  entgegenstehende  Finsternis  beseitigt. 
Der  Worte  sind  genug  gewechselt. 

Unsere  Gegenaufstellung  aber  ist  folgende.  Das  Nicht- 
wissen, um  welches  wir  streiten,  kann  nicht  in  dem  aus 
blofsem  Wissen  bestehenden  Brahman  beruhen,  eben  weil  es 
ein  Nichtwissen  von  Brahman  ist,  ähnlich  dem  Nichtwissen 
von  der  Perlmutter  [wenn  man  sie  für  Silber  hält].  —  «Aber 
«dasjenige,  worauf  sich  das  Nichtwissen  von  der  Perlmutter  usw. 
«bezieht,  ist  doch  ein  blofses  Wissen  um  die  gerade  vor- 
«liegende  Sache  [nicht  aber  das  Wissen  überhaupt].»  — 
Daran  ist  hier  nicht  zu  denken;  sondern  wir  wollen  darauf 
hinaus,  dafs  die  Perzeption  durch  ihr  blofses  Vorhandensein 
schon  ihrer  Natur  nach  imstande  ist,  von  irgendeiner  Sub- 
stanz ein  der  Erkenntnistätigkeit  entsprechendes  Sein  zu  lehren, 
und  jedenfalls,  mag  man  sie  nun  Erkenntnis,  Begreifen,  Auf- 
fassen, Wissen  oder  sonstwie  benennen,  des  dabei  tätigen 
Perzipierens  Selbstsein  und  Wissensein  zu  beweisen.  —  «Aber 
«wenn  das  Selbst,  der  Ätman,  seinem  Wesen  nach  Erkenntnis 
«ist,  wie  kann  er  dann  die  Erkenntnis  als  Eigenschaft  an 
«sich  tragen?»  — Dieser  Einwand  ist  nicht  stichhaltig.  Denn 
wenn  ein  Edelstein,  die  Sonne  oder  sonst  eine  Lichtsubstanz, 
während  sie  in  ihrer  lichtartigen  Natur  besteht,  zugleich  das 
Substrat  der  hchtartigen  Eigenschaften  sein  kann,  indem  das 
Licht  dadurch,  dafs  es  auch  aufserhalb  seines  Substrates  sich 
betätigt  und  sein  Wesen  zeigt,  obgleich  es  substantiell  geartet 
ist,  doch  in  den  als  Ausflufs  an  sie  gebundenen  Qualitäten 
sich  verwirklichen  kann,  so  kann  in  derselben  Weise  unsere 
Seele,  indem  sie  ihrem  Wesen  nach  selbstleuchtender  Geist 
ist,  zugleich  die  Geistigkeit  als  Quahtät  an  sich  haben.  Und 
so  sagt  die  Schrift:  „Mit  diesem  ist  es  (lies:  sa  yathä)  wie 
mit  einem  Salzklumpen,   der  kein  [unterschiedliches]  Innere 
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oder  Äufsere  hat,  sondern  durch  und  durch  ganz  aus  Ge- 
schmack besteht,  —  also  fürwahr  hat  auch  dieser  Atman  kein 
[unterschiedUches]  Inneres  oder  Aufseres,  sondern  besteht 
durch  und  durch  ganz  aus  Erkenntnis"  (ßrih.  4,5,13);  — 
„dann  dient  dieser  Geist  sich  selbst  als  Licht"  (Brih.  4,3,9) ; 
49  —  „denn  für  den  Erkennenden  ist  keine  Unterbrechung  des 
Erkennens"  (Brih.  4,3,30) ;  —  „aber  derjenige,  welcher  weiTs, 
ich  will  dieses  riechen,  das  ist  der  Atman"  (Chänd.  8,12,4); 
—  „es  ist  unter  den  Lebensorganen  der  aus  Erkenntnis  be- 
stehende, in  dem  Herzen  innerlich  leuchtende  Geist"  fBrih. 
4,3,7);  —  „denn  er  ist  der  Sehende,  Hörende,  Schmeckende, 
Riechende,  Denkende,  Erkennende,  Handelnde,  das  Erkenntnis- 
selbst, der  Geist"  (Pra^na  4,9).  Und  wenn  auch  die  Schrift 
sagt  „[ebenso  finden  alle  diese  Kreaturen  diese  Brahmanwelt 
nicht,  obwohl  sie  tagtäghch  in  sie  eingehen]  denn  durch  die 
Unwahrheit  werden  sie  abgedrängt"  (Chänd.  8,3,2),  so  kann 
man  nicht  behaupten,  dafs  hierin  ein  Beweis  für  eine  Unter- 
brechung des  Wissens  liege*;  denn  das  Wort  anritam  (die 
Unwahrheit)  bedeutet  das,  was  dem  ritam  (Wahrheit,  Erfüllung) 
entgegengesetzt  ist.  Das  Wort  ritcun  aber  bedeutet  das  Objekt 
einer  Tätigkeit,  denn  es  heifst:  „Erfüllung  (ritam)  trinkend"  *i 
(Käth.  3,1),  und  Erfüllung  bedeutet  ein  Werk,  welches  von 
der  Absicht  auf  Belohnung  frei  zur  Erfreuung  des  höchsten 
Geistes  allein  unternommen  wird  und  seine  Erlangung  als 
Frucht  hat;  im  Gegensatze  dazu  bedeutet  anritam  ein  Werk, 
welches  nur  auf  den  Samsära  bezügliche,  geringe  Frucht 
bringt,  und  der  Erlangung  des  Brahman  entgegensteht,  denn 
es  heifst  „sie  finden  diese  Brahmanwelt  nicht,  denn  durch 
die  Unwahrheit  werden  sie  abgedrängt"  (Chänd.  8,3,2).  — 
Wenn  es  hingegen  heifst  „als  Blendwerk  wisse  die  Natur"  usw. 
(Qvet.  4,10),  so  bedeutet  hier  das  Wort  Blendwerk  (mäyä)  die 
mancherlei  Objekte  schaffende,  aus  den  drei  Guna's  bestehende 
Umatur,  nicht  aber  das  unausdrückbare  Nichtwissen.  —  Und 
ebenso  steht  es  mit  der  Stelle: 


*  vidyä-parva-pramdnam  C;   leichter  ist  die  Lesart  in  P:   vidydydm 
pramdnam. 
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„Von  ihm,  dem  Schnellhinwandelnden  sodann, 
„Indem  den  Leib  des  Kindes  er  beschützte, 
„Ward  abgetan  das  tausendfache  Blendwerk 
„Des  ^ö-bara  einmal  für  allemal."* 

Denn  es  ist  offenbar,  dafs  hier  unter  dem  Worte  Blendwerk 
(mäyä)  die  allerlei  Dinge  zu  schaffen  fähige  und  natürlich 
reale,  den  Dämonen  usw.  speziell  eigene  Waffe  bezeichnet 
werden  soll.  —  Hieraus  folgt,  dafs  auch  nicht  an  einer  ein- 
zigen Stelle  von  der  Schrift  jenes  unaussprechbare  Nicht- 
wissen gelehrt  wird.  Dies  gilt  auch  von  der  Stelle:  „Das 
bist  du"  (Chänd.  6,8,7),  und  man  darf  nicht  etwa  annehmen, 
dafs  in  diesen  Worten  wegen  der  Unmöglichkeit,  die  Einheit 
zu  lehren,  nur  ein  attributhaftes  Brahman  gemeint  sein  könne, 
weil  es  unmöglich  sei,  die  Wesenseinheit  der  sich  entgegen- 
gesetzten individuellen  und  höchsten  Seele  zu  lehren;  denn 
diese  Auffassung  würde  an  dem  Fehler  leiden,  dafs  die  Er- 
reichung des  gewollten  Zweckes  nicht  bewirkt  würde.  Nämlich 
in  dieser  Stelle  bedeutet  das  Wort  „das"  das  Brahman,  wie 
es  frei  von  allen  Mängeln  der  Sitz  unendlich  überlegener  und 
unsagbar  vortrefflicher  Qualitäten  ist,  und  das  Entstehen, 
Bestehen  und  Vergehen  der  Welt  als  ein  blofses  Spiel  hervor- 
bringt; denn  das  Brahman  war  in  den  Anfangsworten  der 
Stelle:  „dasselbige  beabsichtigte:  ich  will  vieles  sein,  will 
mich  fortpflanzen"  (Chänd.  6,2,3)  als  Thema  aufgestellt  worden. 
Ferner  das,  was  mit  dem  Worte  „das"  zu  dem  Satze  „das 
bist  du"  verbunden  war,  mit  andern  Worten,  das  Wort  „du" 
bedeutet  wiederum  das  Brahman,  als  den  mit  Geist  aus- 
gestatteten Leib  der  lebendigen  Seele.  Denn  eine  gram- 
60  matische  Koordination  betrifft  zumeist  eine  auf  zweierlei  Art 
charakterisierte  einheitliche  Substanz.  —  «Aber  warum  soll  die 
«grammatische  Koordination  nicht  hier  sowie  in  dem  Satze 
«„dieser  ist  jener  Devadatta"  bedeuten,  dafs  die  Worte  „das" 
«und  „du"  denjenigen  Teil  von  ihnen,  nach  welchem  sie  sich 
«widersprechen,  aufgeben  und  die  ihrem  Wesen  nach  attribut- 
«lose  Einheit  des  Ätman  bezeichnen  sollen?   Denn  in  obigem 
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«Beispiele  „dieser  ist  jener  Devadatta"  bedeutet  das  Wort 
«,jener"  einen  Mann  zu  einer  andern  Zeit  und  an  einem 
«andern  Orte,  und  das  Wort  „dieser"  einen  Mann,  welcher  in 
«unmittelbarer  Nähe  gegenwärtig  ist;  diese  beiden  nun  werden 
«durch  die  grammatische  Koordination  als  eine  Einheit  er- 
«kannt;  es  ist  aber  nicht  möglich,  das,  was  zugleich  in  ver- 
«schiedenen  Gegenden  und  Zeiten  vorhanden  ist,  als  Einheit 
«zu  fassen,  und  doch  kann  man,  wenn  schon  jedes  der  beiden 
«Worte  zunächst  seinen  eigentümhchen  Sinn  hat,  dessen  un- 
« beschadet  die  Einheit  der  Wesenheit  auffassen.  Ebenso  ist  es 
«auch  bei  unserer  Stelle;  man  mufs  die  sich  widersprechenden 
«Teile  an  den  Begriffen  „das"  und  „du",  z.  B.  die  Wisseris- 
«beschränktheit  und  Allwissenheit  usw.  fallen  lassen  und  da- 
« durch  die  mittelbar  ausgedrückte  Wesenheit  des  Unteilbaren 
«als  den  Sinn  festhalteii. »  —  Dieser  Vergleich  pafst  hier 
nicht.  Denn  in  eurem  Beispiele  ist,  da  es  keinen  Widerspruch 
enthält,  auch  keine  Spur  von  uneigentlicher  Ausdrucksweise 
vorhanden.  Denn  es  ist  zunächst  kein  Widerspruch,  dafs  das 
nämliche  Ding  mit  zwei  Zeiten,  der  vergangenen  und  gegen- 
wärtigen, in  Verbindung  gebracht  wird.  Sein  Befinden  an « 
einem  andern  Orte  gehört  der  Vergangenheit,  sein  Befinden 
in  unserer  Nähe  gehört  der  Gegenwart  an ;  so  ist  der  Wider- 
spruch einer  Verbindung  mit  mehrern  Orten  durch  die  Ver- 
schiedenheit der  Zeiten  aufzuheben.  Gesetzt  aber,  wir  hätten 
einen  uneigentlichen  Ausdruck  anzunehmen,  so  dürfte  doch 
vielleicht  der  Widerspruch  durch  Annahme  der  üneigentlichkeit 
bei  einem  der  beiden  Worte  sich  heben  lassen,  und  es  wäre 
darum  noch  nicht  notwendig,  bei  beiden  Worten  die  Ün- 
eigentlichkeit zu  postulieren.  Andernfalls,  wenn  ihr  es  nicht 
für  beweiskräftig  gelten  lafst,  dafs  ein  Subjekt  unbeschadet 
der  Verfolgung  seiner  Verschiedenheiten  als  dieses  und  jenes, 
als  das  nämliche  wieder  erkannt  werden  könne,  so  wird  ein 
beharrliches  Sein  zur  Unmöglichkeit,  und  der  Buddhist  mit 
seiner  Lehre  von  der  Augenblicksvemichtung  triumphiert. 
Wenn  somit  an  unserer  Stelle  die  Wesenseinheit  der  indi- 
viduellen und  höchsten  Seele  vermöge  ihres  Daseins  als  Leib 
und  als  Seele  gelehrt  wird,  so  ist  dies  keineswegs,  wie  ihr 
glaubt,  ein  Widerspruch,  sondern  bedeutet,  dafs  die  individuelle 
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geele,  —  denn  das  Brahman  in  seiner  Verkörperung  war  das 
Thema  —  ihrem  Wesen  nach  Brahman  ist;  denn  auch  eine 
andere  Schriftstelle  «agt:  „der,  in  dem  Selbste  wohnend,  von 
dem  Selbste  verschieden  ist,  den  das  Selbst  nicht  kennt, 
dessen  Leib  das  Selbst  ist"  (Brih.  3,7,30  M.) ;  aber  damit  ist 
viel  zu  wenig  gesagt,  denn  alle  Schriftstellen  reden  nur  und 
allein  von  dem  höchsten  Ätman.  Man  braucht  aber  darum 
nicht  überall  Synonymität  anzunehmen,  da  eine  Mannigfaltig- 
keit der  Medien  angenommen  werden  kann.  Nämhch:  ebenso- 
gut wie  die  Stände  der  Götter,  Menschen  usw.  als  besondere 
M  Arten  der  Seele  in  ihrer  Verkörperung  gelten,  ebenso  können 
alle  Dinge  überhaupt  dafür  gelten;  dann  aber  müssen  sie  alle 
insgesamt  ihrem  Wesen  nach  Brahman  sein: 

„Mag  es  ein  Gott,  ein  Mensch,  ein  Yaksha  sein, 
„Pifaca,  Schlange  oder  Räkshasa, 
„Ein  Vogel,  Baum,  ein  Schlinggewächs,  ein  Holz, 
„Ein  Stein,  ein  Gras,  ein  Topf,  ein  Lappentuch." 

Alle  diese  und  ähnliche  Worte,  welche  durch  Verbindung  von 
Stamm  und  Suffix  als  etwas  aussagend  in  der  Welt  gelten, 
bedeuten,  indem  sie  dasselbe  aussagen,  eine  vorgestellte,  in 
diesem  oder  jenem  Zustande  befindliche  Substanz  und  mittels 
derselben  bedeuten  sie  alle  die  in  ihnen  vertretene  individuelle 
Seele  und  die  diese  innerlich  lenkende  höchste  Seele  als  den 
letzten  Endzustand.  Dafs  aber  die  Namen  der  Götter  usw. 
als  letzten  Endzustand  die  höchste  Seele  bedeuten,  wird  aus- 
drücklich erklärt  sowohl  in  der  Tattvamiihtävali  als  auch  in 
dem  Cattirantaraniy  wenn  es  heifst: 

„Die  Seele  nennt  ein  Wort  wie  „Gott",  bezeichnend 
„Das  ungetrennt  von  ihr  vollkommene  Dasein; 
„Mit  Absicht  auf  Erhöhung  ohne  Zweifel 
„Wird  oft  gebraucht  ein  Wort  in  Welt  und  Veda. 
„Zur  Zeit  zwar  der  Verbindung  mit  dem  Atman 
„Sind  nicht  ersichtlich  Gott  und  Menschgestalten; 
„Doch  wenn  er  eingeht  in  der  Seele  Selbst, 
„Entfaltet  er  in  Name  und  Gestalt  sich." 

In  diesen  Worten  wird,  —  nachdem  vorher  gezeigt  war,  wie  die 
Namen  der  Götter  usw.  auf  eine  Verkörperung  sich  beziehen. 
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nachdem  mit  den  Worten  „nicht  nur  ein  Zustand"  usw.  der 
Begriff  der  Verkörperung  gegeben  war,  imd  nachdem  mit 
den  Worten  „durch  Namen,  die  die  Wesenheit  abspiegeln", 
gelehrt  worden  war,  dafs  das  Vollkommene  nicht  aufser  dem 
Allgötthchen  besteht,  —  so  wird  durch  den  Vers  „mit  Ab- 
sicht auf  Erhöhung"  usw.  ausgedrückt,  dafs  alle  Namen  im  43 
letzten  Grunde  die  höchste  Seele  bezeichnen,  imd  dafs  man 
daher  diese  als  den  Inbegriff  von  allem  festzuhalten  hat.  Das 
ist  der  Gedanke,  welcher  von  Rämänuja,  um  den  Sinn  des 
Veda  zusammenzufassen,  bei  Gelegenheit  der  Auslegung  der 
Schriftstelle  von  den  Namen  und  Gestalten  (Chänd.  6,3,2) 
aus'gesprochen  wird. 

Ferner:  da  alle  Beweise  sich  auf  etwas  Attributhaftes 
beziehen,  so  kann  für  eine  attributlose  Substanz  ein  Beweis 
überhaupt  nicht  geführt  werden;  zeigt  sich  ja  doch  auch  in 
der  keine  Wahl  lassenden  Wahrnehmung  immer  nur  eine 
attribut hafte  Substanz.  Und  auch  bei  Behauptungen,  welche 
eine  Wahl  lassen,  wie  „dieser  ist  jener",  würde,  wenn  nicht 
alles  attributhaft  wäre,  die  Erkenntnis  eines  früher  Erkannten 
62  in  einem  neuen  Zustande  zur  Unmöglichkeit  werden. 

Ferner :  das  Wort  „das  bist  du"  (Chänd.  6,8,7)  kann  die 
Weltausbreitung  nicht  widerlegen,  weil  es  selbst  in  der  Welt- 
illusion wurzelt,  ebenso  wie  ja  auch  das  Wort  von  dem  für 
eine  Schlange  gehaltenen  Strick  auf  dem  Standpunkte  der 
Weltillusion  aufgestellt  wurde;  darum  hebt  aber  jenes  Schrift- 
wort die  Einheit  von  Brahman  imd  Seele  keineswegs  auf, 
'  denn  wir  zeigten  schon  oben,  dafs  diese  Meinung  sich  nicht 
erweisen  läfst.  Man  glaube  aber  nicht,  dafs  bei  unserer  die 
Weltausbreitung  für  real  erklärenden  Meinung  das  Schrift- 
wort erschüttert  werde,  welches  verhelfst,  dafs  durch  die 
Erkenntnis  des  einen  alles  erkannt  werden  solle  (Chänd.  6,1,3). 
Nämlich  die  Prakriti,  der  Purusha,  der  Grofse,  der  Ichmacher, 
die  Urelemente,  die  Elemente  und  die  Sinnesorgane  sowie  das 
aus  den  vierzehn  Welten  bestehende  Brahman -Ei,  ferner  die 
in  ihm  befindliche,  aus  Göttern,  Tieren,  Menschen,  Pflanzen  usw. 
in  ihren  mannigfachen  Arten  und  Zuständen  bestehende  Welt- 
wirkung ist,  wenn  auch  eine  Wirkung,  doch  mit  allem  was 
sie  enthält  nur  und  allein  Brahman;  imd  durch  die  Erkenntnis 
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des  Brahman,  welches  ihre  Ursache  ist,  als  Ätman,  wird 
eine  Erkenntnis  aller  Dinge  gewonnen;  daher  bei  unserer 
Meinung  erst  recht  gilt,  dafs  durch  Erkenntnis  des  einen 
alles  erkannt  werde.  Ja  noch  mehr!  Wenn  alles  aufser 
Brahman  Vorhandene  blofse  Täuschung  wäre,  so  würde,  in- 
folge der  Nichtrealität  alles  Vorhandenen,  das  Schriftwort,  nach 
welchem  durch  Erkenntnis  des  einen  alles  erkannt  werden 
soll,  hinfällig  werden. 

Der  Zustand  also,  in  welchem  die  Welt,  der  Ausbreitung 
zu  Namen  und  Gestalten  unteilhaftig,  nur  als  der  unerkennbar 
fein  geartete  Leib  der  Prakriti  und  des  Purusha  besteht,  heifst 
der  Zustand  des  Brahman  als  Ursache,  und  wenn  die  Welt  in 
diesen  Zustand  übergeht,  so  ist  das  der  Weltuntergang ;  hin- 
gegen der  Zustand,  in  welchem  die  Welt  zur  Ausbreitung  der 
Namen  und  Gestalten  ausgebreitet,  einen  grobsinnlichen,  aus 
Geistigem  und  Ungeistigem  bestehenden,  Leib  besitzt,  heifst 
der  Zustand  des  Brahman  als  Wirkung,  und  wenn  das  Brah- 
man in  einen  derartigen  grobsinnlichen  Zustand  übergeht,  so 
ist  das  die  Weltschöpfung.  Hiermit  stimmt  auch  die  Identität 
von  Wirkung  und  Ursache,  wie  sie  in  dem  Abschnitte  von 
dem  Sich- Anklammern  an  Worte  gelehrt  wird  (Chänd.  6,1,3 — 5), 
viel  besser  zusammen. 

Was  hingegen  die  Schriftstellen  betrifft,  welche  die 
Qualitätlosigkeit  des  Brahman  behaupten,  so  haben  dieselben 
nur  den  Zweck,  die  natürlichen  und  verwerflichen  Quahtäten 
ihm  abzusprechen.  Und  was  endlich  die  Schriftstellen  betrifft, 
welche  eine  Vielheit  leugnen,  so  besagen  dieselben  nur,  dafs, 
da  nur  das  Brahman  allein  sich  verkörpert,  alle  geistige  und 
ungeistige  Substanz  nur  eine  Modifikation  des  Brahman  ist, 
dafs  das  Brahman  allein  als  die  Seele  von  allem  in  allen 
diesen  Modifikationen  besteht,  und  dafs  man  somit  festzuhalten 
hat,  dafs  ein  Vorhandensein  (lies:  sadhhäva)  von  Substanzen, 
welche  gesondert  von  dem  allbeseelenden  Brahman  bestünden, 
nicht  anzuerkennen  ist. 

Was  ist  nun  die  Wahrheit?    Ist  es  die  Vielheit  oder  die  Einheit  nnd 

Vielh6it. 

NichtVielheit  oder  beides?  Die  Wahrheit  hegt  in  allen  dreien. 
Die  Nichtvielheit  ist  wahr,  sofern  in  allen  Verkörperungen 
das  alle  Gestalten  annehmende  Brahman  allein  besteht;   die 
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Vielheit  und  Nichtvielheit  sind  wahr,  sofern  das  eine  Brahman 
in  Gestalt  der  mannigfachen  geistigen  und  ungeistigen  Wesen 
53  als  eine  Vielheit  hesteht;  und  die  Vielheit  endlich  ist  wahr, 
sofern  Geister,  Nichtgeister  und  Gott  nach  Gestalt  und  Wesen 
von  einander  verschieden  sind  und  nicht  in  einander  ver- 
fliefsen. 

Hierhei  gilt  von  den  geistigen,  als  Seelen  hestehenden 
Wesen,  welche  ihrer  Natur  nach  uneingeschränkte,  un- 
begrenzte, fleckenlose  Erkenntnis  besitzen,  jedoch  mit  dem 
aus  den  anfanglosen  Werken  bestehenden  Nichtwissen  be- 
kleidet sind,  dafs  ihr  Wissen  eine  den  jedesmaligen  Werken 
entsprechende  Einschränkung  oder  Erweiterung  erfährt,  dafs  44 
die  geniefsende  Seele  mit  dem  zugenief senden  Ungeistigen  in 
Berührung  tritt  (lies:  hhogya-hlmta-add-bhoktfi'Samsargah),  dafs 
sie  sich  infolge  einer  aus  dem  Genufs  des  entsprechenden 
Wohles  und  Wehes  herrührenden  Zweiheit  zu  dem  Bhagavant 
hinwendet,  und  schliefsUch  zu  der  Stätte  des  Bhagavant  ein- 
üngeiitiges. geht.  Vou  den  ungeistigen  Substanzen  hingegen  gilt,  dafs 
sie  Objekte  des  Genusses,  ohne  Bewufstsein,  nicht  zum  Ziele 
des  Menschen  gehörig  und  die  Stätte  der  Wandelbarkeit 
sind.  Von  dem  höchsten  Gotte  endhch  gilt,  dafs  er  in  beiden, 
Geniefsenden  und  Zugeniefsenden ,  als  innerer  Lenker  sich 
befindet,  dafs  er  von  unendhcher  Erkenntnis,  Macht,  Stärke, 
Kraft,  Energie  usw.  einen  keinen  Stillstand  kennenden  Über- 
schwang und  unzählige  herrliche  Tugenden  besitzt,  dafs,  durch 
seinen  Wunsch  entstanden,  die  von  ihm  verschiedenen,  sämt- 
lichen, geistigen  und  ungeistigen  Wesen  hervorgebracht  worden 
sind,  und  dafs  er  eine  von  ihm  erwünschte,  ihm  angemessene, 
einzig  gestaltete,  himmlisch  gestaltete,  unübertreffhche,  mannig- 
faltige und  endlose  Herrhchkeit  besitzt. 

Die  Einteilung   der  Grundbegriffe  nun   ist  von   VenJcata- 
nätha  in  folgender  Weise  ausgeprägt  worden. 

„Substanz  und  Nichtsubstanz,  so  unterschieden 
„Ist  zweifach,  was  die  Wesenheit  man  nennt. 
„Zweifach  ist  die  Substanz,  starr  und  beseelt, 
„Die  erstere  ist  Avyaktam  und  die  Zeit; 
„Die  letztere  ist  nach  innen  und  nach  aufsen. 
„Die  innere  ist  zweifach,  Gott  und  Seele, 


Gott. 


Oxand- 
begrlffe. 
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„Die  äufsere  ist  ewige  Macht  und  Weisheit, 
., Indes  anfänglich  starr  sie  andere  nennen." 

Weiter  wird  gesagt: 

„Verschiedene  Zustände  hat  die  Substanz. 

„Die  Prakriti  dann  ist  mit  den  drei  Guna's, 

„Dem  Sattvam  und  den  übrigen,  behaftet, 

„Die  Zeit  hat  als  Gestalt  das  Jahr  und  andres, 

„Die  Seele  ist  unsichtbar  fein,  erkennend, 

„Der  andre  Atman  wird  der  Herr  genannt, 

„Die  ewige  Macht  steht  über  den  drei  Guna's, 

„Und  doch  bleibt  mit  dem  Sattvam  sie  verbunden. 

„Der  Weisheit  Sache  ist  es,  das  Objekt 

„Zu  offenbaren  dem  Erkennenden, 

„Das  ist  in  Kürze  die  Substanzerklärung." 

54  Hierbei  sind  die  unter  dem  Worte  „Geist"  zu  verstehenden 

individuellen  Seelen  von  der  höchsten  Seele  verschieden  und 
doch  ewig.  Und  so  sagt  auch  die  Schrift  (Mund.  Up.  3,1,1, 
Qvet  4,6) : 

„Zwei  Freunde,  schön  befiedert,  wisse 
„Auf  einem  Baum  verbunden  du"  usw. 

Und  darum  heifst  es  auch:  „Verschieden  sind  die  Seelen 
wegen  der  Besonderheit  ihrer  Zustände"  (vgl.  Vaiq.  Sütram 
3,2,20).  Aber  auch  die  Ewigkeit  der  Seelen  wird  von  der 
Schrift  bevorzugt,  denn  es  heifst  (Käth.  2,18,  vermengt  mit 
Bhag.  G.  2,20) : 

„Nicht  wird  geboren  oder  stirbt  der  Sehende, 
,,Und  ward  er,  wird  er  doch  nicht  werden  melir; 
„Stets,  ewig,  unentstanden  bleibt  der  Alte  er, 
„Der  mit  des  Leibes  Hinfall  nicht  vergehende." 

Denn  wäre  dem  nicht  so,  so  würde  Begangenes  unvergolten 
bleiben  und  Unbegangenes  vergolten  werden.  Daher  heifst 
es  auch:  „Weil  bei  dem  Leidenschaftlosen  eine  abermalige 
Geburt  nicht  ersichtlich"  (Nyäya  Sütram  3,1,25).  Aber  auch 
die  Minimalheit  der  Seele  wird  von  der  Schrift  bezeugt,  wenn 
sie  sagt  (^vet.  5,9) : 

Devssen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,ni.  18 
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„Spalt*  hundertmal  des  Haares  Spitze 
„Und  nimm  davon  ein  Hundertstel, 
„Das  wisse  als  der  Seele  Gröfse,  — 
„Und  sie  wird  zur  Unendlichkeit." 
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Und  femer: 


„Wie  einer  Ahle  Spitze  grofs  der  Purusha"  (vgl.  Qvet.  5,8).  4i 

„Subtil  ist  er,  nur  durch  das  Herz '  erkennbar"  (Mund.  3,1,9). 

Hingegen  ist  die  unter  dem  Worte  „Nichtgeist"  zu  ver- 
stehende leblose  Welt  dreifach,  indem  sie  zerfällt  in  Objekte 
des  Geniefsens,  Hilfsmittel  des  Geniefsens  und  Stätten  des 
Geniefsens. 

Endlich  ist  als  bewirkende  wie  auch  materielle  Ursache 
Gott,  dieser  Welt  der  Gott  genannte  höchste  Geist  zu  verstehen, 
welcher  auch  unter  den  Namen  V&sudeva  usw.  verstanden 
werden  mufs;  daher  es  auch  heilst: 

„Der  Yäsudeva  ist  das  höchste  Brahman; 
„Er  ist  mit  schönen  Tugenden  geschmückt; 
„Er  ist  der  Welten  Urstoff  und  Bewirker, 
„Sowie  das  lenkende  Prinzip  der  Seele." 

Dieser  Väsudeva  nun,  d.  h.  der  von  höchstem  Mitleide 
und  von  Liebe  zu  seinen  Verehrern  erfüllte  höchste  Geist 
nimmt,  um  die  seinen  Verehrern  entsprechende,  jedesmahge 
Belohnung  zu  verleihen,  spielenderweise  eine  fünffache  Gestalt 
an,  als  Verehrungsobjekt,  Entfaltimg,  Zerlegung,  Subtites  und 
innerer  Lenker.  Hierbei  sind  unter  dem  Verehrungsobjekte 
Götterbilder  usw.  zu  verstehen.  Die  Entfaltung  ist  eine  Mensch- 
werdung als  Rama  usw.  Seine  Zerlegung  ist  vierfach  als 
Väsudeva,  Sankarshana,  Pradyumna  und  Aniruddha  (oben 
S.  36).  Das  Subtile  ist  das  voDständige,  sechsattributhafte, 
Väsudeva  genannte,  höchste  Brahman.  Die  Attribute  sind  die 
Sündlosigkeit  usw.,  denn  die  Schrift  sagt,  er  sei  „sündlos,  frei 
16  von  Alter,  frei  von  Tod  und  frei  von  Leiden,  ohne  Hunger, . . ., 
wahrhaften  Wünschens,  wahrhaften  Ratschlusses"  (Chänd. 
8,7,1).  Der  innere  Lenker  ist  er,  sofern  er  alle  Seelen 
innerlich  lenkt,  denn  die  Schrift  sagt:  „Der,  in  dem  Selbste 


wohnend,  . . .  das  Selbst  innerlich  regiert"  (Brih.  3,7,30  M.). 
Hierbei  wird  durch  die  Verehrung  der  jedesmal  vorhergehenden 
Form  die  das  Ziel  des  Menschen  anfeindende  Sündenmasse 
getilgt  imd  dadurch  die  Berufung  zu  der  jedesmal  höhern 
Verehrung  erreicht.     Dieses  besagen  die  Verse: 

„Bei  denen,  die  ihn  ehren,  voll  von  Liebe, 
„Schenkt  Vasudeva  je  nach  der  Befugnis 
„Reichlich  die  jedesmal  erstrebte  Frucht. 
„Zu  diesem  Zwecke  gleichsam  spielend  nur 
„Macht  fünf  Gestalten  er  zu  eigen  sich: 
„Verehrungsobjekt  ist  in  Bildern  er, 
„Entfaltungsartig  sind  die  Mensen  werdungen ; 
„Sankarshana  und  Vasudeva  sind 
„Zu  wissen  nebst  Pradyumna,  Aniruddha 
„Als  seine  viergestaltete  Zerlegung. 
„Vollständig  und  sechsattributhaft  ist, 
„Auch  Vasudeva  heifsend,  das  Subtile, 
„Und  dieses  wird  erklärt  als  höchstes  Brahmap. 
„Der  innere  Lenker,  in  der  Seele  weilend, 
„Die  Seele  antreibend,  wird  vorgestellt 
„Als  dargelegt  durch  Wortgeflechte,  —  wie: 
„«Der  in  der  Seele  weilend,»  —  des  Vedänta. 
„Wer  durch  Verehrung  des  Verehrungsobjekts 
„Die  Sünde  tilgt,  wird  ein  Berufener; 
„Sodann  wird  er  durch  Ehren  der  Entfaltung, 
„Durch  der  Zerlegung  Ehren  weiterhin 
„Imstande  endlich  sein,  in  dem  Subtilen 
„Den  innern  Lenker  selber  anzuschauen." 

Die  Verehrung  desselben  aber  ist  fünffach,  als  Nahen,  Herbei-  46 
schaffen,  Darbringung,  Studium  und  Yoga,  wie  es  in  dem 
erhabenen  Pahcarätram  dargelegt  wird.  Das  Nahen  besteht 
darin,  dafs  man  den  Weg  zum  Standorte  des  Gottes  kehrt 
und  bestreut  usw.  Das  Herbeischaffen  besteht  in  dem  An- 
schaffen von  Wohlgerüchen,  Blumen  usw.  als  Mitteln  der 
Verehrung;  die  Darbringung  ist  dann  weiter  die  Verehrung 
der  Gottheit  selbst;  das  Studium  besteht  in  dem  mit  Aufmerk- 
samkeit auf  den  Inhalt  betriebenen  Murmeln  von  Sprüchen, 
in  der  Rezitation  von  Hymnen  imd  Lobgesängen  auf  Vishnu, 
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in  der  Nennung  seines  Namens  und  in  der  Beschäftigung  mit 
den  die  Wahrheit  darlegenden  Lehrbüchern ;  der  Yoga  endhch 
56  ist  die  Vertiefung  in  die  Gottheit.  Nachdem  durch  die  auf 
diese  Weise  mittels  des  Werkes  der  Verehrung  erworbene 
Erkenntnis  das  Sehen  des  [empirisch]  Sehenden  bei  dem  den 
Bhagavant  Verehrenden  und  in  ihm  Festgewurzelten  vernichtet 
worden  ist,  so  gewährt  ihm  der  gegen  den  Frommen  lieb- 
reiche und  vom  tiefsten  Mitleide  erfüllte  höchste  Geist  Einlafs 
in  seine,  entsprechend  der  Wahrnehmung  seiner  Wesenheit 
unendHch  und  ewig  gestaltete,  eine  abermalige  Wiederkehr 
zum  Erdendasein  ausschhefsende  Wohnstätte.  Und  so  sagt 
auch  die  Smriti  (Bhag.  G.  8,15) : 

„Die  Hochgemuten,  die  zu  mir  gelangt  sind, 
„Erleiden  nicht  noch  einmal  die  Geburt, 
„Des  Schmerzes  unbeständige  Behausung; 
„Sie  sind  gelangt  zur  äufsersten  Vollendung." 

Und  ferner: 

„Wer  ihn  verehrt,  des  nimmt  auch  Väsudeva 
„Sich  an,  gewährt  ihm  Seligkeit  ohn'  Ende, 
„Und  öffnet  seine  eigne  Wohnstatt  ihm, 
„Aus  der  er  nicht  mehr  wiederkehrt  zur  Erde." 

Alles  dieses  erwog  Rämänuja  in  seinem  Herzen,  und  in- 
dem er  bemerkte,  dafs  der  von  dem  ehrwürdigen  Lehrer 
Bodhäyana  auf  Grund  der  Gedanken  der  grofsen  Upanishad's 
verfafste  Kommentar  zu  den  Brahmasütra's  sehr  umfangreich 
war,  so  unternahm  er  es,  selbst  eine  Auslegung  der  ^äriraka- 
veddnta-   Mimänsä  zu  entwerfen.     Hierbei  erklärt  er  das  erste  Sütram 

tutram  1,1,1.  /»  i  ..  „ 

lolgendermafsen : 

atha  ato  hrahma-jijnäsä,  iti, 

„nunmehr  daher  die  Brahmanforschung".  Hierbei  bedeutet 
das  Wort  atha  die  unmittelbare  Folge  auf  die  vorhergegangene 
Erkenntnis  der  Werke.  Daher  auch  der  Verfasser  des  Kom- 
mentares sagt,  dafs  sofort  nach  stattgehabter  Erkenntnis  der 
Werke  der  Wunsch,  das  Brahman  zu  erkennen,  sich  einstelle. 
Das  Wort  atas  „daher"  bezeichnet  einen  Grund,  weil  derjenige, 
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welcher  den  Veda  mitsamt  den  Vedänga's  durchstudiert  und 
den  Sinn  desselben  erfafst  hat,  an  dem  Werke  mit  seinen 
vergänghchen  Früchten  kein  Gefallen  mehr  findet;  deswegen, 
d.  h.  aus  diesem  Grunde  tritt  für  denjenigen,  welcher  nach 
einer  dauernden  Erlösung  trachtet,  als  Mittel  zur  Erreichung 
derselben  die  Brahmanforschung  ein.  Das  Wort  brahman 
bedeutet  den  von  Natur  an  von  allen  Mängeln  befreiten,  mit 
imendlich  erhabenen  und  unzähligen,  schönen  Tugenden  aus- 
gestatteten, höchsten  Geist.  Hieraus  ergibt  sich,  dafs  die 
frühere  und  spätere  Mimähsä,  sofern  auch  die  Erkenntnis  und 
Betreibung  der  Werke  als  Entsagung  bewirkend  und  den  Geist 
von  Flecken  reinigend  ein  Mittel  zur  Erkenntnis  des  Brahman 
bildet,  beide  wie  Ursache  und  Wirkung  zusammengehören 
und  daher  ein  einziges  Lehrbuch  bilden.  Daher  auch  die 
Kommentatoren  sagen:  „dieses  Lehrbuch  bildet  mit  dem  zwölf- 
teihgen  Werke  des  Jaimini  eine  Einheit".  Dafs  aber  die  Frucht 
der  Werke  vergänglich,  und  die  Frucht  der  Erkenntnis  des 
57  Brahman  unvergänglich  ist,  das  wurde  schon  in  vielen,  durch 
Folgerung  und  plausible  Annahme  verstärkten  Schriftstellen 
wie  der  folgenden  ausgesprochen  (Mund.  1,2,12): 

„Betrachtend  diese  Welt  gebaut  durch  Werke, 
„Soll  von  ihr  ab  sich  wenden  der  Brahmane. 
„Was  unvollbringlich  ist,  vollbringt  kein  Werk." 

Femer  zeigt  die  Schrift,  indem  sie  jedes  von  beiden  für  sich 
allein  mifsbilligt,  dafs  nur  die  durch  Werke  sich  auszeich- 
nende Erkenntnis  die  Erlösung  vollbringt,  indem  sie  sagt 
(igä  9.  11): 

„In  blindes  Dunkel  fährt,  wer  in  Nichtwissen  lebte; 

„In  blinderes  wohl  noch,  wer  nach  dem  Wissen  strebte.  —  .         « 

„Doch  wer,  was  Wissen  und  Nichtwissen  heifst, 

„Sich  beider  in  Vereinigung  befleifst, 

„Hat  durch  Nichtwissenskunde  das  Sterben  überwunden 

„Und  durch  des  Wissens  Kunde  Unsterblichkeit  gefunden/*  usw. 

Darum  heifst  es  im  Geheimbuche  der  Päncaratra's : 

„Ein  Strom  von  Mitleid,  nimmt  der  Heilige, 
„Voll  Zärtlichkeit  zum  Gläubigen  sich  neigend, 
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„Willfahrig  sich  zu  zeigen  dem  Verehrer, 

„Die  Fünfzahl  der  Erscheinungsformen  an. 

„Als  Objekt  der  Verehrung,  als  Entfaltung, 

„Zerlegung  und  Subtiles,  innerer  Lenker 

„Wird  er  zur  Zuflucht  für  der  Geister  Schar,  die 

„Bald  dies,  bald  das  an  ihm  erkennend  fassen. 

„Des  jedesmal  Vorherigen  Verehrung 

„Tilgt  ihre  Sünden  und  macht  fähig  sie, 

„Zu  der  Verehrung  der  nächstfolgenden 

„Gestaltung  die  Berufung  zu  empfangen. 

„Wenn  also  Tag  für  Tag  gemäfs  der  Vorschrift, 

„Die  Schrift  und  Smriti  für  die  Pflicht  enthalten, 

„Der  Mensch  getreulich  die  Verehrung  übt, 

„Dann  zeigt  sich  Väsudeva  gnädig  ihm,   • 

„Aus  Gnaden  schenkt  ihm  Hari  dann  den  Glauben, 

„Der  sich  in  Meditation  beweisend, 

„Das  Nichtwissen,  das  in  der  Werke  Masse 

„Zum  Ausdruck  kommt,  mit  einem  Schlag  vernichtet. 

„Dann  werden  an  dem  Menschen  ofi'enbar 

„Allwissenheit  und  andre  Eigenschaften 

„Von  schönrer  Art,  die  ihm  ursprünglich  eigen, 

„Doch  im  Samsara  sich  verborgen  hatten. 

„Das  sind  die  Eigenschaften,  die  sodann 

„Gemeinsam  sind  dem  Herrn  und  den  Erlösten; 

„Und  nur  noch  in  der  Schöpferkraft  allein 

„Hat  Gott  den  Vorr.ang  noch  vor  jenen  Seelen.* 

„Erlöst  jedoch  erst  im  resthaften  Brahman, 

„Erlangen  sie,  selbst  restartig  sodann 

„Im  Kestlosen  Erfüllung  aller  Wünsche 

„Zugleich  mit  jenem  weisen  [niedern  Brahman]."  f* 


Darum  müssen  diejenigen,  welche  krank  sind  an  der  Dreiheit 
der  Schmerzen,  zum  Zwecke  der  UnsterbUchkeit  das  unter 
den  Ausdrücken  höchster  Geist  usw.  zu  verstehende  Brahman 
„erforschen",  so  sagt  das  Sütram  weiter.  Wo  aber  [wie  in 
dem  Worte  des  Sütram  jijnäsä,  Forschung]  Thema  und  Affix 
sich  verbinden,  da  drücken  dieselben  vorwiegend  zusammen 
den  Sinn    des  Affixes    aus.     Entsteht    daher  in  uns  zufolge 


♦  Vgl.  Brahmasütra  4,4,17.    ♦♦  Vgl.  Brahmasötra  4,3,10.  4,4,22. 


IV.  Die  Lehre  des  K&mänuja. 


279    ' 


des  Eingeständnisses,  dafs  wir  die  Sache  nicht  haben,  ein 
Wunsch  darnach,  so  ist  hierbei  die  gewünschte  Sache  das 
Hauptsächliche;  daher  hier  die  Erkenntnis,  welche  wir  wün- 
schen, als  ein  zu  Bewirkendes  auftritt.  Diese  Erkenntnis 
nun  ist  das  durch  Worte  wie  Meditation,  Verehrung  usw.  zu 
bezeichnende  Bewufstsein ;  sie  ist  aber  nicht  eine  durch  Worte 
hervorzubringende  und  sofort  sich  einstellende  Erkenntnis; 
denn  eine  solche  würde  von  dem  die  Wortverbindung  ver- 
nehmenden Gebildeten  auch  ohne  ein  Bewirken  erlangt  werden. 
Die  Schrift  aber  sagt:  ,iDen  Ätman  fürwahr  soll  man  schauen, 
soll  man  hören,  soll  man  verstehen,  soll  man  überdenken" 
(Brih.  2,4,5);  —  „als  den  Ätman  also  soll  man  es  verehren" 
(Brih.  1,4,7);  —  »,durch  Forschen  soll  Erkenntnis  man  er- 
werben" (Brih.  4,4,21),  „[wer  dieses  Selbst]  gefunden  hat  imd 
kennt"  (Chänd.  8,12,6  frei).  In  diesen  Stellen  ist  der  Aus- 
druck „man  soll  ihn  hören"  eine  blofse  Erläuterung;  denn  der 
Mensch,  welcher  der  Vorschrift  des  Studiums  gemäfs  imter 
Auffassung  des  Studierten  mit  allen  seinen  Teilen  den  Veda  ♦« 
studiert  hat,  der  hat  durch  das  Schauen  des  die  Absicht 
bildenden  Inhaltes,  sofern  er  sich  zu  dessen  Klarlegung  aus 
eigenem  Triebe  schon  mit  dem  Hohem  befassen  wird,  auch 
dieses  schon  erlangt.  Auch  die  Vorschrift  „man  soll  ihn  ver- 
stehen" ist  blofs  Erläuterung,  da  mit  dem  Erlangen  des  beim 
Hören  zugrunde  Hegenden  Sinnes  auch  das  Überdenken  schon 
erlangt  ist;  denn  die  Regel  sagt:  „auch  bei  dem,  der  ihn  nicht 
versteht,  behält  der  Kanon  seinen  Sinn".  Das  Überdenken 
endlich  ist  die  sichere,  in  der  Kontinuität  des  wie  ein  Ölstrom 
ununterbrochenen  Gedenkens  bestehende  Erinnerung;  denn 
wenn  die  Schrift  sagt  „in  der  Erinnerung  Erfassung  hegt  die 
Auflösung  aller  Knoten"  (Chänd.  7,26,2),  so  lehrt  sie  hier  die 
Erinnerung  als  Mittel  der  Erlösung  kennen.  Diese  Erinnerung 
aber  ist  wesensgleich  mit  dem  Schauen,  denn  sie  ist  eine  mit 
ihm  in  der  Stelle  (Mund.  2,2,8): 


„Wer  jenes  Höchst-  und  Tiefste  schaut, 
„Dem  spaltet  sich  des  Herzens  Knoten, 
„Dem  lösen  alle  Zweifel  sich, 
„Und  seine  Werke  werden  Nichts." 
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Ebenso  wird  auch  in  der  Stelle :  „Den  Ätman  fürwahr  soll  man 
schauen"  (Brih.  2,4,5)  gelehrt,  daTs  die  Erinnerung  eine  Art 
Schauen  ist.  Dafs  aber  die  Erinnerung  eine  Art  Schauen  ist, 
beruht  darauf,  dafs  sie  wesenthch  em  Vergegenwärtigen  ist. 
Alles  dieses  ist  vom  Kommentator  dargelegt  worden  in  den 
69  Worten :  „eine  Erkenntnis  sei  die  Verehrung"  usw.  Eben  diese 
Meditation  charakterisiert  die  Schrift  wie  folgt  (Käth.  2,23) : 

„Nicht  ist  das  Selbst  durch  Reden  zu  erlangen, 
„Durch  Scharfsinn  nicht,  noch  Schriftgelehrsamkeit. 
„Wen  er  sich  wählt,  von  dem  wird  er  empfangen, 
„Ihm  offenbart  er  seine  Wesenheit." 

Denn  man  wählt,  was  einem  das  Liebste  ist;  und  wie  er  unsere 
Seele  als  das  Liebste  erlangt,  so  ist  uns  wiederum  er,  der 
Bhagavant  selbst,  das  Liebste,  wie  dies  von  dem  Bhagavant 
selber  ausgesprochen  wird  (Bhag.  G.  10,10): 

„An  sie,  die  allzeit  mir  ergeben  sind, 
„Die  mich  verehren,  Liebe  mir  bezeigen, 
„Verleih  ich  jene  Zurüstung  des  Geistes, 
„Durch  die  sie  zu  mir  hingelangen  können." 

Und  (Bhag.  G.  8,22): 

„Er  ist,  o  Prithä's  Sohn,  der  höchste  Geist, 
„Durch  ungeteilte  Liebe  zu  erlangen." 

Webe  zu  Was  aber  die  Liebe  betrifft,  so  ist  sie  eine  keinen  andern 
Wunsch  als  die  höchste  Sehgkeit  bezweckende  imd  mit  Ent- 
sagung auf  alles  andere  verbundene  Art  des  Erkennens,  deren 
Erlangung  durch  Unterscheidung  usw.  erfolgt.  Denn  der 
Kommentator  sagt:  „ihre  Eriangung  geschieht  durch  Unter- 
scheidung, Loslösung,  Übung,  Werk,  Edelsein,  Unverzagtheit 
und  Unausgelassenheit,  wegen  der  Zutreffung  und  der  Be- 
zeugung." Hierbei  ist  die  Unterscheidung  die  aus  einwand- 
freier Nahrung  entspringende  Wesensreinheit ;  ihre  Bezeugung 
ist:  „Aus  Reinheit  der  Nahrung  entspringt  Reinheit  des 
Wesens,  durch  Reinheit  des  Wesens  wird  die  Erinnerung 
beständig"  (Chänd.  7,26,2).  —  Loslösung  ist  das  Nichthängen 
an  der  Lust;  die  Bezeugimg  ist:  „Man  soll  es  ehren  in  der 
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Stille"  (Chänd.  3,14,1).  —  Die  Übung  ist  die  fortgesetzte  « 
Beschäftigung  damit;  die  Bezeugung  wird  vom  Kommentator 
aus  der  Smriti  entnommen,  wo  sie  heifst:  „Zu  solchem  Sein 
wird  jedesmal  gestaltet  er"  (Bhag.  G.  8,6).  —  Das  Werk  ist 
das  Betreiben  der  von  Schrift  und  Tradition  gebotenen  Werke 
nach  Kräften;  die  Bezeugung  ist:  „Der  Werkhafte  ist  der 
vorzüglichste  der  Brahman wisser"  (Mund.  3,1,4).  —  Edelsein 
besteht  in  Wahrhaftigkeit,  Geradheit,  Barmherzigkeit  und  Frei- 
gebigkeit; die  Bezeugung  ist:  „Durch  Wahrheit  wird  er- 
langt" usw.  —  Unverzagtheit  ist  das  Gegenteil  von  Kleinmütig- 
keit; die  Bezeugung  ist:  „Nicht  wird  vom  Schwachen  dieses 
Selbst  erlangt"  (Mund.  3,2,4).  —  Die  Unausgelassenheit  ist 
die  aus  dem  Gegenspiel  der  Verzagtheit  entspringende  Zu- 
friedenheit; die  Bezeugung  ist:  „Er  ist  beruhigt,  bezähmt"  usw. 
(Brih.  4,4,23).  Wer  also  in  dieser  Weise  durch  die  Gnade 
des  mit  solchen  besondern  Kasteiungen  gewonnenen,  höchsten 
Geistes  die  Finsternis  seiner  Natur  verscheucht  hat,  der  erlangt 
durch  die  mittels  Aufhellung  der  Vorstellung  vom  Ätman  als 
60  einem  sich  selbst  Zweck  seienden,  unaufhörlichen,  unüber- 
treffhchen  Gegenstande  der  Neigung  eine  vollendete  Vertiefung 
als  Wesen  habende  Liebe,  die  Wohnstätte  des  höchsten  Geistes; 
das  steht  fest.  Darum  heifst  es  bei  Yämuna:  „Zu  erlangen 
ist  er  durch  die  Anstrengung  ausschliefsUcher,  unendlicher 
Liebe  von  dem,  der  in  beiderlei  Weise  sein  Inneres  zubereitet 
hat",  d.  h.  dessen  Linenorgan  durch  die  Anstrengung  der 
Erkenntnis  und  der  Werke  geläutert  worden  ist. 

Aber  was  ist  es  für  ein  Brahman,  welches  wir  erforschen 
sollen  ?  Im  Hinbück  hierauf  gibt  das  folgende  Sütram  als  sein 
Merkmal  an: 


janrha-ddi  asya  yata\  ÜL 

„woraus  Ursprung  usw.  dieses  [Weltalls]  ist."  janma-ädi,  „die 
Geburt  als  erstes  habend"  ist  ein  das  Entstehen,  Bestehen 
und  Vergehen  als  Eigenschaften  dieses  [nämlich  Weltalls] 
kundmachendes  Compositum  possess-ivum ,  und  besagt:  das 
Brahman  ist  dasjenige,  woraus  diese  in  unausdenkbar  mannig- 
facher Ordnung  geordnete,  den  Genufs  nach  Raum  und  Zeit 
als  geregelt  habende,  vom  Brahman  bis  in  die  Pflanzenwelt 


Vedänta- 
»utram  1,1,2 
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Veddnta- 
iütram  1,1,3. 


61 

Vedänta- 
a&iram  1,1,4. 


sich  erstreckende,  Seelen  enthaltende  Welt  ihr  Entstehen, 
Bestehen  und  Vergehen  hat,  jenes  allmächtige,  allem  Unsitt- 
lichen feindhch  entgegenstehende,  wahre  Wünsche  und  alle 
weitem  unendlich  grofsen,  zahllosen,  schönen  Tugenden 
habende,  allwissende  und  allmächtige,  persönhche  Wesen. 
Das  ist  der  Sinn  des  Sütram. 

Fragen  wir  weiter,  was  dient  zum  Beweise  für  das  so 
geartete  Brahman,  so  dient  zur  Antwort,  dafs  nur  der  Schrift- 
kanon den  Beweisgrund  bildet,  wenn  es  heilst: 

gästroryonitvädj  iti, 

„wegen  des  Grundseins  des  [Schrift-JKanons".  Nämhch  das- 
jenige heifst  gästra-yoni,  dessen  Ursprung,  Ursache,  Beweis- 
grund die  Schrift  ist,  indem  der  Inhalt  des  Schriftkanons  seine 
Wesenheit  bildet.  Weil  somit  der  Schriftkanon  die  Ursache 
für  die  Erkenntnis  des  Brahman  und  die  Ursache  für  die 
Erkenntnis  des  Atman  ist,  darum  heifst  er  der  Grund  des 
Brahman.  Es  ist  aber  nicht  daran  zu  denken,  dafs  das  Brah- 
man auch  durch  einen  andern  Beweisgrund  erbracht  werden 
könne ;  denn  mit  der  Wahrnehmung  ist  hier,  wegen  der  Über- 
sinnHchkeit  des  Brahman  nicht  voranzukommen;  und  die 
Folgerung  vollends,  dafs  das  grofse  Weltmeer  usw.  als  Wir- 
kung, ebenso  wie  der  Topf,  eine  Ursache  haben  müsse,  ist 
keine  faule  Bohne  wert.  Da  somit  das  Brahman  von  dieser 
Art  ist,  so  wird  es  nur  von  Schriftstellen  wie:  „dasjenige 
fürwahr,  woraus  diese  Wesen  entspringen"  usw.  (Taitt.  Up.  3,1), 
erbracht,  das  steht  fest. 

Man  könnte  einwenden:  wenn  auch  das  Brahman  durch 
keinen  andern  Beweis  erwiesen  werden  kann,  so  kann  doch 
hier,  wo  es  sich  nicht  um  das  Hervorbringen  oder  Vernichten 
von  irgend  etwas  handelt,  d.  h.  es  kann  das  seiner  Natur 
nach  fertige  Brahman  nicht  erst  von  dem  Kanon  erbracht 
werden.    Um  dieser  Frage  zu  begegnen,  heifst  es  weiter: 

tat  tu  samanvayädj  iti 

, jenes  vielmehr,  wegen  der  Übereinstimmung";  das  Wort 
„vielmehr"  soll  einem  möglichen  Zweifel  wehren.  Nämlich, 
es  ist  doch  mögUch,  dafs  das  Brahman  den  Kanon  als  seinen 


Beweisgrund  hat;  warum?  „wegen  der  Übereinstimmung*';  so 
d.  h.  weil  in  der  Bezeichnung  des  Brahman  alö  des  höchsten 
Zieles  des  Menschen  in  der  Schrift  Übereinstimmung  herrscht. 
Es  braucht  aber  nicht  eben  angenommen  zu  werden,  dafs 
bei  solchen,  wo  es  sich  weder  lun  eine  Hervorbringung  noch 
Vernichtung  handelt,  kein  Motiv  für  die  Mitteilung  vorliege. 
Denn  auch  bei  Dingen,  wo  es  sich  nur  um  deren  Wesenheit 
handelt,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „ein  Sohn  ist  dir  geboren" 
oder  „dieses  ist  keine  Schlange",  kann  in  der  Freude  oder 
der  Aufhebung  der  Furcht  ein  Motiv  der  Mitteilung  bestehen; 
daher  hier  alles  seine  Richtigkeit  hat. 

Dieses  nur  zur  Orientierung;  das  Nähere  ist  aus  dem 
Originalwerk  zu  entnehmen,  daher  wir,  um  nicht  weitschweifig 
zu  werden,  hier  Halt  machen,  da  ja  alles  klar  ist. 
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V.   Die  Lehre  des  Pürnaprajna 

(Anandatirtha,  Madhva,  geb.  angeblich  1199  p.  C). 
C  p.  61—73.    P  p.  60—60. 

Verhältnis  Diese  Lehrmeinung  des  Rämänuja  wird  von  Anandatirtha 

de.'  KAm'ft.  mifsbiUigt.  Denn  obgleich  sie  mit  seiner  eigenen  Lehre  überein- 
°"^*-  stimmt  in  der  Minimalheit  und  Sklaverei  der  Seele,  in  der 
Ubermenschhchkeit,  Genügsamkeit  über  den  vollendeten  Zweck 
zu  belehren  und  Selbstautorität  des  Veda,  in  der  Dreiheit  der 
Erkenntnismittel,  in  dem  Schöpfen  aus  dem  Päncarätram,  in 
der  Annahme,  dafs  die  Vielheit  der  Weltausbreitung  real 
sei  usw.,  so  bekundet  sie  doch  andererseits  vermöge  der 
Annahme  der  drei  Lehrsätze  von  der  Verschiedenheit  des 
Entgegengesetzten  usw.  eine  Hinneigung  zu  den  Lehren  der 
Kshapanaka's  (Jaina's).  Aus  diesem  Grunde  verwirft  Ananda- 
tirtha jene  Lehre,  und  indem  er  Vedäntatexten  wie  „das  ist 
die  Seele,  das  bist  du"  (Chänd.  6,8,7)  mittels  einer  andern 
Zurechtlegung  einen  andern  Sinn  unterzulegen  weifs,  hat  er, 
unter  dem  Vorgeben,  eine  Erklärung  der  Brahma-mimähsä  zu 
liefern,  einen  neuen  Weg  eingeschlagen, 
teidi"  n  ^^^^  seiner  Lehrmeinung  nämlich  ist  die  Wesenheit  zwei- 

der  Vielheit,  fach,  sofcm  sic  tcils  frei,  teils  unfrei  ist.     Denn  so  heifst  es 
im  Tattvaviveka: 

„Die  Wesenheit  wird  zweifach  angenommen, 
„Sofern  sie  ja  teils  frei,  teils  unfrei  ist. 
„Frei  ist  nur  der  verehrungswürdige  Vishnu, 
„Unfehlbar  und  an  aller  Tugend  reich." 


—  «Aber  die  Wesenheit  des  Brahman  ist  doch  von  aller 
«gleichartigen  und  ungleichartigen  auf  dasselbe  bezüglichen 
«Mannigfaltigkeit  frei,  und  solange  Vedäntatexte,  die  dieses 
«lehren.  Wache  halten,  kann  doch  von  einem  Reichtum  des- 
« selben  an  aller  Tugend  keine  Rede  sein!»  —  Doch  nicht! 
Denn  dem  widersprechen  viele  Beweisgründe,  welche  eine 
Vielheit  dartun,  so  dafs  jene  Schriftstellen  in  dieser  Frage  nicht 
als  beweiskräftig  gelten  können.  Denn  zunächst  und  vor 
allem  ist  es  die  Wahrnehmung,  welche  lehrt,  dafs  dieses  a.  verschic- 

i'ji  '    1  11  TTi  i*-i  •••  denheit  auf 

von  jenem  verschieden  ist  und  den  Unterschied  zwischen  wahr- 
«2  schwarz  und  weifs  augenscheinlich  bezeugt.  —  Man  könnte  berSienl 
einwenden:  «Erfafst  man  dabei  die  Verschiedenheit  selbst  als 
«eine  Wahrnehmung,  oder  wird  dieselbe  erst  durch  den  Gegen- 
«satz  der  betreffenden  Dinge  bewirkt?  Ersteres  ist  nicht 
«möglich,  da  ohne  Kenntnis  des  Gegensatzes  eines  Dinges 
«auch  die  auf  denselben  bezügliche  Verschiedenheit  unmöglich 
«festgestellt  werden  kann.  Bei  der  zweiten  Eventualität  hin- 
« gegen  fragt  sich  weiter,  ob  der  Erkenntnis  der  Verschieden- 
«heit  die  Erkenntnis  des  Dinges  und  seines  Gegensatzes  vor- 
« hergeht  oder  ob  dieses  alles  gleichzeitig  erkannt  wird? 
«Ersteres  geht  nicht  an,  weil  die  Tätigkeit  des  Intellektes 
«nicht  in  dieser  Weise  in  stufenartigen  Unterbrechungen  vor 
«sich  geht,  und  weil  dabei  ein  Zirkel  eintreten  würde  [sofern  5i 
«die  Dinge  als  entgegengesetzt  nur  durch  die  Verschiedenheit, 
«die  Verschiedenheit  aber  nur  aus  den  entgegengesetzten 
«Dingen  erkannt  werden  würde].  Aber  auch  das  letztere  geht 
«nicht  an,  weil  die  Erkenntnis  von  Wirkung  und  Ursache 
«nicht  gleichzeitig  sein  kann;  denn  die  Erkenntnis  des  Dinges 
«ist  offenbar  die  Ursache  für  die  Auffassung  der  Verschieden- 
«heit,  weil,  auch  wenn  das  Ding  vorliegt,  ohne  die  Erkenntnis 
«seines  noch  verborgenen  Gegenteils  auch  deren  Verschieden- 
«heit  unerkannt  bleibt,  welche  erst  erkannt  wird,  wenn  jene 
«erkannt  wurden,  und  nicht  erkannt  wird,  solange  sie  nicht 
«erkannt  wurden,  w^oraus  das  Verhältnis  beider  als  Wirkung 
aund  Ursache  ersichtlich  wird.  Somit  dürfte  der  Beweis  für 
«eine  Wahmehmbarkeit  der  Verschiedenheit  nicht  wohl  zu 
«erbringen  sein.»  —  Diesen  Einwendungen  gegenüber  müssen 
wir  zunächst  fragen:   richten  sich   dieselben  gegen  die  Be- 
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hauptung  der  Verschiedenheit  als  einer  substantiellen  Wesen- 
heit oder  gegen  die  Behauptung  der  Verschiedenheit  der  Dinge 
unter  einander?    Im  erstem  Falle  würdet  ihr  für  das  Ver- 
brechen des  Spitzbuben  den  ehrlichen  Mann  büfsen  lassen, 
da  die  von  euch  erhobenen  Einwände  auf  jene  Auffassung  gar 
nicht  zutreffen.  —  «Aber  wenn   die   substantielle  Wesenheit 
«der  Dinge  schon  die  Verschiedenheit  in  sich  trüge,  so  würde 
«zu   ihrer   Erkenntnis    die    Heranziehung   des    Gegenteils    so 
«wenig  erforderlich  sein,  wie  zur  Erkenntnis  eines  einzelnen 
«Kruges;   in  der  Tat   tritt  aber  überall   die  Verschiedenheit 
«nur  in  der  Art  auf,   dafs  sie  die  Beziehung  zu  irgendeinem 
«Gegenteil  voraussetzt.»  —  Dem  ist  doch  nicht  so,  denn  zu- 
erst mufs  doch  als  von  allem   andern  verschieden   die  sub- 
stantielle Wesenheit   erkannt  werden,    und   dann  erst  kann 
dieselbe  mit  Rücksicht  auf  ein  Gegenteil  in  ihrer  Verschieden- 
heit von  demselben  in  Betracht  gezogen  werden.     So  wird 
z.  B.  zuerst  die  substantielle  Wesenheit,  wie  sie  in  dem  Um- 
fange   eines  Dinges    zum  Ausdrucke    kommt,    erkannt,    und 
dann  erst  kann  mit  Rücksicht  auf  irgendein  Gegenteil  eben 
dieses  Ding  als  lang  oder  kurz  bestimmt  und  dementsprechend 
behandelt  werden.     D'arum  heifst   es  im   Vishnutattvanirnaija: 
„Die  Verschiedenheit  kann  nicht  erst  aus  dem  Verhältnisse 
zwischen    dem    einen    und    andern    Unterschiedenen    erkannt 
werden,  da  das  Vorhandensein  von  zwei  Unterschiedenen  die 
Verschiedenheit    schon    voraussetzt;    denn    sonst   würde    die 
Verschiedenheit  durch  das  Ding  und  sein  Gegenteil,  das  Be- 
stehen als  Ding  und  Gegenteil  aber  durch  die  Verschiedenheit 
erkannt  werden,  und  infolge  dieses  Zirkels  die  Verschieden- 
heit zu  einer  Ungereimtheit  werden,  da  doch  die  Verschieden- 
heit ihrem  Wesen  nach  eine  ursprüngliche  Kategorie  ist"  usw. 
Daher  kommt  es,  dafs,  wer  einen  Ochsen  sucht,  sich  um  einen 
63  Büffel,  wenn  er  ihn  sieht,  nicht  kümmert,  noch  auch  an  das 
Wort  Ochs  durch  ihn  erinnert  wird.     Man  wende  nicht  ein, 
dafs  dann  bei  dem  Anblicke  einer  Substanz,  welche  z.  B.  aus 
Wasser  und  Milch  besteht,  auch  der  Unterschied  beider  in 
die  Wahrnehmung  treten  müsse,  denn  es  kann  der  Fall  em- 
treten,  dafs  infolge  von  Hindernissen,   wie  Vermengtheit  mit 
Gleichartigem    usw.,    die    Auffassung    der    zutage    tretenden 


T. 


Vielheit  unmöglich  gemacht  wird.    Darum  heifst  es  {Sdnkhyor 
Kärikä  Vers  7): 

„Zu  grofse  Ferne  und  zu  grofse  Nähe, 
„Der  Sinne  Störung,  Unstetheit  des  Manas, 
„Feinheit,  Verdeckung,  Überwältigung, 
„Sowie  Vermengtheit  mit  Gleichartigem, 
„Das  sind  die  Gründe  [warum  Dinge  oft 
„Vorhanden  und  doch  nicht  wahrnehmbar  sind]." 

„Zu  grofse  Ferne",  z.  B.  bei  einem  a<uf  dem  Gipfel  des  Berges 
befindlichen  Baume ;  —  „zu  grofse  Nähe",  z.  B.  bei  der  Augen- 
salbe; —  „Stönmg  der  Sinne",  z.  B.  bei  dem  BHtz;  —  „Un- 
stetheit des  Manas",  z.  B.  desjenigen,  dessen  Sinne  von  Leiden- 
schaft usw.  umflort  sind,  bei  einem  grofs  und  breit  vor  ihm 
stehenden  Kruge;  —  „Feinheit",  z.  B.  bei  einem  Atome;  — 
„Verdeckung",  z.  B.  bei  dem,  was  hinter  einer  Wand  ist ;  — 
„Überwältigung",  z.  B.  bei  dem  Lichte  einer  Lampe  am  Tage ;  52 
—  „Vermengtheit",  z.  B.  bei  Wasser  mit  Milch  gemischt,  — 
das  sind  die  Gründe,  aus  welchen  die  Dinge  oft  nicht  auf- 
gefafst  werden  wie  sie  sind;  dies  ist  der  Sinn.  —  Aber  ge- 
setzt, die  Verschiedenheit  sei  [keine  Substanz,  sondern]  eine 
Quahtät,  so  ist  auch  dann  nichts  dagegen  einzuwenden,  denn 
man  kann  annehmen,  dafs  während  das  Ding  und  sein  Gegen- 
teil aufgefafst  wird,  zugleich  die  Verschiedenheit  als  Qualität 
ins  Bewufstsein  tritt.  Auch  läfst  sich  nicht  behaupten,  dafs 
bei  der  Annahme  der  Verschiedenheit  als  Qualität  die  Ver- 
schiedenheit sich  von  den  verschiedenen  Dingen,  jedesmal 
kraft  einer  andern  Verschiedenheit  unterscheiden  müsse,  und  • 
dadurch  ein  unbetretbarer  regressus in infinitum  eintreten  müsse; 
denn  zur  Annahme  dieser  neuen  Verschiedenheit  ist  kein  Grund 
vorhanden,  da  nie  jemand  behaupten  wird,  dafs  die  Ver- 
schiedenheit auch  von  den  verschiedenen  Dingen  verschieden 
sein  müsse.  Auch  nötigt  keine  Folgerung  auf  Grund  der 
einen  Verschiedenheit  eine  neue  Verschiedenheit  anzunehmen; 
da  dieselbe  aber  in  keinem  Falle  die  ursprüngliche  Ver- 
schiedenheit umstürzen  kann,  so  ist  auch  mit  ihrer  Aufstellung 
gegen  uns  nichts  auszurichten,  es  ist  vielmehr  mit  dieser 
Annahme  nur  so  bestellt,   dafs  wir  euch  um  einen  Ölkuchen 
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bitten,  und  ihr  uns  gleich  ein  Fafs  voll  Ol  anbieten  wollt. 
Sollte  aber  die  Verschiedenheit,  um  die  es  sich  ursprünghch 
handelt,  gestürzt  werden,  so  wird  damit  auch  eure  Aufstellung 
hinfäUig.  Denn  man  verheiratet  kein  Mädchen,  damit  sie 
ihren  Bräutigam  tötet.  [Man  sägt  nicht  den  Ast  ab,  auf  dem 
man  sitzt.]  Da  somit  die  Hauptsache  in  keinem  Falle  hin- 
fallig wird,  so  kann  auch  euer  regressus  in  infinitum  ihr 
nichts  anhaben. 
b.  verschie-  Weiter  aber  wird   das  Vorhandensein  der  Vielheit  auch 

FSfge'run''g  bestätigt  durch  die  Folgerung.    Der  höchste  Gott  mufs  von 
beruhend,  ^^j.  geele  Verschieden  sein,  weil  er  von  selten  ihrer  zu  ver- 
ehren ist.    Denn  wer  von  selten  eines  andern  zu  verehren  ist, 
der  mufs  von  diesem  verschieden  sein,   wie  z.  B.  ein  König 
f         von  seinem  Diener.     Denn  es  ist  nicht  annehmbar,  dafs  die 
Menschen,  wenn  sie,   getrieben  von  dem  allgemein  mensch- 
lichen Streben,  Lust  zu  erlangen  und  allen  Schmerz  zu  meiden, 
«4  sich  gelüsten  lassen  nach  der  Stellung  des  Oberherm,  dafür 
seiner  Wohltaten  teilhaftig  werden.    Im  Gegenteile,  sie  werden 
dadurch    allerlei  Unheil    auf   sich   herab  beschwören.     Aber 
wenn   einer  die  Niedrigkeit  seines  eigenen  Selbstes  und  die 
Vortrefflichkeit  des  andern   offen   anerkennt,   dann  wird  der 
Gepriesene    erfreut    den  Wunsch    des  Preisenden  gewähren. 
Darum  heifst  es: 

„Den  pflegen  ja  die  Könige  zu  töten, 
„Der  sich  vermifst  ein  König  selbst  zu  sein; 
„Doch  dem  gewähren  sie,  was  er  nur  wünscht, 
„Der  ihre  Tugenden  als  trefilich  preist." 


Wenn  daher  unsere  Gegner  in  ihrem  Streben,  die  Einheit  der 
Seele  mit  dem  höchsten  Gotte  zu  behaupten,  die  Vortrefflich- 
keiten des  Vishnu  mit  denen  einer  Wüstenspiegelung  gleich- 
setzen, so  verfahren  sie  wie  einer,  der  in  dem  Verlangen,  eine 
grofse  Kadali-Frucht  zu  geniefsen,  sich  die  Zunge  zerfleischt, 
weil  eine  derartige  Feindsehgkeit  gegen  Vishnu  das  Eingehen 
in  die  blinde  Finsternis  der  Hölle  nach  sich  zieht.  Dieses 
wird  auch  gelehrt  von  Madhyamandira  in  dem  Mahdbhärator 
tätpanjanirnaya : 
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„0,  ihr  Dämonen,  Hasser  von  Uranfang, 
„Des  Vishnu  Hafs  ist  mächtig  angewachsen; 
„Er  stürzt  in  blinde  Finsternis  hinab 
„Die  sich  auf  Blindes  stützenden  Dämonen." 

Dieser  Kultus  des  Vishnu  nun  ist  dreifach,  indem  er  zer-  Dreifache 
fällt  in  Stigmatisierung,  Namengebung  und  Verehrung.  JeVviX^ 

Die   Stigmatisierung  besteht   darin,    dafs    man    sich   die    i.  i>«ch 
Waffen  und  andern  Attribute  des  Vishnu  einbrennt,  um  ihre 
Gestalt    sich   gegenwärtig   zu   halten    imd    dadurch   den  be- 
absichtigten Zweck  zu  erreichen.    Denn  so  sagt  das  Supplement 
der  Samhitä  des  ^äkalya: 

„Der  Mensch  trägt  auf  sich  eingebrannt  den  Diskus, 
•     „Der  Göttern  Kraft  verleiht,  des  ewigen  Vishnu, 
„Er  geht  die  Schuld  abschüttelnd  ein  zum  Himmel, 
„Den  Büfser,  frei  von  Leidenschaft,  betreten. 
„Durch  diesen  in  dem  Arm  getragenen  Diskus 
„Sudarjana  gehn  Götter  ein  zum  Himmel; 
„Mit  ihm  gezeichnet  breiten  Manu's  aus 
„Die  Weltschöpfung;  ihn  tragen  die  Brahmanen. 
,,Das  ist  des  Vishnu  höchster  Schritt, 
„Mit  dem  gezeichnet  sie  utnhergehn. 
„So  lafst  auch  uns  die  Male  an  uns  tragen 
„Des  Weitausschreitenden  und  glücklich  leben." 

* 

Und  auch  die  Upanishad  der  TaittiriyaJca's  sagt  (Tai«.  Ar.  1,11,1): 

„Wer  roh,  wer  ungebrannt  an  Leib,  erreicht  es  nicht; 
„Doch  wer  es  ihm  vertrauend  trägt,  geht  dazu  ein." 

Auch  die  einzelnen  Körperstellen  werden  im  Agneya-purämm 
angezeigt  niit  den  Worten: 

66  „An  seinem  rechten  Arm  soll  der  Brahmane 

„Das  Zeichen  tragen  des  Sudargana; 
„Am  linken  Arm  soll  er  die  Muschel  tragen; 
„Das  ist  es,  was  die  Brahmakenner  lehren." 

Auch  ein  besonderer  Vers  findet  sich  über  das  Tragen  des 
Diskus  an  einem  andern  Orte: 

Dbubbek,  Getchichte  der  Philosophie.    I.m  19 
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„Sudargana,  du  flammendes  Geschofs, 
„An  Glänze  gleich  zehn  Millionen  Sonnen, 
„0  zeige  mir,  dem  durch  Nichtwissen  Blinden, 
„Den  Pfad  des  Vishnu  jetzt  und  immerdar! 
„Du  der  du,  aus  dem  Ozean  einst  entsprungen, 
„Von  Vishnu  wirst  in  seiner  Hand  getragen, 
„Dir  huldigen  sich  neigend  alle  Götter, 
„Dir  sei,  o  Pancajanya,  die  Verehrnng." 


S.  Darob 
Kamen- 


Die  Namengebung  besteht  darin,  dafs  man  seinen  Söhnen 
gobüng.    usw.  Beinamen  des  Vishnu,  wie  Ke9ava  usw.   gibt,  um  alle 

Zeit  dieser  Namen  eingedenk  zu  sein, 
s.  Durch  Die  Verehrung  ist  zehnfach,    sofern    sie  geübt  wird   in 

°8-  Worten  als  Wahrheit,    Gütigkeit,   Freundlichkeit  und  Veda- 
studium,  in  Werken  als  Almosengeben,  Retten  und  Schützen  m 
imd  in  Gedanken  als  Mitleid,  Eifer  und  Glaube.    Wenn  man 
jedes  einzelne  von  diesen  verwirklicht  und  es  so   dem  Nä- 
r&yana  darbringt,  so  ist  das  die  Verehrung.    Darum  heifst  es : 

„Stigmatisation  und  Namengebung, 

„Und  die  Verehrung,  welche  zehnfach  ist.** 

In  dieser  Weise  ergibt  sich  durch  Folgerung  die  Verschieden- 
heit  zwischen  Mensch  und  Gott    daraus,    dafs   letzterer  ein 
Objekt  der  Erkenntnis  usw.  ist. 
c.  verschie-         Weiter  endhch  läfst  sich  diese  Verschiedenheit  auch  aus  der 
der  Schrift.  Schrift  Offenbarung  erweisen.     Denn  wenn   es  z.B.  heifst: 

Offenbarung 
beruhend. 

„Ihm  als  dem  wahren  jauchzen  alle  zn, 

„Die  Huld  des  gabenreichen  Gottes  preisend.**  (Rigv.  4,17,5.) 

—  „Als  wahr  wird  seine  Macht  gerühmt  und  Stärke 
„Bei  Opfern  in  der  Frommen  Kreis  (Rigv.  8,3,4); 
„Wahr  ist  das  Selbst,  wahr  die  Seele, 
„Wahr  ist  die  Vielheit,  wahr  die  Vielheit, 
„In  mir  ist  Trug,  in  mir  ist  Trug,  in  mir  ist  Trug**  (vdrunyas 

eig.  Weingeister?), 

80  lehren  Schriftstellen  wie  diese,  dafs  die  Wonne  der  Er- 
lösung mit  der  Vielheit  behaftet  ist.  Und  wenn  es  heifst 
(Bhag.  G.  14,2) : 
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„Wer  dieses  Wissen  sich  zu  eigen  macht 
„Und  so  mit  mir  zur  Wosensgleichheit  kommt, 
„Wird  bei  der  Schöpfung  selbst  nicht  mehr  geboren 
„Und  wankt  nicht  mehr  beim  Weltenuntergang",^ 

sowie  ferner  „aufser  der  Welt-Fürsorge,  weil  er  bestallt  und 
sie  abgehalten"  (Vedänta-sütra  4,4,17),  so  lehren  derartige 
Stellen  eben  dasselbe.  Und  man  darf  nicht  etwa  auf  Grund 
von  Schriftstellen,  wie:  „Wer  Brahman  erkennt,  der  wird  zu 
Brahman**  (Mund.  3,2,9)  glauben,  als  sei  die  individuelle  Seele 
«6  der  höchste  Gott,  denn  der  Sinn  ist  nur,  ähnlich  wie  in  dem 
Verse:  „Der  Qüdra,  welcher  gläubig  den  Brahmanen  ehrt, 
wird  selber  zum  Brahmanen",  dafs  er  dadurch  eine  Erhöhung 
erfährt.  —  «Aber  heifst  es  nicht  auch:    — 

«„Wenn  die  Weltausbreitung  vorhanden  wäre, 
«„So  müfste  sie  gewifs  zunichte  werden; 
«„Darum  beruht  auf  Täuschung  blofs  die  Zweiheit, 
«„Und  Nichtzweiheit  ist  sie  in  Wirklichkeit**, 

t\md  beweisen  diese  Worte  nicht,  dafs  die  Zweiheit  eine  blofse 
«Annahme  ist?»  —  FreiUch  beweisen  sie  das,  wenn  man  sie 
anwendet,  ohne  ihren  Sinn  zu  verstehen;  denn  der  Sinn  ist: 
wenn  dieselbe  entstanden  wäre,  so  müTste  sie  gewifs  zunichte 
werden;  und  hieraus  folgt,  dafs  diese  weit  sich  ausdehnende, 
fünffache  Weltausbreitung  anfanglos  ist.  Auch  ist  dieselbe 
darum  noch  nicht  ohne  Reaütät,  weil  sie  eine  blofse  Täuschung 
(mdyd)  ist,  indem  unter  mäyd  hier  der  Wille  Gottes  verstanden 
werden  mufs.     Denn  es  heifst: 

„Als  grofse  Mäyä  und  als  das  Nichtwissen, 
„Als  die  Notwendigkeit,  als  Blenderin, 
„Als  Prakriti  und  als  die  Wahnvorstellung, 
„So  wird  dein  Wille,  Ewiger,  benannt. 
„Prakriti  heifst  er  als  das  Ausgedehnte  (prakrishta), 
„Wahnvorstellung,  weil  Vorstellung  sein  Werk; 
„Wenn  a  man  sagt,  ist  Hari  zu  verstehen, 
„A'Vidyä  (Nichtwissen)  folglich  seine  Schöpfung  heifst- 
„M4yä  heifst  diese,  weil  sie  meisterhaft; 
„Ein  Meisterwerk  nennt  man  ja  Maya's  Werk. 
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„So  liegt  denn  nur  des  Vishnu  weise  Kunst 
„In  allen  jenen  Worten  ausgedrückt; 
„Denn  seinem  Wesen  nach  ist  Hari  Weisheit, 
„Und  Weisheit  ist  dem  Wesen  nach  Selbstwonne"; 

und  GS  gibt  eine  Menge  von  Stellen  dieser  Art,  welche  unsere  55 
obige  Behauptung  beweisen.  Und  dasjenige,  woran  sich  diese 
Weisheit  im  Erkennen  (mäna)  und  Erhalten  (iräna)  bewährt, 
das  heifst  darum  aus  blofser  Täuschung  bestehend  (mäyä- 
mätra).  Weil  somit  die  vielheitliche  Welt  von  dem  höchsten 
Gott  erkannt  und  beschützt  wird,  kann  sie  nicht  auf  einem 
blofsen  Irrtume  beruhen ;  denn  der  Irrtum  des  Weltganzen  in 
Gott  ist  nicht  denkbar,  da  jeder  Irrtum  darin  besteht,  einen 
vorhandenen  unterschied  nicht  einzusehen  [folglich  die  Unter- 
schiede als  vorhanden  voraussetzt].  —  Fragen  wir  nun,  wie 
der  höchste  Gott  zu  bestimmen  ist,  so  gibt  darauf  der  oben 
zitierte  Vers  zur  Antwort:  „Und  Nichtzweiheit  ist  sie  in  Wirk- 
lichkeit", und  damit  ist  nur  gesagt,  dafs  in  Wirklichkeit, 
d.  h.  was  die  höchste  Realität  betrifft,  neben  der  allerhabenen 
Realität  des  Vishnu  ein  Gleiches  oder  Höheres  nicht  vorhanden 
ist.     Darum  heifst  es  auch  in  der  höchsten  Offenbarung: 

„Der  Unterschied  von  Seele  und  von  Gott, 

„Der  Unterschied  des  Leblosen  und  Gottes, 

„Der  Unterschied  der  Seelen  von  einander, 

„Der  Unterschied  von  Leblosem  und  Seele, 

„Und  der  leblosen  Dinge  von  einander, 

„Ist  die  fünffach  geschiedene  Weltausbreitung. 

„Sie  ist  real  und  sie  ist  anfanglos. 

„Was  einen  Anfang  hat,  hat  auch  ein  Ende; 

„Ein  Ende  aber  gibt  es  nicht  der  Welt. 

„Auch  kann  sie  nicht  auf  Irrtum  blofs  beruhen, 

„Weil,  was  auf  ihm  beruht,  zugrunde  geht; 

„Und  nimmermehr  geht  diese  Welt  zugrunde. 

„Dafs  somit  eine  Vielheit  nicht  vorhanden, 

„Ist  nur  Behauptung  solcher,  die  unkundig. 

„Der  Kundigen  Behauptung  ist,  dafs  Vishnu 

„Der  Schöpfer  und  der  Walter  dieser  Welt  ist. 

„Daher  sie  auch   die  Seh öpfungs weit  (mätram  von  mä  und 

träj  genannt  wird, 
„Er  aber  wird  genannt  Hari  der  Höchste." 
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Darum  ist  die  Allerhabenheit  des  Vishnu  der  Häuptinhalt 
aller  Schriftlehren.  Und  eben  dieses  meint  der.  Heilige,  wenn 
er  sagt  (Bhag.  G.  15,16—20): 

„Zwei  Geister  sind  in  dieser  Welt  vorhanden, 
„Der  Teilbare  sowie  der  Unteilbare. 
,Der  Teilbare  besteht  aus  allen  Wesen, 
„Der  Unteilbare  steht  an  ihrer  Spitze. 
„Jedoch  der  höchste  Geist  ist  noch  ein  andrer, 
„Der  höchste  Atman  wird  er  auch  genannt, 
„Der  eingeht  in  die  Dreiheit  dieser  Welten, 
„Als  Gott,  als  unvergänglich  sie  erhaltend. 
„Darum  bin  höher  ich,  als  das  Teilbare, 
„Und  höher  als  das  Unteilbare  auch. 
„Daher  im  Leben  wie  im  Veda  ich 
„Gepriesen  werde  als  der  höchste  Geist. 
„Wer  unbeirrt  mich  anerkennt  als  diesen, 
„Wer  mich  erkannt  hat  als  den  höchsten  Geist, 
„Der  ist  allwissend,  und  ich  werde  ihm 
„Nach  meiner  ganzen  Wesenheit  zuteil. 
„Das  ist  die  höchst  geheimnisvolle  Lehre, 
„Die  ich  dir  hier,  o  Bhärata,  verkündigt. 
„Wer  diese  weifs,  der  ist  der  wahrhaft  Weise, 
„Der  hat  vollbracht,  was  zu  vollbringen  ist." 

Und   auch   im  Buche   von  dem  grofsen  Eber  (Mdhävaraha)  s« 
heifst  es: 

68  jjDer  höchste  Inhalt  aller  Vedaschriften 

„Bezieht  sich  auf  der  ^ri  erhabenen  Gatten; 
„Und  wo  ein  anderer,  als  er,  gelobt  wird, 
„Wird  jener  mittelbar  durch  ihn  gepriesen.'* 


Wird  aber  Vishnu  mittels  aller  andern  gepriesen,  so  folgt, 
dafs  er  auch  das  grofse  Endziel  ist.  Nänüich  das  höchste 
Ziel  aller  Menschen  hegt  in  der  Erlösung ;  denn  die  Ziele  des 
Guten,  Nützlichen  und  Angenehmen  sind  vergänglich,  die  Er- 
lösung allein  ist  ewig;  „darum  soll  allezeit  nach  diesem  Ziele 
der  mit  Besonnenheit  Begabte  trachten!"  wie  die  Upanishad 
der  Bhallaveya's  sagt.  Die  Erlösung  nun  kann  ohne  die 
Gnade  des  Vishnu  nicht  erlangt  werden ;  „durch  dessen  Gnade 


Ziel  du 
Mensohen. 
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jene  höchste  ist,  durch  dessen  Wesenheit  der  Mensch  aus 
dieser  Wanderung  erlöst  wird,  nicht  aher  die  Gemeinen,  welche 
Götter  ehren,  er  ist  als  Höchster  anzusehen  von  allen,  die 
nach  Erlösung  von  der  Werke  Fesseln  trachten",  wie  die 
Ndräyana-Upanishad  sagt; 

„Wenn  er  gnädig  nur  ist,  was  erlangt  man  nicht  hier. 
„Nicht  von  Nutzen  und  Lust  sprecht,  gemein  sind  sie  nur; 
„Wer  erklommen  des  Brahman  unendlichen  Baum, 
„Ist  gelangt  zu  der  Frucht  der  Erlösung  gewifs", 

wie  es  in  dem  Vishnu-puränam  heifst.  Seine  Gnade  aber  wird 
erlangt  nur  durch  die  Erkenntnis  der  Erhabenheit  seiner 
Qualitäten,  nicht  durch  die  Erkenntnis  der  Einheit  mit  ihm. 
Hierdurch  braucht  die  in  Schriftworten  wie  „das  bist  du" 
(Ch&nd.  6,8,7)  gefundene  Wesensidentität  keineswegs  er- 
schüttert zu  werden,  da  diese  Wesensidentität  in  der  Tat  nur 
die  Ausgeburt  eines  unzureichenden  Verständnisses  des  Schrift- 
inhaltes ist. 

„Das  Wörtchen  «das»   in  seiner  Unbestimmtheit 

„Bezeichnet  etwas  ewig  Transzendentes, 

„Der  Sinn  von   adu»  ist  aber  immanent; 

„Wie  ist  daher  die  Einheit  beider  möglich?  — 

„Wie  in  dem  Satz.'  ader  Pfosten  ist  die  Sonne», 

„So  meint  auch  hier  die  Schrift  nur  Ähnlichkeit." 

Und  so  sagt  auch  die  höchste  Offenbarung: 

„Der  einzelnen  und  höchsten  Seele  Einheit 
„Besagt  entweder  Gleichheit  des  Bewufstseins, 
„Oder  den  Eingang  zu  derselben  Stätte, 
„Oder  den  Ort  der  Offenbarung  Gottes; 
„Nicht  aber  Einheit  der  Natur  mit  ihm, 
„Von  dem  auch  der  Erlöste  noch  verschieden; 
„Denn  Gott  ist  frei  und  grofs,  die  Seele  aber 
„Unfrei  und  klein,  das  ist  der  Unterschied." 

Oder  auch  man  kann  an  der  betreffenden  Stelle  [Ch&nd.  6,8,7 
im  Anschlüsse  an  das  vorhergehende  dtmä]  cUat  tvam  asi  lesen, 
und  erklären,  jene  Seele,  die  mit  Freiheit  usw.  begabt  ist, 
„das  bist  du  nicht",  d.  h.  du  bist  von  ihr  verschieden,  sofern 
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du  eben  jener  Vorzüge  entbehrst,  wodurch  um  so  viel  mehr 
jene  Einheit  ausgeschlossen  wäre.     Darum  heifst  es: 

„Oder  man  trenne  ab,  «das  bist  du  nicht», 
„So  wird  erst  recht  die  Einheit  ausgeschlossen." 

Daher  auch  bei  den  neun  Gleichnissen :  „Gleichwie  ein  Vogel, 
der  an  einen  Faden  gebunden  ist"  usw.  (Chänd.  6,8 — 16),  die 
I^ichtvielheit  nur  erwähnt  wird,  um  gerade  in  betreff  ihrer 
Zerteilung  eine  Erläuterung  durch  Beispiele  zu  geben,  wie  das 
Tattva-väda-rahasyam  sagt.  Und  so  auch  heifst  es  in  der 
MahorUjpanishad : 

„So  wie  der  Vogel  und  das  Band  des  Fadens  (Chand.  6,8), 

„So  wie  der  vielen  Bäume  Säfte  Einheit  (Chand.  6,9), 

„So  wie  die  Flüsse  und  der  Ozean  (Chand.  6,10), 

„Wie  reines  Wasser  und  des  Salzes  Zusatz  (Chand.  6,13), 

„So  wie  der  Dieb  und  der  Bestohlene  (Chand.  6,16), 

„So  wie  der  Mensch  und  das,  was  ihn  umgibt  (Chand.  6,14  od.  15), 

„So  sind  zu  scheiden  auch  Gott  und  die  Seelen, 

„Da  sie  durchaus  sich  als  verschieden  zeigen. 

„Jedoch  wird  ob  der  Feinheit  seines  Wesens 

„Der  höchste  Hari  von  der  Seele  nicht 

„Von  Leuten  trägen  Geistes  unterschieden, 

„Zumal  er  auch  als  ihr  Erreger  wirkt. 

„Wer  beide  als  verschieden  hat  erkannt, 

„Der  wird  erlöst,  wer  nicht,  der  bleibt  gebunden. 

„Brahm4n  und  ^iva,  Götter  und  Geschöpfe, 

„Sie  sind  vergänglich,  weil  ihr  Leib  vergeht. 

„Der  Lakshmi  Leib  allein  ist  unvergänglich, 

„Und  höher  noch  als  sie  steht  Hari  selbst, 

„Indes  an  Freiheit,  Kräften  und  Erkenntnis, 

„An  Seligkeit  und  allen  andern  Stücken, 

„Sie  alle,  alle  Götter  mit  einander, 

„Unendlich  sehr  von  ihm  abhängig  sind. 

„Wer  Vishnu  als  erfüllt  mit  allen  Kräften 

„Erkennt  und  vom  Samsära  sich  befreit, 

„Der  wird  im  Vollgenufs  schmerzloser  Wonne, 

„In  seiner  Nähe  ewig  sich  erfreuen. 

„Ja,  Vishnu  ist  die  Zuflucht  der  Erlösten, 

„Et  ist  der  Oberste  der  Oberherrn, 
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TO 


„Von  ihm  abhängig  sind  die  Götter  alle, 
Er  ist  und  bleibt  der  Herr  und  Gott  allein.** 


>' 


Wenn  aber  weiter  versprochen  wurde,  dafs  in  der  Erkenntnis 
des  Einen  alles  erkannt  werden  solle  (Chänd.  6,1),  so  ist  dies 
dahin  aufzufassen,  dafs  er  von  allem  die  Hauptsache  und  die 
Die  Welt  Ursache  ist,  nicht  aber,  dafs  alles  aufser  ihm  blofser  Trug 
^^'  sei.  Denn  sonst  würde  [wenn  in  der  Erkenntnis  Gottes  die  Er- 
kenntnis der  Welt  läge]  in  der  Erkenntnis  der  Wahrheit  die 
Erkenntnis  des  Truges  liegen,  was  unmöglich  ist.  Wie  man 
daher  eine  Dorfschaft  kennt  oder  nicht  kennt,  wenn  man  die 
hervorragendsten  Männer  kennt  oder  nicht  kennt,  so  ist 
auch  eine  Unterweisung  wie  die  vorHegende  aufzufassen,  oder 
auch,  wie  einer,  der  den  Vater  als  die  Ursache  kennt,  damit 
auch  den  Sohn  desselben  kennt.  Sonst  würden  ja  auch  in 
der  Stelle:  „Gleichwie,  o  Teurer,  durch  einen  Tonklumpen 
alles  was  aus  Ton  besteht,  erkannt  ist"  (Chänd.  6,1,3)  die 
Worte  „einen"  und  „Klimipen"  überflüssig  sein,  und  es  würde 
genügt  haben,  zu  sagen  „wie  durch  die  Erkenntnis  des  Tones". 
Und  man  darf  auch  nicht  annehmen,  dafs  in  den  folgenden 
Worten:  „Auf  Worten  beruhend  ist  die  Umwandlung,  eins» 
blofser  Name,  Ton  nur  ist  es  in  Wahrheit",  die  Wirkung  der 
Ursache  für  einen  blofsen  Trug  erklärt  würde.  Vielmehr  ist 
der  Sinn  folgender:  dasjenige,  dessen  Umwandlung  auf  blofsen 
Worten  beruht,  ist  das  Unwandelbare,  Ewige,  und  seine  Be- 
nennung ist  Ton  usw.,  und  wenn  man  so  sagt,  so  ist  die  Rede 
wahr;  —  womit  also  die  Realität  [z.  B.  des  Tones]  anerkannt 
wird.  Anderenfalls  nämHch  würden  die  Worte  „ein  blofser 
Name"  imd  „nur"  überflüssig  sem.  Es  läfst  sich  also  aus 
dieser  Stelle  unmöghch  beweisen,  dafs  die  Welt  nicht  real  sei. 
Femer:  wenn  ich  sage  „die  Welt  ist  ein  Trug",  ist  da  das 
Trugsein  wirklich  oder  nicht  wirklich  ?  Im  erstem  Falle  folgt, 
dafs  die  Theorie  von  der  alleinigen  Reahtät  der  Nichtzweiheit 
hinfällig  wird;  im  letztem  Falle  ergibt  sich,  dafs  die  Welt- 
ausbreitung real  ist.  —  aAber  steht  es  mit  dieser  Einwendung 
«nicht  ebenso,  als  wenn  ich  sage :  „Die  Nichtewigkeit  ist  ent- 
«weder  ewig  oder  nicht  ewig,  denn  sie  kann  nicht  beides 
«sein":  und  ist  somit  eure  Einwendung  nicht  eine  blofse  Jäti 


«(falsche  Verallgemeinerung),  nänüich  diejenige,  welche 
unityasama  (die  dem  Ewigen  analoge)  heifst?  Denn  der  Er- 
«finder  der  Logik -Sehgkeit  sagt  ja:  „weil  dem  Nichtewigen, 
«sofem  es  ewig  ein  Nichtewiges  bleibt,  die  Ewigkeit  zukommt, 
«heifst  diese  [Art  der  falschen  Verallgemeinerung]  nityasama 
«(die  dem  Ewigen  analoge)."  {Nydyasütra  5,1,35).  Und  in  der 
«  TdrhikaraJcshä  heifst  es : 

«„Bei  einem  Merkmal  ist  es  nicht  erlaubt 
«„Beliebig  Sein  und  Nichtsein  anzunehmen. 
«„Wird  nun  durch  Beilegung  und  Nichtbeilegung 
«„Des  Merkmals  aufgelöst  der  Merkmalsträger, 
«„Wie  bei  dem  Ewigen,  das  heifst  nityasama.'-'' 

«Auf  diese  Benennung  wird  auch  eine  Anspielung  beabsich- 
«tigt,  wenn  es  in  der  Prabodhasiddhi  heifst:  „Weil  sie  jedoch 
«dem  Sinn  entsprechend  ist,  heifst  sie  die  dem  mafsgebenden 
«Merkmal  analoge."  Darum  ist  jene  eure  Einwendung  [gegen 
«unsem  Satz  „die  Welt  ist  ein  Trug"]  unzutreffend.»  — 
Ti  Hierauf  ist  zu  erwidern :  Damit  könnt  ihr  nur  einem  Un- 
gelehrten bange  machen,  solange  es  euch  nicht  geHngt,  die 
Wurzel  eurer  Einwendung  blofszulegen.  Diese  kann  zwei- 
fach sein,  allgemein  oder  nicht  allgemein.  Die  erstere  ist  die, 
welche  sich  selbst  aufhebt.  Die  zweite  ist  dreifach,  sofern 
in  ihr  entweder  ein  notwendiges  Glied  fehlt,  oder  ein  un- 
gehöriges Glied  sich  einmischt,  oder  eine  Beziehung  auf  das, 
was  nicht  zur  Sache  gehört,  vorliegt.  Was  nun  zunächst  die 
allgemeine  Wiu^el  betrifft,  so  trifft  sie  hier  nicht  zu,  denn  es 
ist  bei  eurer  Einwendung  nicht  abzusehen,  inwiefern  unsere 
Thesis  [„der  Trug  ist  wirklich  nicht  wirklich",  ähnhch  dem 
Satze  „das  Nichtewige  ist  ewig  nicht  ewig"]  auf  sich  selbst 
eine  sie  aufhebende  Anwendung  finden  soU.  Ebensowenig 
aber  ist  eine  der  nicht  allgemeinen  Wurzeln  hier  am  Platze; 
denn,  wenn  der  Krug  nicht  ist,  und  ich  dieses  Nichtsein  aus- 
spreche, so  kann  ich  dieses  ganz  wohl  so  tun,  dafs  ich  es 
gleich  wie  ein  Sein  vorstelle  [z.  B.  indem  ich  sage,  „der  Kmg 
hat  die  Eigenschaft  des  Nichtseins"].  —  «Aber  wir  behaupten 
«doch  von  der  Weltausbreitung  nur,  dafs  sie  ein  Tmg,  nicht 
«aber,  dafs  sie  nichtseiend  sei!»  —  Nun,  das  kommt  dann 
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dem  Verhalten  des  Kärrners  gleich,  der  keine  hundert  geben 
wollte,  und  kostete  es  ihm  den  Kopf,  aber  fünf  mal  zwanzig 
zu  geben  erbötig  war.  Denn  Trugsein  und  Nichtsein  sind 
eben  Wechselbegriffe.  Doch,  der  Worte  sind  genug  ge- 
wechselt. • 

Wenn  nun  das  erste  Sütram  der  gäriraka-Mim^nsä  lautet : 

atha  ato  hrdhma'jijndsä, 

„nunmehr  daher  die  Brahmanforschung",  so  ist  dieses  sein 
Sinn.  Das  Wort  atha  nehmen  wir  so,  dafs  es  sowohl  einen 
Segenswunsch,  als  auch  die  unmittelbare  Folge  auf  das  Be- 
ruSnsein  bedeutet,  während  das  Wort  atas  auf  einen  Grund 
hinweist.    Darum  heifst  es  im  Gärudam: 

Wenn  mit  den  Worten  a nunmehr»  und  «daher» 
„"Die  Sütra's  allesamt  beginnen  müssen, 
„Kraft  einer  Regel,  die  notwendig  ist, 
„Wo  liegt  der  Grund  zu  dieser  Nötigung? 
„Was  ist  der  beiden  Worte  Sinn,  o  Weiser, 
„Und  worin  liegt  ihre  Vorzüglichkeit? 
„Das  wollest  du,  o  Brahman,  mir  ansagen, 
„Damit  ich  es  erkenne,  wie  es  ist. 
„Als  Narada  um  dies  den  Brahman  fragte, 
„Da  gab  zur  Antwort  der  Vortrefiflichste : 
„Das  Wort  anunmehr»  bedeutet  einerseits 
„Das  Vorhergehen  des  Berufenseins, 
„Und  andererseits  ist  es  ein  Segenswunsch. 
„Das  Wort  «daher»  weist  hin  auf  einen  Grund." 

Weil  nämhch  die  Erlösung  nicht  erlangt  werden  kann  ohne 
die  Gnade  des  Näräyana,  seine  Gnade  aber  nicht  ohne  die 
Erkenntnis,  daher  ist  die  Brahmanforschung  anzustellen. 

Weiter  wird  als  Merkmal  des  zu  erforschenden  Brahman 

angegeben : 

janma-ädi  asya  yata\  Ui^ 

„woraus  Ursprung  usw.  dieses  [Weltalls]  ist".  Das  heifst, 
dasjenige,  aus  welchem  das  Entstehen,  Bestehen  usw.  ge- 
schieht, ist  das  Brahman.  Und  so  sagt  auch  em  Wort  des 
SJcanda-purdnam: 


n 
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„Der  Geist,  aus  welchem  Ursprung  und  Bestand 
„Und  Untergang,  Notwendigkeit  und  Wissen, 
„Einhüllung,  Bindung  und  Erlösung  stammt, 
„Hari  ist  dieser  Geist,  der  einige  König." 

Und  dafür  zeugen  auch*  Schriftstellen  wie:   „dasjenige,  för- 
wahr,  woraus  diese  Wesen  entspringen"  usw.  (Taitt.  Up.  3,1). 
Hierfür  wird  weiter  als  Beweis  angegeben: 

gästra-yonitväd^  iti, 

„wegen  des  Gnmdseins  des  [Schrift]kanons".  Denn  nach 
den  Schriftstellen:  „Nur  aus  dem  Veda  kennt  man  jenen 
Grofsen"  (Taitt.  Br.  3,12,9,7),  —  „nach  diesem  Geiste  der 
Upanishadlehre"  (Brih.  3,9,26)  usw.  wird  die  Erlangung  jenes 
Geistes  auf  dem  Wege  der  Folgerung  für  unmöglich  erklärt, 
und  überhaupt  kommt  der  Folgerung  keine  in  sich  selbst  be- 
ruhende Autorität  zu.    Darum  heifst  es  im  Kürma-purdnam: 

,Wird  von  der  Offenbarung  sie  gestützt  nicht, 
„So  kann  die  Folgerung  in  keiner  Weise 
„Mit  Sicherheit  etwas  zuwege  bringen, 
„Und  ebenso  kein  anderer  Beweisweg. 
„Wird  aber  unterstützt  von  Schrift  und  Smriti 
„Ein  anderer  Beweisweg,  der  sonst  gut  ist, 
",Dann  tritt  er  in  die  Sphäre  d^r  Beweiskraft, 
"Kein  Zweifel  ist  dann  weiter  mehr  zu  hegen." 

Der  Lehrkanon   aber  wird   im  Skanda-j^urdnam  beschrieben 

wie  folgt: 

„Big-,  Yajur-,  Säma-  und  Atharva-Veda, 
„Das  Bh&ratam  und  Pancarätrakam, 
„Und  das  ursprüngliche  Rämäyanam, 
„Dies  alles  wird  der  Lehrkanon  genannt. 
„Und  was  mit  diesen  Schriften  übereinstimmt, 
„Auch  das  wird  als  Lehrkanon  zugelassen. 
„Doch  alle  Werke,  die  hiervon  verschieden, 
„Sind  nicht  Lehrkanon,  sind  ein  Abweg  nur." 

Hält  man  sich  an  die  Regel,  dafs  die  kanonische  Lehre  aus 
diesen   und  keinen    andern   Schriften   zu   gewinnen    ist,   so 
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ergibt  sich  als  das  Richtige  die  Verschiedenheit  [von  Gott  und 
Seele],  und  die  Hoffnung  der  Advaita's  (Monisten),  dafs  die 
Vedatexte  nicht  hierauf,  sondern  auf  die  Einheit  von  Gott  und 
Seele  abzwecken,  wird  hinfällig;  durch  blofse  Folgerung  aber 
läfst  sich  weder  das  Dasein  Gottes  noch  auch  seine  Ver- 
schiedenheit von  der  Seele  erweisen*.  Diese  Verschiedenheit 
ist  somit  nicht  eine  nebensächliche  Bestimmung,  sondern  die 
eigentliche  Hauptsache.     Darum  heifst  es: 

73  «Der  durch  die  heil'ge  Schrift  allein  erkannt  wird, 

„Der  Ewiges  und  Nichtewiges  übersteigt, 
„Närayana,  sei  stets  von  mir  verehrt, 
„Er,  welcher  aller  reinen  Tugend  Hort  ist." 

Die  Beweiskraft  des  Lehrkanons  wird  weiter  dargetan  in 
den  Worten: 


«0 


Vedänta- 
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tat  tu,  samanvayutj 

•  • 

„jenes  vielmehr,  wegen  der  Übereinstimmung".  Betreffs  der 
Übereinstimmung  werden  der  Anfang  usw.  als  Merkmale 
[welche  übereinstimmen  müssen],  genannt  in  der  Brihat- 
Samhiid : 

• 

„Anfang  und  Ende  und  die  Wiederholung, 
„Was  neu  auftritt  und  was  die  Frucht  betriflft, 
„Die  Sacherklärung  und  die  Zutreffung 
„Sind  Merkmal  für  die  Sicherheit  des  Inhalts." 
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„Die  erste  Menschwerdung  desselben  ist 
„Der  Hanumant,  die  zweite  weiter  Bhima; 
„Die  dritte  Menschwerdung  ist  Pürnaprajna, 
„Der  durchgeführt  des  heiligen  Vishnu  Zwecke." 

Dieses  hat  es  zu  bedeuten,  wenn  hin  und  wieder  am  Ende 
einer  Schrift  folgender  Vers  sich  findet: 

„Von  ihm,  dem  im  Worte  des  Veda  zugleich 
„Drei  göttliche  Formen  sind  beigelegt  oft, 
„Ist  dies  zur  Genüge  hier  niedergelegt, 
„Was  im  Veda  als  Keime  an  Herrlichkeit  liegt. 
„Der  dem  Worte  des  Räma  sich  Beugende  war 
„Des  Windgottes  erste  Erscheinungsgestalt; 
,.Die  zweite  war  Vriksha,  die  dritte  sodann 
„War  Madhutty  von  welchem  herrühret  dies  Werk, 
„Das  er  schuf  in  dem  Gotte  mit  wallendem  Haar." 

Der  Sinn  dieses  Verses  ist  zu  entnehmen  aus  Schriftötellen 
wie  (Rigv.  1,141,1): 

„So  ward  fürwahr  des  Gottes  schöne  Lichtgestalt, 
„Des  Kraftentsprungnen,  hier  zur  Zierde  aufgestellt." 

Somit  bildet  den  Hauptinhalt  des  Kanons  die  Lehre,  dafs  die 
Wesenheit  des  Vishnu  die  höchste  von  allen  ist,  wodurch 
alles  im  richtigen  Lichte  erscheint. 


Sofern  man  aus  ihnen  auf  den  Inhalt  des  Vedänta  schhefst, 
ergibt  sich,  dafs  jenes,  nämlich  das  Brahman,  der  Gegenstand 
des  Lehrkanons  ist;  das  ist  der  Sinn. 

Wir  haben  hier  nur  soviel  mitgeteilt,  wie  zur  Orientierung 
nötig;  das  übrige  ist  in  der  Erläuterung  zum  Kommentare  des 
Änandatirtha  und  andern  Werken  nachzusehen;  hier  über- 
gehen wir  es  aus  Furcht  vor  einer  zu  grofsen  Ausdehnung 
unseres  Werkes, 
schiufswort.  Die  vorliegende  Geheimlehre  ist  dargelegt  worden  von 
Pürnaprajna  Madhyamandira,  welcher  sich  für  die  dritte  In- 
karnation des  Windgottes  hielt: 


VI.   Die  Lehre  der  Nakuliga-päfupata's. 


Ablehnung 
des  Vish- 
nuismuB. 


Erklärang 

eines 

Sütram. 


KeunOmnd- 
begriffe. 


C  p.  74—80.    P  p.  60—66. 

„Diese  Theorie  der  Anhänger  des  Vishnu,  welche  sich 
nur  als  eine  Knechtschaft  usw.  bezeichnen  läfst  und  mit  den 
Leiden,  welche  die  Abhängigkeit  von  einem  andern  mit  sich 
bringt,  behaftet  bleibt,  kann  uns  als  der  erstrebte  Standort 
der  Beendigung  aller  Leiden  usw.  nicht  befriedigen,  da  es 
doch  die  volle  Gottherriichkeit  ist,  welche  wir  begehren.  Viel- 
mehr können  diejenigen,  welche  noch  von  einem  andern 
überragt  werden  (hes :  para-abhibhütäh),  nicht  für  eriöst  gelten,  ei 
weil  sie  abhängig  sind  und  ebensogut  wie  unsereiner  der 
vollen  GottherrUchkeit  ermangeln.  Die  eriösten  Seelen  hin- 
gegen müssen  die  Eigenschaften  des  höchsten  Gottes  an  sich 
tragen,  denn  da  sie  rein  geistige  Wesen  sind,  so  müssen  sie 
ebensosehr  wie  der  höchste  Gott  der  Mögüchkeit  alles  Leidens 
enthoben  sein."  —  Das  etwa  ist  die  Argumentation,  auf  Grund 
deren  gewisse  Anhänger  des  Mahegvara  als  das  Mittel  zur 
Verwirküchung  des  höchsten  Zieles  des  Menschen  das  in  der 
Darlegung  der  fünf  Zwecke  gipfelnde  Pä9upata-System  sich 
zu  eigen  machen. 

Li  diesem  Systeme  lautet  das  erste  Sütram  wie  folgt: 
„Nunmehr  daher  wollen  wir  die  Weise  der  Hingebung 
des  Pägupata  an  den  Herrn  der  Geschöpfe  erklären.'^ 
Der  Sinn  dieses  Sütram  ist  wie  folgt: 

Das  Wort  „nunmehr"  (atha)  bezieht  sich  auf  ein  Vor- 
hergegangenes.     Vorhergegangen    aber    ist    die    Frage    des 
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Schülers  an  den  Lehrer.     Das  Wesen  des  Lehrers  nun  wird 
in  der  Gunakdrikd  folgendermafsen  beschrieben: 

„Die  acht  Fünfheiten  hat  man  zu  begreifen, 
„Dazu  die  Schar  der  einheitlichen  Dreiheit. 
„Wer  diese  Zahl  der  Neunheit  wohl  versteht 
„Und  ihrer  Weihe  teilbaft  ist,  heilst  Lehrer. 
„Erlangung,  Unreinheit  und  dann  die  Mittel, 
„Gelegenheit,  Zustand  und  Reinigung, 
„Die  Weihegebung  und  die  Kräfte  sind 
„Acht  Fünfheiten,  und  das  dreifach-Verfahren." 


1.  Er. 
langvng. 


„Das   dreifach -Verfahren"  (trini  vriitaydh)  ist   eine  vedische 
Konstruktion  für  das  „dreifache  Verfahren"  (tisro  vriUaydh). 

1.  Die  Erlangung  besteht  in  der  vorgeschriebenen, 
durch  die  Mittel  zu  erlangenden  Frucht  und  ist  fünffach,  so- 
fern sie  sich  gliedert  in  Erkenntnis,  Bufse,  Gleichmäfsigkeit 
des  Leibes  [falls  deha  zu  lesen],  Beständigkeit  und  Reinheit. 
Darum  sagt  der  Lehrer  Haradatta: 

„Erkenntnis,  Bufse  und  Gleichmäfsigkeit, 
„Beständigkeit  und  Reinheit  sind  die  fünfe." 

♦ 

2.  Die  Unreinheit  ist  das  verderbte  Wesen  in  betreff  j.  unreia- 
des  eigenen  Selbstes  und  ist  wiederum  fünffach,  zufolge  seiner      *^*^** 
Einteüung    in    irrtümliche    Erkenntnis   usw.      Auch    darüber 
heifst  es: 

„Irrtümliche  Erkenntnis,  Ungerechtsein, 
„Ankleben,  Band  der  Ursach'  und  Verfall, 
„Die  fünfe  sind  als  Wurzel  des  Geschöpfseins 
„Bei  uns  zu  meiden  nach  der  Richtigkeit." 

3.  Mittel  ist  dasjenige,  was  dem  Erringer  des  Heiles  die  s.  Mittel. 
Reinheit  bewirkt,  und  ist  fünffach,  zufolge  seiner  Einteilung 

in  Wohnungsregel  usw.     Auch  darüber  heifst  es: 

15  «Die  Wohnungsregel,  Murmeln,  Meditieren, 

„Sowie  das  stets  des  Rudra  Eingedenksein, 
„Und  Innewerdung,  diese  fünfe  sind 
„Als  Mittel  der  Erlangungen  bestimmt." 
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4.  Oelegen- 
heit 


4.  Gelegenheit  ist  dasjenige,  wodurch  man  nach  vorher- 
gegangener Konzentration  auf  den  Lehrinhalt  eine  Steigerung 
der  Erkenntnis  und  BuTse  erlangt,  wie  z.  B.  die  Person  des 
Lehrers  usw.     Daher  heifst  es: 

„Person  des  Lehrers,  ein  Versteck,  ein  Ort, 
„Ein  Leichenhof  und  endlich  Rudra  selbst." 


6.  zuatMd.  5.  Der  Zustand  ist  das  Verharren  in  einem  von  diesen 

fünfen  bis  zur  Aneignung  der  Erlangungen    und   wird    ein- 
geteilt in  das  Offene  usw.  als  Unterabteilungen.     Daher  wird  c? 
gesagt : 

„Das  Offene,  Geheime,  Murmeln,  Nehmen 
„Und  Hingegebensein  als  fünftes  noch." 

sjteinigung.  6.  Die  Reinigung  ist  die  völlige  Befreiung  von  irrtüm- 

licher Erkenntnis  usw.     Dieselbe   ist  entsprechend   der  Ein- 
teilung ihres  Widerspieles  fünffach.     Darüber  ist  gesagt: 

„Verzicht  auf  Nichtwissen,  Gewinn,  Anklebung 

„Und  auf  das,  was  die  Anklebung  bewirkt, 

„Verzicht  auf  den  Verfall  auch,  diese  fünf 

„Bewirken  Reinigung  von  dem  Geschöpfsein.'*  • 

T.Weihe.  7.  Auch  in  betreff  der  Weihegebung  wird  eine  Fünf- 

^  "***    heit  aufgezählt. 

„Der  Gegenstand,  die  Zeit,  das  heilige  Werk, 
„Das  Abbild  und  als  fünftes  noch  der  Lehrer." 


8.  Fünf 
Kräfte. 


8.  Die  fünf  Kräfte  sind: 

„Verehrung  für  den  Lehrer,  Geistesruhe, 
„Dazu  der  Gegensätze  Überwindung, 
„Die  Pflichterfüllung  und  Behutsamkeit, 
.  „Das  ist  die  fünffach  eingeteilte  Kraft." 

9.  Die  drei  9.  Unter  den  drei  Verfahren  versteht  man  die  Mittel, 

®''*  sich,  zur  Läuterung  von  den  fünf  Unreinheiten,  von  Über- 
schätzung und  Unterschätzung  gleichweit  entfernt,  die  Nahrung 
zu  verschaffen.     Die  Namen  der  drei  Verfahren  sind:  Leben 
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vom    Erbettelten,    Übriggelassenen    und    ZufälHggefundenen. 
Alles  übrige  möge  man  in  dem  Quellenwerke  nachsehen. 

Weiter  wird  in  dem  oben  angeführten  Sütram  durch  das 
Wort  „daher"  (Hes:  atah)  das  Ende  der  Leiden  bezeichnet, 
indem  dieses  Wort  sich  bezieht  auf  die  Frage  nach  der 
Hebung  der  aus  den  drei  Quellen  des  eigenen  Selbstes  usw. 
entspringenden  Schmerzen.  Durch  das  Wort  „Geschöpf"  (pagu) 
wird  die  entstandene  Schöpfung  bezeichnet,  indem  dieses 
76  Wort  das  von  andern  Abhängige  bedeutet.  Durch  das  Wort 
„Herr"  (pati)  wird  die  Weltursache  bezeichnet,  indem  dieses 
Wort  im  Sinne  von  Gott  der  Herr  oder  der  Herrscher  den 
die  Ursache  der  Welt  bildenden  Gottschöpfer  bezeichnet.  Die 
Worte  „Hingebung"  und  „Weise"  in  obigem  Sütram  sind 
ihrer  Bedeutung  nach  bekannt. 

Das  Ende  der  Leiden  kann  zweifach,   ein  unpersönliches  Ende  der 
oder  ein  persönliches  sein.    Das  unpersönhche  besteht  in  der    ^**^*'^ 
absoluten  Aufhebung  aller  Leiden.    Das  persönliche  hingegen 
besteht  in  der  durch  die  Kräfte  des  Schauens  und  des  Wirkens 
ausgezeichneten  Gottherrhchkeit. 

a)  Die  Kraft  des  Schauens  ist  zwar  eine,  wird  jedoch a) Fünffache 
zufolge  der  Verschiedenheit  ihrer  Objekte  als  eine  fünffache  ^chluent 
in  Betracht  gezogen,  nämlich  als  das  Sehen,  Hören,  Denken, 
Erkennen  und  die  Allwissenheit.  Das  Sehen  ist  diejenige 
Erkenntnis,  welche  sich  auf  alles  Subtile,  Verborgene  und 
Entlegene  bezieht,  sofern  es  einen  Gegenstand  der  Berührung 
für  das  Auge  und  andere  Organe  bildet.  Das  Hören  ist  die 
vollkommene  Erkenntnis,  sofern  sie  sich  auf  alle  Töne  bezieht. 
Das  Denken  ist  die  vollkommene  Erkenntnis,  sofern  sie  sich 
auf  alle  Objekte  des  Denkens  bezieht.  Das  Erkennen  ist  die 
vollkommene  Erkenntnis,  sofern  sie  sich  auf  alle  Lehrbücher 
nach  ihrem  Wortlaute  und  ihrem  Inhalte  bezieht.  Die  All- 
wissenheit ist  die  von  Wahrheit  durchdrungene  und  allezeit 
sich  einstellende  vollkommene  Erkenntnis  in  bezug  auf  alle 
ausgesprochenen  und  unausgesprochenen  Dinge  nach  ihrem 
allgemeinen  Umfange  und  ihren  speziellen  Teilen.  Dieses 
also  ist  die  intellektuelle  Kraft. 

b)  Die  Kraft  des  Wirkens  ist  zwar  eine,  wird  jedoch  als  b)  Dreifache 
eine  dreifache  in  Betracht  gezogen,   nämlich  als  Gedanken-    wirkenl. 

Dbubsen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,ni.  20 
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Schnelligkeit,  Gestaltannehmung  und  Ausschreitungsvermögen. 
Die  Gedankenschnelligkeit  ist  die  Kunst,  sich  mit  unüber-  63 
treff  barer  Geschwindigkeit  zu  bewegen.  Die  Gestaltannehmung 
ist  das  Vermögen,  auch  unabhängig  von  dem  Verdienst  der 
Werke  nach  Beheben  über  die  unendhche  Menge  der  wesens- 
gleichen wie  wesensverschiedenen  Gestalten  und  Organe  eine 
Vorsteherschaft  auszuüben.  Das  Ausschreitungsvermögen  ist 
die  Kunst,  auch  ohne  Gebrauch  der  eigenen  Organe  eine 
absolute  göttliche  Herrschaft  zu  üben.  So  viel  von  der  Kraft 
des  Wirkens. 

Drei  Arten  Allcs  Erschaffcne  und  mithin  Bedingte  ist  von  dreierlei 

•chaffenen.  Art,  nämHch  Wissen,  Bestandteil  und  Geschöpf.  1.  Das 
Wissen  ist  eine  Bestimmung  des  Geschöpfes  und  als  solche 
zweifach,  sofern  es  seiner  Natur  nach  ein  bewufstes  oder  ein 
unbewufstes  ist.  Das  seiner  Natur  nach  bewuTste  Wissen  ist 
wiederum  zweifach,  sofern  es  entweder  mittels  Urteilens  oder 
ohne  Urteilen  vor  sich  geht,  wobei  die  Betätigung  mittels 
Urteilens,  weil  sie  sich  nur  auf  dem  Wege  der  Erkenntnis- 
normen entfaltet,  das  Denken  heifst,  denn  nur  mittels  des 
Denkens  geschieht  es,  dafs  ein  beseeltes  Wesen  das  vermöge 
der  in  den  Aufsendingen  bestehenden  Erleuchtung  perzipierte 
und  mit  Hilfe  von  AUgemeinbegriifen  rekognoszierte  oder  nicht 
rekognoszierte  Objekt  denkend  erfafst.  Hingegen  ist  das 
Wissen  von  dem  das  Geschöpf  selbst  treffenden  Guten  und 

a.  Besuad-  Böscu  Seinem  Wesen  nach  ein  unbewufstes.  2.  Der  Bestand- 
77  teil  ist,  nach  seiner  eigenen  Gesetzmäfsigkeit  betrachtet,  so- 
fern er  in  Abhängigkeit  von  dem  Geistigen  steht,  selber  un- 
geistig. Auch  er  ist  zweifach,  indem  er  teils  den  Namen 
Wirkung,  teils  den  Namen  Ursache  führt.  Der  Bestandteil, 
sofern  er  den  Namen  Wirkung  führt,  ist  zehnfach  und  befafst 
einerseits  die  fünf  Grundelemente,  Erde  usw.,  andererseits  ihre 
fünf  Grundeigenschaften,  Sichtbarkeit  usw.  Der  Bestandteil, 
sofern  er  den  Namen  Ursache  führt,  ist  dreizehnfach  und  befafst 
die  fünf  Erkenntnisorgane,  die  fünf  Tatorgane  und  das  vermöge 
der  Spaltung  in  die  Funktionen  des  Entscheidens,  des  Eigen- 
dünkels imd  des  Vorstellens  als  Buddhi,  Ahankära  und  Manas 

s  Geschöpf  dreifach  geghederte  Innenorgan.  3.  Ein  Geschöpf  ist,  wer 
mit  der  Natur  des  Geschöpfseins  verbunden  ist    Auch  dieses 
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ist  zweifach,  nämHch  ungeläutert  und  geläutert  Ungeläutert 
ist  das  Geschöpf,  wenn  es  mit  Leib  und  Sinnesorganen  ver- 
bimden,  geläutert,  wenn  es  von  ihnen  frei  ist.  Das  Nähere 
darüber  ist  in  Werken  wie  der  Paficarthabhäshyadipikä  nach- 
zusehen. 

Ursache  heifst  dasjenige,  welches  nach  seinem  Wohl-  weit- 
gefallen  alle  Weltschöpfungen  und  Weltvemichtungen  bewirkt.  ''"*''*'•• 
Wiewohl  dieselbe  eine  einheitliche  ist,  so  ist  doch  mit  Rück- 
sicht auf  die  Mannigfaltigkeit-ihrer  QuaUtäten  imd  Wirkungen 
von  einer  Vielheit  derselben  die  Rede,  wenn  es  heifst;  „Der 
Herr,  der  uranfängliche"  usw.  Der  Herr  wird  er  genannt, 
sofern  er  mit  unübertrefflichen  Kräften  des  Schauens  und 
Wirkens  ausgerüstet  ist.  Darauf,  dafs  er  mit  dieser  Gott-» 
herrhchkeit  ewig  verbunden  bleibt,  beruht  seine  Uranfänglich- 
keit,  welche  darin  besteht,  dafs  die  ihm  eigene  Gottherrlich- 
keit eine  nicht  blofse  accessorische  ist,  wie  dies  von  den 
grofsen  Autoritäten  der  Schule  imd  Verfassern  des  ÄdarQa  usw. 
des  weitem  dargelegt  worden  ist. 

Hingebung  (yoga)  heifst  die  auf  dem  Wege  des  Denkens  Der  F(v«. 
stattfindende  Verbindung  der  Seele  mit  Gott.  Dieselbe  ist 
zweifach,  die  eine  durch  Werke,  die  andere  durch  das  Ab- 
stehen von  den  Werken.  Diejenige  durch  Werke  besteht 
in  Murmeln,  Meditieren  usw.  Diejenige  durch  Abstehen  von 
Werken  hingegen  wird  durch  Namen  wie  Samvid,  Gati  (die 
Erkenntnis,  der  Hingang)  usw.  bezeichnet. 

Die  Weise  (vidhi)  ist  die  auf  religiöses  Verdienst  ab-  Bet  vidiu. 
zweckende  Tätigkeit  eines  Vollbringenden.    Dieselbe  ist  zwei- 
fach: a)  substantiell,  b)  accidenteU. 

a)  die  substantielle  Weise  ist  der  fromme  Wandel,  wie  a.  sub«tan- 
er    die    direkte   Ursache    des    religiösen   Verdienstes    bildet,    vi^' 
Dieser   ist  zweifach    und  besteht  in   dem   Gelübde  und   den  64 
Manieren.     1.  Das    Gelübde   besteht   in  Waschungen    mit  i.  oeitibde. 
Asche,  Schlafen  auf  derselben.  Darbringungen,  Murmeln  von 
Gebeten  imd  Umkreisen  unter  Zuwendung  der  rechten  Seite. 
Darum  sagt  der  verehrungs würdige  NahuUga :  „Mit  Asche  soll 
er  sich  des  Tages  dreimal  waschen,  auf  Asche  soll  er  schlafen." 
Die   Darbringung  besteht   in  asketischen  Übungen  imd  be- 
fafst sechs  Arten.     Darum   sagt  der  Verfasser  des   Sütram: 

20* 
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„Man  soll  ihn  verehren  durch  die  sechs  Arten  der  Darbringung, 
bestehend  in  Lachen,  Singen,  Tanzen,  Ausstofsen  des  huduk, 
78  Verehren  und  Murmeln."  Das  Lachen  besteht  darin,  dafs 
man  unter  weitem  Aufreifsen  des  Halses  und  des  Lippen- 
verschlusses in  das  helle  Gelächter  ahaJia  ausbricht.  Das 
SingeQ  besteht  darin,  dafs  man  nach  der  Weise  des  ^ästram 
der  Gandharva*s  die  Anzeichen  der  dem  Mahe^vara  eigenen 
Herrlichkeit,  Trefflichkeit  usw.  feiert.  Das  Tanzen  kommt 
ebenfalls  zur  Verwendung,  indem  man  entsprechend  den  Lehr- 
büchern der  Tanzkunst  die  Hände,  Füfse  usw.  hebt  und  be- 
wegt unter  Beteiligung  der  übrigen  Glieder,  Nebenglieder  und 
Seitenglieder,  indem  man  zugleich  die  Gemütsbewegungen 
(hhäva)  zur  äufsern  Darstellung  (äbJiäva)  bringt.  Das  Aus- 
stofsen des  hiiduJc  besteht  darin,  dafs  man  Zunge  und  Gaumen 
zusammenbringt  und  dabei  einen  reinen,  dem  Brüllen  eines 
Stieres  ähnlichen  Ton  auszustofsen  sucht;  das  Wort  htiduk 
ist  dabei  schallnachahmend,  ähnlich  wie  z.  B.  das  Wort 
vashaL    Wo  Weltmenschen  sind,  soll  man  dieses  alles  im  ge- 

j.  Manieren,  heimen  vornehmen.  Das  übrige  ist  bekannt.  2.  Die  Manieren 
bestehen  in  Schnarchen,  Zucken,  Hinken,  Verliebttun,  Unsinn- 
machen und  Unsinnreden.  Das  Schnarchen  besteht  darin, 
dafs  man  ohne  zu  schlafen  sich  das  Ansehen  eines  Schlafen- 
den gibt.  Das  Zucken  besteht  darin,  dafs  man  die  Glieder 
des  Leibes  bewegt,  wie  einer,  der  von  Krämpfen  befallen  ist. 
Das  Hinken  besteht  darin,  dafs  man  geht  wie  einer,  dessen 
Beine  gelähmt  sind.  Das  Verliebttun  besteht  in  dem  Koket- 
tieren, wie  man  es  zur  Anwendung  bringt,  um  sich  in  Gegen- 
wart eines  mit  Schönheit  und  Jugend  begabten,  hebreizenden 
Weibes  als  in  sie  verliebt  zu  zeigen.  Das  Unsinnmachen  be- 
steht darin,  dafs  man  wie  einer,  dem  der  Begriff  des  Schick- 
lichen und  Unschicklichen  mangelt,  allerlei  von  den  Leuten 
mifsbilUgte  Handlungen  vornimmt.  Das  Unsinnreden  besteht 
darin,  dafs  man  z.  B.  widersprechende  oder  sinnlose  Worte 
ausspricht. 

b.  Acciden-  .  b)  Die  accidentelle  Weise  ist  der  fromme  Wandel,  sofern 
er  besteht  in  mitbehilflichen  nachfolgenden  Waschungen  usw., 
welche  den  Zweck  haben,  die  Vorstellung  der  Unwürdigkeit 
infolge  des  Lebens  von  Erbetteltem  und  Übriggelassenem  zu 
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heben.  Auch  dieses  sagt  der  Verfasser  des  Sütram  jnit  den 
Worten :  „Durch  nachfolgende  Waschungen  der  Unbeflecktheit 
Zeichen  tragend." 

Die  Summe  der  Lehre  besteht  darin,  dafs  blofs  der  zur  Summe  der 
Aufnahme  des  Gesetzes  Gelangende  geschildert  wird,  und  dieses 
ist  in  dem  ersten  Sütram  (oben,  S.  302)  geleistet  worden. 
Was  die  ausführliche  Darlegung  betrifft,  so  führt  dieselbe 
davon,  dafs  die  fünf  Kategorien  die  Richtschnur  bilden,  fünf 
besondere  Titel.  Jedoch,  dies  mufs  in  dem  Kommentare  des 
Ra9ikara  nachgesehen  werden.  Indem  diese  Kategorien  ihrem 
Wesen  entsprechend  nach  ihren  Merkmalen  ohne  Vermengung 
dargelegt  werden,  bilden  sie  die  Grundeinteilung,  während  die 
nähere  Ausführung  darin  besteht,  dafs  jene  Kategorien  im 
Vergleich  mit  den  in  andern  Systemen  vorkommenden^  als 
vorzügUcher  dargestellt  werden.  So  besteht  bei  andern  das 
79  Ende  des  Leidens  in  dem  blofsen  Freiwerden  von  Schmerzen, 
hier  hingegen  in  der  Erlangung  der  Wesenheit  des  höchsten 
Gottes.  Anderweit  entsteht  die  Schöpfung,  nachdem  sie  vor- 
her nicht  gewesen,  hier  hingegen  sind  die  Geschöpfe  usw. 
inmier  vorhanden.  Anderweit  ist  die  Weltursache  eine  rela-  es 
tive,  hier  hingegen  ist  sie  das  absolute  Gottwesen.  Ander- 
weit hat  die  Hingebung  (yoga)  nur  die  Loslösung  von  der 
Welt  und  ähnliches  zum  Zweck,  hier  hingegen  hat  sie  das- 
jenige Ende  des  Leidens  zum  Zweck,  welches  in  der  Er- 
langung der  Wesenheit  des  höchsten  Gottes  hegt.  Anderweit 
handelt  es  sich  um  himmlischen  Lohn  imd  dergleichen,  von 
welchem  eine  Rückkehr  stattfindet,  hier  hingegen  besteht  der 
Lohn  in  der  Gottesgemeinschaft,  mag  nun  eine  Wiederkehr 
von  derselben  stattfinden  oder  nicht. 

«Aber  ist  es  nicht  eine  arge  Verblendung,  wenn  ihr  den  Abhängig- 
«höchsten  Gott  als  die  bedingungslose  Ursache  anseht?   Denn  wSkungen 
«wenn  dem  so  wäre,  so  würden  zwei  Fehler  sich  einstellen,  ^^"^  ^^^ 
«erstens    die  Fruchtlosigkeit  der  Werke,    und  zweitens  das 
«gleichzeitige  Hervortreten  aller  Wirkungen.»  —  Das  glaube 
nur  ja  nicht!  denn  eine  solche  Einwendung  ist  hier  durchaus 
nicht  am  Platz.     Denn  gesetzt,  der  verehrungswürdige  Gott 
sei  die  unbedingte  Ursache,  mit  welchem  Rechte  dürfte  man 
daraus  auf  die  Zwecklosigkeit  des  Wirkens  schhefsen?    Etwa, 
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weil  dann  kein  Motiv  zum  Handeln  vorläge?  Wer  ist  es 
dann,  für  den  kein  Motiv  vorliegt?  Mit  andern  Worten,  in 
wem  wäre  der  Grund  zu  suchen  für  die  Zwecklosigkeit  der 
Werke,  in  dem  Handelnden  oder  in  dem  verehrungswürdigen 
Gott?  Nicht  in  dem  erstem!  denn  es  ist  doch  wohl  möglich, 
dafs  die  Handlung,  obwohl  von  dem  Willen  Gottes  mitbedingt, 
ihre  Frucht  hervorbringen  kann,  sowie  auch,  dafs  die  durch 
ihn  mitbedingte  Handlung  trotzdem  mitimter,  wie  in  dem  Bei- 
spiele des  Yayäti  und  andern,  ihre  Frucht  nicht  hervorbringt. 
Und  daraus  folgt  noch  keineswegs,  dafs  man  sich  nicht  zu 
bemühen  braucht  zu  handeln,  indem  es  dabei  stehen  kann 
wie  mit  dem,  der  seinen  Acker  bestellt,  wobei  doch  die  Hand- 
lungen der  Geschöpfe  von  dem  Willen  Gottes  abhängig  bleiben 
köi^ien.  Es  kann  aber  zweitens  auch  nicht  in  Gott  der  Grund 
für  die  Fruchtlosigkeit  des  Handelns  liegen,  da  bei  dem 
höchsten  Gotte  vermöge  seiner  ADgenugsamkeit  eine  Beziehung 
auf  Zwecke,  die  durch  Handlungen  zu  verwirklichen  wäreti, 
überhaupt  nicht  stattfindet  —  Wenn  weiter  behauptet  wurde, 
dafs  bei  der  Abhängigkeit  der  Wirkungen  von  Gott  alle  Wir- 
kungen gleichzeitig  erfolgen  müfsten,  so  ist  auch  das  nicht 
richtig,  denn  von  dem  höchsten  Gotte  mufs  man  wegen  seiner 
unermefshchen  Allmacht  annehmen,  dafs  er  alle  Wirkungen 
vermöge  seiner  nie  gehemmten  und  nur  dem  eigenen  Willen 
gehorchenden  Tatkraft  auszuführen  vemag.  Darum  sagen 
die  Kenner  der  Überheferung : 

„Weil  Gott  auch  ohne  Werke  auszuüben 
„Doch  schalten  kann  nach  eigenem  Belieben, 
„Aus  diesem  Grunde  gilt  in  unserer  Lehre, 
„Dafs  er  die  ürsach  aller  Ursach  ist." 

voTBug  dei —  aAber  wird  nicht  auch  in  andern  Systemen  die  Erlösung 

w?iSgen    «erreicht  durch  die  Erkenntnis  Gottes?    Wodurch  also  zeichnet 

syitems.    ^gj^jj   gegenwärtiges   System  vor  ihnen   aus?»  —  Sage  nur 

nicht  so!   denn   folgendes  Trilemma  würdest  du  nicht  über- 

80  stehen :   Entweder  es  genügt  eine  blofse  Kunde  von  Gott  zur 

Erlangung   des   Nirvänam,   oder    man    mufs    ihn    unmittelbar 

schauen,  oder  man  mufs  ihn  seinem  Wesen  nach,  wie  er  ist, 

erkennnen.     Das  erste  geht  nicht  an,  denn  wenn  auch  ohne 


Lehrsystem  und  durch  die  blofse  Kenntnis  von  einem  obersten 
Mahädeva  genannten  Gotte,  wie^auch  der  natürhche  Mensch 
sie  hat,  die  Erlösung  vollbracht  würde,  so  würde  das  Studium 
eines  Lehrsystems  überhaupt  überflüssig  werden.  Aber  auch 
die  zweite  Möglichkeit  ist  unannehmbar,  weil  es  für  die  mit 
mancherlei  Flecken  besudelten  Geschöpfe  und  ihre  getrübten 
Augen  nicht  möglich  ist,  den  höchsten  Gott  unmittelbar  zu 
schauen.  Die  dritte  Möglichkeit  endlich  pafst  nur  auf  unser 
System,  denn  ohne  das  Lehrsystem  der  Pägupata's  ist  eine 
Erkenntnis  Gottes  seinem  Wesen  nach  und  wie  er  ist,  nicht 
möglich.     Darum  sagen  auch  unsere  Lehrer: 

„Durch  blofse  Kunde?    wozu  dann  die  Bücher!  w 

„Und  Gott  zu  schauen  ist  schwerlich  zu  erreichen, 
„Daher  nur  durch  die  fünf  Artikel  möglich, 
„Ihn  wie  er  ist  dem  Wesen  nach  zu  kennen." 

Daher  diejenigen  auserlesenen  Menschen,  welche  nach  dem 
Ziele  des  Menschen  Begehr  tragen,  ihre  Zuflucht  nehmen 
müssen  zu  dem  in  den  fünf  Artikeln  gipfelnden  Lehrsysteme 
der  Pä9upata's. 
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C  p.  80—90.    P  p.  66—74. 

Kritik  des  Diese  Lehrmeinung,  dafs  der  höchste  Gott,  ohne  auf  die 

syrtJSl  Werke  usw.  der  Seelen  Rücksicht  zu  nehmen,  [die  Weltursache 
bilde,  wird,  weil  sie  behaftet  sei  mit  dem  Fehler,  Gott  der 
Ungerechtigkeit  und  der  Grausamkeit  zu  beschuldigen,  von 
gewissen  Anhängern  des  MaheQvara  verworfen,  während  die- 
selben   gleichwohl    die    Grundanschauung    der   Qivalehre    im 
wesentlichen  als  richtig  anerkennen.     Indem   sie  daher  der 
Lehrmeinung,  dafs  der  höchste  Gott,  jedoch,  sofern  er  auf  die 
Werke  Rücksicht  nehme,  die  Weltursache  bilde,  zustimmen, 
so  stellen  sie  damit  eine  andere  Lehrmeinung  auf.    Ihre  An- 
Drei  Haupt- sieht  ist,  dafs  CS  drei  Haupts tücke  gebe,  welche  als  der  Herr, 
.tücke.     ^^g    Geschöpf   und    die  Fessel    sich   von   einander   unter- 
^    scheiden.    Daher  es  bei  den  Kennern  dieses  Lehrsystems  heilst : 

„Das  grofse  Lehrsyatem  der  drei  Hauptstücke 
„Und  vier  Artikel  sprach  der  Weltenherr 
„In  einem  Sütram  kurz  und  bündig  aus, 
„Um  weiter  es  ausführlich  zu  erläutern." 

Das  heilst,  das  Lehrsystem  der  drei  Hauptstücke  ist  dasjenige, 

welches  als  Hauptstücke  die  drei  genannten  enthält.     Ferner 

vier  Artikel  besteht    dicscs    grofse   Lehrsystem    aus    vier   Artikeln    oder 

.siGhedem,  welche  heifsen:    1.  das  Wissen,   2.  das  Werk, 

3.  die  Hingebung,  4.  der  Wandel. 
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Da  die  Geschöpfe  nicht  unabhängig  sind,  die  Fesseln  aber 
der  Geistigkeit  ermangeln,  so  nimmt  im  Gegensatze  zu  beiden 
der  Herr  die  erste  Stelle  der  Betrachtung  ein.  Weiter  folgen 
die  Geschöpfe,  da  sie  zufolge  ihrer  Geistigkeit  mit  dem  Herrn 
wesensverwandt  sind.  Die  noch  übrigbleibenden  Fesseln  sind 
an  das  Ende  zu  stellen.    Dieses  ist  die  notwendige  Reihenfolge. 

Da  ferner  das  höchste  Ziel  des  Menschen  bedingt  wird 
durch  die  Weihe,  diese  aber  nicht  gewirkt  werden  kann  ohne 
die  Erkenntnis,  welche  das  Mittel  ist  zur  Klarstellung  der 
Wesenheit  des  Geschöpfes,  der  Fessel  und  des  Herrn,  und  zu- 
gleich die  Herrlichkeit  der  Sprüche,  des  Herrn  der  Sprüche  usw. 
an  den  Tag  legt,  so  gebührt  dem  hierüber  belehrenden  Artikel 
des  Wissens  die  erste  Stelle.  Auf  ihn  folgt  der  Artikel  des 
Werkes,  welcher  die  mannigfaltige  und  aus  mehrern  Teilen 
bestehende  Vorschrift  der  Weihe  erläutert.  Da  ferner  das 
Gewollte  nicht  ohne  die  Hingebung  erlangt  werden  kann,  so 
gebührt  die  folgende  Stelle  dem  über  die  Hingebung  und  ihre 
Bestandteile  belehrenden  Artikel  von  der  Hingebung.  Aber 
auch  die  Hingebung  kann  nicht  zum  Ziele  führen  ohne  den 
das  Gebotene  befolgenden  und  das  Verbotene  meidenden 
Wandel;  daher  nimmt  der  dieses  darlegende  Artikel  vom 
Wandel  die  letzte  Stelle  ein.    Dies  ist  die  Einteilung. 

Was  zunächst  das  Hauptstück  von  dem  Herrn  betrifft,     Erstes 
so  ist  darunter  giva  (der  Selige)  zu  verstehen.     Zwar  sind^De^S^n' 
auch  die  erlösten  Seelen,  die  Wissensherrn  usw.,  selig,  aber 
dieselben  besitzen  zufolge  ihrer  Abhängigkeit  von  dem  höchsten 
Gotte    keine   vollkommene  Freiheit.     Und    darum   gilt   auch  67 
von  den  ihnen  hierin  folgenden,  die  Welt  usw.  ausmachenden 
Wesen,  dafs  sie  um  der  bestimmten  Anordnung  ihrer  Teile 
willen  als  ein  Erschaffenes  zu  betrachten  sind.     Aus  diesem 
ihrem  Erschaffensein  ist  zu  folgern,  dafs  ihnen  ein  intelligentes 
Wesen  vorausgegangen  sein  mufs.     So  läfst  sich  hier  durch 
blofse  Folgerung  das  Dasein  des  höchsten  Gottes  beweisen. 

—  «Aber  zunächst  läfst  sich  doch  schon  von  dem  Leibe 
«nicht  beweisen,  dafs  er  erschaffen  sei,  denn  nie  und  nirgends 
«ist  für  irgend  jemanden  die  Schöpfung  des  Leibes  in  den 
«Bereich  der  W^ahmehmung  getreten.»  —  Allerdings,  aber 
doch  geht  es  nicht  an,  darum,  weil  die  Schöpfung  des  Leibes 
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von  niemandem  wahrgenommen,  zu  leugnen,  dafs  sie  von  dem 
Schöpfer  selbst  wahrgenommen  worden  sei,  da  dieser  sich 
auch  auf  dem  Wege  der  Folgerung  erweisen  läTst.  Der  Leib 
usw.  mufs  erschaffen  sein,  weil  seine  Teile  in  bestimmter 
Weise  angeordnet  sind,  oder  auch  weil  er  vergängHch  ist, 
ähnhch  wie  der  Krug  usw.  Aus  diesem  seinem  Erschaffensein 
82  aber  ist  ganz  ungezwungen  zu  schliefsen  auf  das  Vorhergehen 
einer  intelligenten  Ursache.  Nimm  was  du  willst,  so  mufs  es 
einen  Schöpfer  haben,  weil  es  ein  Erschaffenes  ist,  wie  z.  B. 
der  Krug,  imd  alles  was  unter  den  genannten  Medius  [er- 
schaffen] gehört,  mufs  auch  unter  den  genannten  Major  [einen 
Schöpfer  habend]  gehören ;  was  nicht,  das  nicht,  wie  z.  B.  die 
Seele  usw.  Aber  die  Folgerung,  welche  die  Beweiskraft  der 
Folgerung  eines  höchsten  Gottes  dartut,  ist  anderweit  dar- 
gelegt worden,  daher  wir  hier  davon  abstehen.  — 

„Wenn  das  Geschöpf  unkundig  und  unmächtig 
„Der  Lust  und  Schmerzen  seiner  selber  wäre, 
„So  würde  es  von  Gott  gestofsen  wandern, 
„Sei  es  zum  Himmel,  sei  es  auch  zur  Hölle.'* 

Auf  Grund  dieses  Gesetzes  ergibt  sich,  dafs  das  Schöpfersein 
des  höchsten  Gottes  nur  insofern  möghch  ist,  als  er  dabei  die 
von  den  Geschöpfen  begangenen  Werke  nicht  aufser  acht 
läfst.  Man  sage  nicht,  dafs  damit  der  Freiheit  des  höchsten 
Gottes  Al)bruch  getan  werde;  wenigstens  die  Erfahnmg  zeigt 
nicht,  dafs  der  Freiheit  eines  Täters  dadurch  Abbruch  ge- 
schieht, dafs  er  auf  ein  Werkzeug  dabei  Rücksicht  ninmit, 
und  die  Gabe  fliefst  auch  dann  noch  aus  der  Gnade  usw.  des 
Königs  her,  wenn  derselbe  die  Mitwirkimg  des  Schatzmeisters 
dabei  in  Anspruch  nimmt.    Darum  sagt  der  verklärte  Lehrer: 

„Wer  frei  ist,  läfst  sich  nicht  von  anderen  brauchen, 
„Doch  macht  von  Werkzeugen  er  selbst  Gebrauch; 
„Und  darin  eben  liegt  des  Schöpfers  Freiheit, 
„Nicht  darin,  dafs  das  Werk  er  nicht  beachtet." 

Und  in  diesem  Sinne  läfst  sich  von  dem  Schöpfer  auch  schon 
auf  dem  Wege  der  Folgerung  beweisen,  dafs  er  es  ist, 
welcher  auf  Grimd  des  von  der  Seele  angesammelten  Schatzes 
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der  Werke  den  speziell  bestimmten  Genufs  derselben  nebst 
seinen  Mitteln  und  deren  Hilfsquellen  voraussieht,  das  steht 
fest.  Eben  dieses  versichert  über  diesen  Punkt  auch  der  ver- 
ehrungswürdige Brihaspati,  wenn  er  sagt: 

„Er  sieht  voraus  den  hier  zu  büfsenden 
„Genufs  und  seine  Mittel,  deren  Quellen; 
„Und  ohne  ihn,  der  die  Ausreifung  schaute 
„Des  Werke -Schatzes,  den  der  Mensch  gehäuft, 
„Geschieht  auch  nicht  das  mindeste  hienieden." 

Und  an  einem  andern  Orte  heifst  es: 

„Der  Gegenstand,  um  den  der  Streit  sich  dreht,  es 

„Die  Welt,  mufs  einen  geistigen  Schöpfer  haben, 
„Denn  als  geworden,  wie  wir  beide  wissen, 
„Ist  ein  Produkt  sie,  wie  der  Topf  und  anderes." 

Weiter  ergibt  sich  daraus,  dafs  Gott  alles  beseelt,  seine  All- 
wissenheit, denn  ein  Unbewufstes  kann  keine  Wirkung  aus- 
üben.    Auch  wird  gesagt  von  dem  erlauchten  Mrigendra: 

„Allwissend  ist  er,  weil  er  alles  wirkt; 
„Denn  nur  wer  eine  Sache  wohl  versteht 
„Samt  ihren  Zwecken,  Ursachen  und  Teilen, 
„Nur  der  kann  sie  bewirken,  das  steht  fest." 

—  «Angenommen  einmal,  dafs  Gott  vermöge  seiner  Freiheit 
«der  Weltschöpfer  sei,  so  ist  derselbe  doch,  was  zunächst 
«liegt,  als  körperlos  zu  denken,  während  hingegen  die  Er- 
«fahnmg  zeigt,  dafs  nur  von  einem  körperhaften  Töpfer  usw. 
«die  Krüge  usw.  als  Produkte  hervorgebracht  werden;  soll 
«hinwiederum  auch  Gott  als  körperhaft  gedacht  werden,  so 
«würde  folgen,  dafs  er  ebensogut  wie  wir  mit  Beschwerden 
«behaftet  imd  nicht  allwissend  sei  und  nur  eine  beschränkte 
«Machtsphäre  besäfse.»  —  Das  glaube  nur  ja  nicht,  denn  die 
Seele  z.  B.  ist  auch  körperlos,  und  doch  vermag  sie  auf  ihren 
Leib,  sofern  sie  ihn  erregt  usw.,  eine  Wirkung  auszuüben. 
Nehmen  wir  aber  einmal  den  andern  Fall  an,  so  behaupten 
wir,  dafs  der  verehrungswürdige  Gott,  auch  wenn  er  einfen 
Körper   hat,    doch   keineswegs    mit    den    vorher    erwähnten 
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Mängeln  behaftet  sein  kann.  Denn  der  höchste  Gott  hat 
doch,  da  ja  das  Netz  der  aus  Befleckung,  Werken-usw.  be- 
stehenden Fesseln  ihn  nicht  umstrickt,  keinen  gewöhnUchen 
Leib,  sondern  sein  Leib  ist  ein  kraftgebildeter,  indem  die  Vor- 
stellung besteht,  dafs  sein  Haupt  usw.  aus  den  fünf  kraft- 
artigen Sprüchen  „der  Herrschende"  usw.  gebildet  ist ;  nämhch 
der  Spruch  „der  Herrschende"  (Taitt.  Ar.  10,47)  ist  sein 
Haupt;  „in  jenem  Geiste"  (Taitt.  Ar.  10,46)  ist  sein  Mund; 
„den  Grauenlosen"  (Taitt.  Ar.  10,45)  ist  sein  Herz;  „dem 
milden  Gotte"  (Taitt.  Ar.  10,44)  ist  sein  Inneres;  „den 
stets  Entstandenen"  (Taitt.  Ar.  10,43)  sind  seine  Füfse; 
und  dieser  Auffassung  von  seinem  Leibe  entspricht  es,  dafs 
derselbe  der  Reihe  nach  fünf  Werke  vollbringt,  welche  be- 
stehen in  Begnadigung,  Verbergung,  Ansichnehmung,  Er- 
haltung und  Hervorbringung;  solcher  Gestalt  ist  sein  durch 
eigenes  Wollen  erbauter  Leib,  nicht  aber  ist  er  unserm  Leibe 
irgendwie  ähnlich.  Darum  heifst  es  bei  dem  erlauchten 
Mrigendra : 

„Von  Flecken  usw.  frei  und  kraftvoll 

„Ist  Gottes  Leib,  nicht  ist  er  gleich  dem  unsern." 

Und  an  einem  andern  Orte  heifst  es: 

„Fünf  Sprüche  bilden  seinen  Leib, 

„Die  zu  fünf  Werken  tauglich  sind: 

„Der  Herrschende,  in  jenem  Geiste, 

„Dem  Grauenlosen  und  dem  milden, 

„Dies  und  das  weitere  sind  ihm  Haupt  und  Glieder." 

—  «Aber  wenn  es  in  der  heiligen  Überlieferung  heifst:  „fünf 
«Munde  hat  er  imd  dreimal  fünf  Augen",  so  wird  doch  hier 
«dem  höchsten  Gotte  im  eigentlichen  Sinne  ein  Leib  mit 
«Organen  von  der  Schrift  beigelegt!»  —Allerdings!  denn  da 
ein  gestaltloses  Wesen  der  Meditation  und  Verehrung  im- 
zugänglich  ist,  so  widerspricht  es  dem  Wesen  Gottes  nicht, 
wenn  er,  um  seinen  Verehrern  sich  gnädig  zu  erweisen,  diese 
oder  jene  Gestalt  annimmt.  Darum  heifst  es  in  dem  erhabenen 
Buche  Paushkara: 
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„Nur  um  dem,  der  ihm  naht,  Schutz  zu  verleihen, 
„Wird  von  ihm  hier  diese  Gestalt  erwählt." 

84         Und  anderweit: 

„Als  formhaft  bist  notwendig  du  zu  ehren, 
„Denn  kein  Verstand  reicht  an  das  Ungeformte." 

Ferner  werden  als  die  fünf  Werke  Gottes  von  Bhojaräja  er- 
wähnt : 

„Fünffach  sein  Wirken  ist,  Schöpfung,  Erhaltung, 
„Vernichtung  und  Verbergung  und  dazu 
„Begnadigung,  —  des  Ewigallerhabenen." 

Diese  fünf  Werke  werden  innerhalb  des  reinen  Pfades  direkt 
auf  ^iva  als  Urheber  zurückgeführt;  innerhalb  des  elenden 
Pfades  hingegen  auf  ihn  durch  Vermittlung  des  Ananta  und 
anderer.     So  heifst  es  in  dem  ^rimatkaranam : 

„^iva  ist  Schöpfer  nach  dem  reinen  Weg  zi;  Gott, 
„Ananta  ist  es  nach  dem  mangelhaften." 

In  dieser  Weise  werden  unter  dem  Worte  Qiva  alle,  welche 
des  ^ivatums  teilhaftig  sind,  wie  Mantregvara,  Mahe9vara  und 
die  Qiva's  der  erlösten  Seelen  mitsamt  den  heiligen  Lehrern, 
zufolge  ihrer  Erlangung  des  ^ivatums,  sowie  auch  der  ganze 
aus  der  Weihe  usw.  bestehende  Komplex  der  Mittel  in  dem 
Hauptstücke  von  dem  Herrn  mitbefafst ;  das  ist  wohl  zu  merken. 
Soviel  zur  Darstellung  des  Hauptstückes  vom  Herrn. 

Nunmehr  ist  das  Hauptstück  vom  Geschöpfe  darzustellen,    zweites 
Unter  dem  Geschöpf  ist  die  nicht  atomgrofse,  die  Benennungen  ^5?^  o^-^' 
wie  kshetrajna  usw.  führende,  individuelle  Seele  zu  verstehen,     »«^^pt 
Dieselbe  fällt  nicht,  wie  die  Cärväka's  und  ähnliche  meinen, 
mit  dem  Leibe  und  derartigem  zusammen,   denn  dann  würde 
ein  anderer  der  sein,  welcher  eine  Sache  sieht,  und  ein  anderer 
der,  welcher  sich  hinterher  daran  erinnert,  und  da  dieses  nicht 
möglich  ist,  so  würde  die  Kontinuität  des  Bewufstseins  im- 
erklärlich  werden.     Aber  die  Seele  ist  auch  nicht,  wie  die 
Anhänger  des  Nyäya  glauben,  ein  Objekt  der  Erkenntnis,  weil 
damit  ein  regressus  in  infinitum  gesetzt  wäre;   denn  es  heifst: 
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„Wenn  unsre  Seele  zu  erkennen  ist, 

„So  mufs,  der  sie  erkennt,  ein  anderer  sein, 

„Und  eine  dritte  Seele  müfste  sein, 

„Um  wieder  diese  andere  zu  erkennen." 

Weiter  ist  die  Seele  auch  nicht,  wie  die  Jaina's  meinen,  von 
begrenztem  Umfange,  noch  auch,  wie  die  Bauddha's  meinen, 
von  nur  momentaner  Dauer,  weil  die  Seele  durch  Raum  und 
Zeit  nicht  eingeschränkt  wird.     Daher  es  auch  heifst: 

„Was  seinem  Wesen  nach  uneingeschränkt 
„Durch  Zeit  und  Räume  als  Substanz  besteht, 
85  „Ist  überall  und  ewig;  hieraus  folgt 

„Allgegenwart  und  Ewigkeit  der  Seele." 

Aber  die  Seele  ist  auch  nicht,  wie  die  Anhänger  der  Advaita- 
Theorie  annehmen,  eine,  weil  der  Genufs  jeder  Seele  indi- 
viduell bestimmt  ist,  welches  die  Vielheit  der  Seelen  beweist. 
•  Aber  auch  die  Sänkhya's  irren,  wenn  sie  die  Seele  für  ein 
untätiges  Wesen  halten,  denn  die  Schrift  lehrt,  dafs  das  Qiva- 
sein  (die  Sehgkeit),  welches  der  Seele  nach  Befreiung  aus  dem 
Geflechte  der  Fesseln  zuteil  wird,  in  einer  ewiges  imd  unüber- 
treffliches Erkennen  und  Wirken  besitzenden  Geistigkeit  be- 
steht.    Darum  heifst  es  bei  dem  erhabenen  Mrigendra: 

„Der  Fesselung  Ende  nach  der  Schrift  ist  Seligkeit." 

Und  wiederum: 

„Die  Geistigkeit  voll  Kraft  des  Schauens  und  Wirkens 
„Ist  allezeit  und  überall  der  Seele 
„Im  Stande  der  Erlösung  eigen,  darum 
„Heifst  allgesichtig  diese  Geistigkeit." 

Und  in  dem  Tattvaprakäga  heifst  es:  70 

„Qiva's  (selig)  sind  auch  die  Seelen  der  Erlösten, 
„Erlöst  jedoch  sind  sie  durch  seine  Gnade, 
„Er  aber  heifst  der  anfanglos  Erlöste, 
„Der  Eine,  Fünfspruchleibige,  das  wisse." 

Von  Geschöpfen  gibt  es  drei  Arten:  Teilchenlose  durch 
Wissen,    Teilchenlose    durch    Verbrauchung    und    Teilchen- 
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behaftete.  Die  ersten  sind  diejenigen,  bei  welchen  die  Werke, 
sei  es  durch  Wissen,  Hingebung  und  Verzichtung,  sei  es 
durch  Abbüfsung,  vernichtet  worden  sind,  und  welche,  da  die 
Gebundenheit  an  den  Genufs  der  Teilchen  usw.,  welche  die  Ab- 
büfsung der  Werke  als  Zweck  hatte,  nicht  mehr  besteht,  nur 
noch  mit  der  blofsen  Befleckung  verbunden  bleiben,  daher  sie 
Teilchenlose  durch  Erkenntnis  genannt  werden.  Die  zweite 
Klasse  hingegen,  da  ihre  Teilchen  usw.  nur  durch  den  Ver- 
brauch beseitigt  worden,  heifsen  Teilchenlose  durch  Verbrauch. 
Die  dritte  Klasse  endlich,  welche  mit  allen  drei,  aus  Be- 
fleckung, Verblendung  und  Werken  bestehenden.  Banden  be- 
haftet ist,  heifst  die  der  Teilchenbehafteten.  Die  erste  Klasse 
besteht  aus  zwei  Arten,  aus  Schuldüberhobenen  und  Schuld- 
unüberhobenen.  Erstere,  als  der  Ausreifung  der  Verschuldung 
teilhaft,  werden  als  die  Vorzüglichsten  unter  den  Menschen 
und  der  Betrauung  würdig,  durch  die  Gnade  [Gottes]  zu  dem 
achtfachen  Gefilde  der  Wissensherrn,  Ananta  usw.  befördert. 
Diese  Achtheit  der  Wissensherrn  wird  im  Bahudaivatyam 
folgendermafsen  angegeben : 

„Ananta,  Sükshma  und  ^ivottama, 
M  „Und  Ekanetra,  Ekarudra  auch, 

„Trimürtika,  Qrikantha  und  Qikhandin, 
„Das  sind  die  Namen  dieser  Wissensherrn." 

Die  letztem  macht  Gott  zu  Werkzeugen  seiner  Gnade,  nämhch 
zu  den  auf  sieben  Myriaden  an  Zahl  sich  belaufenden  Mantra's. 
Hierüber  heifst  es  im  Tattvaprakä^a : 

„Dreifach  ist  das  Geschöpf,  befreit  durch  Wissen, 

„Befreit  durch  den  Verbrauch  und  teilbehaftet. 

„Die  ersten  sind  verbunden  mit  Befleckung, 

„Die  zweiten  mit  Befleckung  und  mit  Werken, 

„Die  dritten  sind  die  Teilbehafteten, 

„An  Werk,  Befleckung  und  Verblendung  haftend. 

„Die  erste  Klasse  ist  zweifach  geteilt, 

„Schuldüberhobne  sind  die  ersteren, 

„Die  Schuldunüberhobneu  sind  die  andern. 

„Die  ersteren  erhebt  durch  seine  Gnade 

„Gott  5iva  zu  der  Wissensherren  Achtheit, 
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„Die  übrigen  verwandelt  er  in  Mantra's, 
„Und  dieser  gibt  es  sieben  Myriaden." 

Und  auch  SomaQambhu  sagt: 

„Der  erste  heifst  durch  Wissen  teilchenlos, 

„Der  zweite  teilchenlos  durch  den  Verbrauch, 

„Teilchenbehaftet  bleibt  der  dritte;  —  das  sind 

„Die  drei,  die  nach  dem  Kanon  Gnade  finden. 

„Der  erste  hängt  nur  noch  an  der  Befleckung, 

„An  der  Befleckung  und  am  Werk  der  andre  (1.  anyo)^ 

„Der  Teilbehaftete  jedoch  verbleibt 

„Behaftet  mit  den   Wesenheiten  allen, 

„Vom  kleinsten  Teilchen  an  bis  zur  Erdmasse." 

Auch  der  durch  Verbrauch  Teilchenlose  ist  zweifach.  Ein 
solcher,  bei  dem  die  beiden  Fesseln  reif  sind,  und  ein  solcher, 
bei  dem  sie  es  nicht  sind.  Ersterer  erlangt  die  Erlösung,  der 
letztere  bleibt  mit  der  Körperstadtachtheit  verbunden  und  mufs 
um  seiner  Werke  willen  mancherlei  Geburten  durchmachen. 
Auch  darüber  wird  gesagt  in  dem  Tattvaprakaga : 

„Die  Teilchenlosen  durch  Verbrauch,  bei  denen 
„Werk  und  Befleckung  nicht  zur  Reife  kommen, 
„Die  gehen  um  der  Werke  willen  ein 
.    „In  mannigfachen  Mutterschofs  und  bleiben 
„Verbunden  mit  achtfacher  Stadt  des  Leibes." 

Eben  daselbst  wird  auch  die  Körperstadtachtheit  beschrieben: 

„Aus  Innenorgan,  Geist,  Werk  und  Werkzeugen 
„Besteht  die  Achtheit  dieser  Körperstadt." 

87  Auch  der  Lehrer  Aghora  (Jiva  teilt  hierüber  mit :  „Die  Körper- 
stadtachtheit bedeutet  den  feinen  Leib,  wie  er,  individuell 
bestimmt,  von  der  Schöpfung  an  bis  zum  Ende  der  Welt- 
periode oder  eventuell  bis  zur  Erlösung  besteht  und  aus  den 
dreifsig  Wesenheiten  von  der  Erde  an  bis  hinab  zu  den  Minimal- 
teilchen zusammengesetzt  ist."  Ebenso  heifst  es  im  Tattva- 
samgraha : 

„Für  jeden  individuell  bestimmt, 

„Aus  Erde  und  den  andern  Wesenheiten 
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„Bestehend  bis  zu  den  ürteilchen  hin, 
.  „So  wandert  er  um  seiner  Werke  willen 
„Umher  in  allen  weltgeborenen  Leibern." 

Die  oben  erw^ähnte  Sache  [die  Achtheit  der  Körperstadt]  aber 
setzt  sich  folgendermafsen  zusammen.  Unter  dem  Innenorgan^ 
welches  eigentheh  nur  Manas,  Buddhi,  Ahaiikära  und  Cittam 
bedeutet,  werden  hier  auch  die  übrigen,  dem  Menschen  bei 
der  Tätigkeit  des  Abbüfsens  dienenden  innem  Güeder,  näm- 
üch  die  sieben  Wesenheiten  der  Ur-teilchen,  der  Zeit,  der 
Notwendigkeit,  des  Wissens,  der  Neigung,  der  Prakriti  und 
der  Guna's  verstanden.  Unter  den  Worten  Geist  und  Werk 
sind  die  fünf  der  Erkenntnis  zugänglichen  Elemente  und  die 
sie  bewirkenden  Urelemente  zu  verstehen.  Unter  dem  Worte 
Werkzeug  werden  die  zehn  Erkenntnisorgane  und  Tatorgane 
befafst. 

—  «Aber  in  dem  QrimsLikdloiiSiTei  heifst  es  doch: 

«„Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack,  Geruch, 
«„Dann  Buddhi,  Manas  und  der  Ichbewirker, 
«„Das  ist  die  Achtheit  dieser  Körperstadt."    * 

«Wie  kann  es  also  hier  abweichend  davon  erklärt  werden?» 
—  Freilich  wohl,  und  darimi  eben  ist  von  dem  verehrungs- 
würdigen Rämakantha  jenes  Sütram  nicht  sowohl  nach  seinem 
Wortlaute  als  vielmehr  nach  dem,  was  sich  daraus  entwickeln 
läfst,  erklärt  worden.  Wozu  also  die  Umstände?  Fragt  ihr 
aber,  wie  bei  jenem  die  Achtheit  der  Körperstadt  zustande 
kommt,  so  ist  die  Antwort:  Sie  wird  zusammengebracht  durch 
die  fünf  Gruppen,  welche  die  Elemente,  die  Urelemente,  die 
Erkenntnisorgane,  die  Tatorgane  und  das  Innenorgan  heifsen, 
sodann  durch  das,  was  auf  ihrem  Wirken  beruht  [den  Präna,  m 
vergleiche  Sänkhyakärikä  29],  femer  durch  die  Urmaterie  und 
endhch  durch  die  Gruppe,  welche  wie  eine  Hülle  die  Fünf- 
zahl der  Ur-teilchen  usw.  in  sich  befafst.  Es  hegt  daher  kein 
Widerspruch  vor. 

Von  diesen  mit  der  Körperstadtachtheit  Verbundenen 
werden  einige  mit  besondem  Verdiensten  Begabte  dadurch 
begnadigt,  dafs  ihnen  der  MaheQvara  Ananta  die  Herrschaft 
über  die  Welt  verleiht.    Darum  heifst  es: 

DsuBSBN,  Oeschichte  der  PhiloBophie.    I,ixi.  21 
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„Mahejvara  zeigt  einigen  gnädig  sicih 

„Und  überträgt  auf  sie  der  Welten  Herrschaft." 

Auch  die  Teilchenbehafteten  sind  zweifach,  nämlich  Schuld- 
ausgereifte und  Schüldunausgereifte.  Was  die  erstem  betrifft, 
•  8  80  werden  sie  von  Mahegvara  nach  der  Reihenfolge  ihrer  Aus- 
reifung, indem  eine  dementsprechende  Kraft  zum  Vorscheine 
kommt,  zu  den  Mandalin  usw.  genannten  hundertundachtzehn 
Stätten  des  Mahegvara  erhoben.     Darum  heifst  es: 

„Die  übrigen  sind  Teilbehaftete, 
,,.„Weil  sie  mit  Teilchen  noch  behaftet  bleiben. 
„Von  diesen  macht  zur  Zeit  des  Tagesanbruchs 
„Hundertundachtzehn  er  zu  Herrn  der  Mantra's. 
jjVon  diesen  heifsen  acht  die  Mandalin's, 
„Acht  weitere  sind  Krodha  usw., 
„Vire^a  dann,  ^rikantha  und  hundert  Rudra*s, 
„So  kommt  die  Hundertachtzehnzahl  zusammen." 

Indem  der  höchste  Gott  ein  weiteres  Ausreifen  bei  ihnen  ver- 
hindert, verleiht  er  ihnen  durch  Zusammenfassung  der  Kräfte 
und  Veranstalten  einer  Weihe  die  Erlösung,  indem  er  selbst 
dabei  die  Gestalt  eines  Lehrers  für  sie  annimmt.  Darum  heifst 
es  auch: 

„Wenn  die  Befleckung  ausgereift  bei  ihnen 
„Vermöge  der  Ausreifung  wirkenden  Kraft, 
„So  bringt  er  sie  zur  höchsten  Wesenheit 
,  „Purch  Weihehilfe  in  Gestalt  des  Lehrers." 

Und  auch  bei  dem  erhabenen  Mrigendra  heifst  es: 

„Von  ihr,  der  Feinen,  nimmt  er  jetzt  hinweg 
'  „Der  Stricke  Netz,  das  früher  sie  entstellt." 

Alles  dieses  ist  ausführhch  von  Näräyanakantha  dargestellt 
worden,  und  dort  hat  man  die  weitere  Begründung  zu  suchen, 
wir  aber  wollen,  um  nicht  zu  ausführlich  zu  werden,  hier 
nicht  weiter  darauf  eingehen* 

Was  hingegen  die  Schuldunausgereiften  betrifft,  d.  h.  die 
noch  gebundenen  Feinseelen,  so  gibt  sie  der  höchste  Gott  um 
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ihrer  Werke  willen  der  Abbüfsung  derselben  hin.    Auch  da- 
von heifst  es : 

„Gebunden  bleiben  alle  andern  Menschen. 
„Sie  gibt  er  hin  zur  Abbüfsung  der  Bufse, 
„Genau  entsprechend  den  begangenen  Werken, 
„Das  ist  die  Theorie  von  den  Geschöpfen." 

Nunmehr  haben  wir  zu  handeln  von  dem  Hauptstücke  Dritt«« 
41er  Fesseln.  Die  Fessel  ist  vierfach:  Befleckung,  Werk,Dto*F«Mdi»l 
Verblendung  und  Hemmungskraft.  ■—  «Aber  es  heifst 
«doch  in  den  heiligen  Schriften  der  Qaiva's,  das  Hauptsäch- 
«liebste  seien  der  Herr,  die  Geschöpfe  und  die  Fesseln,  also 
«eine  Dreiheit  und  in  dieser  Folge.  Dabei  wird  der  Herr 
«erklärt  als  ^iva,  die  Geschöpfe  als  die  Feinseelen  und  die 
«Fesseln  als  die  fünf  Objekte.  Darnach  wäre  also  die  Fessel 
«fünffach,  wie  kann  sie  daher  hier  als  vierfach  bezeichnet 
«werden?»  —  Wir  antworten:  Allerdings  ist  der  sogenannte 
Punkt  (bindu)  seinem  Wesen  nach  Mäyä  und  Itn  Vergleiche 
mit  der  die  Wesenheit  des  Qiva  genannten  und  in  der  Er- 
69  langung  des  Gefildes  dös  ^va  bestehenden  höchsten  Erlösung  ?» 
zu  den  Fesseln  zu  rechnen;  da  er  aber  für  den,  welcher  sicÄ 
ihm  hingibt,  wegen  der  Beförderung  zu  dem  Gefilde  der 
Wissensherm  usw.  doch  eine  niedere;  St^fe  der  Erlösung  be- 
deutet, so  wird  er  hier  zu  den ;  Fesseln  nicht  mitgerechnet 
und  ein  Widerspruch  hegt  darum  nicht  vor*  Daher  heifst 
es  im  Tattvaprakäga: 

„Der  Fesseln  werden  vier  an  Zahl  gerechnet,*'    . 

Und  auch  beim  erhabenen  Mrigendra  heifst  es; 

„Er,  der  Verdunklung  und  Tyranp  zugleich, ^^  ^ 

„Die  Kraft,  das  Werk  und  der  Verblendiing ,  ^irken, 
„Das  ist  der  Fessel  viergeflochtenes  Net:^,  j^,  ,^  j 
„Ihr  anderer  Name  ist:  Verdienst  der  Werk^.J' 

Das  heifst:  Verdunkelung  heifst  so,  weil  sie  verdunkelt,  d.h.  weil 
sie  durch  ihre  Macht  das  Schauen  und  d^Si  Wirken  d^  Seele 
überdeckt;  als  angeboren  und  unlauter  heifst  siß  Befleckung 
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und  eben  diese  heilst  ein  Tyrann,  weil  sie  uns  tyrannisch 
beherrscht.     Darum  heiTst  es: 

„Die  eine  mit  mancherlei  Kräften, 
„Befleckung,  sie  scheidet  den  Menschen 
„Vom  Schauen  zugleich  und  vom  Wirken, 
„Vergleichbar  der  Hülse  des  Kornes, 
„Dem  Rost,  der  am  Kupfer  sich  ansetzt." 

Unter  der  Kraft  ist  die  Hemmungskraft  zu  verstehen;  freihch 
ist  es  eine  Kraft  des  ^va,  aber  sofern  sie  nach  Art  einer 
Fessel  die  Seele  niederhält,  wird  sie  figürlich  selbst  als  Fessel 
bezeichnet.     Danmi  heifst  es: 

„Ich  bin  die  höchste  dieser  Kräfte, 
„Bin  allen  gnädig,  allen  hold, 
„Doch  weil  ich  nach  Verdienst  mich  richte 
„Wird  mir  der  Name  Fessel  beigelegt." 

Das  Werk  hat  seinen  Namen  davon,  weil  es  gewirkt  wird 
von  denen  die  nach  Lohn  trachten;  es  besteht  aus  gutem  und 
bösem  Werke  und  bildet  wie  Samen  und  Pflanze  eine  Kette, 
die  unendlich  ist.     Wie  es  heifst  in  dem  ^rimatkiranam : 

„Wie  die  BeflecTtung  anfanglos  besteht, 
„So  auch  die  kleinste  Wirkung,  die  sie  übt. 
„Und  ist  ihr  Saft  als  anfanglos  erwiesen, 
„Ist  keine  Abweichung  zu  denken  möglich." 

•  Die  Verblendung,  Mäyd,  wird  so  benannt,  weil  Gott  in 
ihr  beim  Weltuntergange  die  Welt  potentiell  einbefafst  (mati)y 
während  sie  bei  der  Neuschöpfung  wieder  zur  Entfaltung 
gelangt.     So  heifst  es  in  dem  erhabenen  Saurabheya: 

0  „In  sie  gehn  bei  dem  grofsen  Weltenende 

„Potentiell  die  Wirkungen  hinein, 
„Und  eben  sie  kommt  bei  der  Neuschöpfung 
„Zur  Neuentfaltung  wieder  durch  die  Wirkung, 
„Bestehend  in  den  Teilchen  usw." 

^war  wäre  hier  noch  viel  zu  sagen,   doch  wir  brechen  ab 
AUS  Furcht,  dafs  das  Buch  zu  imifangreich  werde.    Daher  nur 
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80  viel,  um  die  drei  Hauptstücke  Herr,  Geschöpf  und  Fessel 
zu  erklären.     Zwar  heifst  es  auch: 

„Der  Herr,  das  Wissen,  das  Nichtwissen  auch^ 
„Die  Kreatur,  die  Fessel  und  sodann 
„Die  Ursache  für  ihr  Nichtwiederkehren, 
„Das  ist  die  Summa  der  sechs  Hauptstücke." 

Mit  diesen  Worten  wird,  wie  bekannt,  in  der  Jüänaratnävali  74 
und  andern  Werken  eine  andere  Methode  befolgt.     Aber  das 
alles  hat  man  dort  nachzusehen,    daher  hiermit  alles  seine 
Richtigkeit  hat. 
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VIII 


Die  Lehre  von  der  Wiedererkennung 

(prcUyahhijnä), 
C  p.  90—97.    P  p.  74—79. 


weten  Eine  andere  Klasse  von  Anhängern  des  MaheQvara  erklärt 

Vrke^ung'' sich  nicht  zufrieden  mit  der  aufgestellten  Behauptung,  dafs 
die  leblosen  Wesen  ohne  göttliche  Mithilfe  nicht  Ursache 
sein  könnten,  und  sucht  eine  andere  Lehnneinung  zu  be- 
gründen. Zwar,  dafs  die  Schöpfung  der  Welt  nur  auf  Grund 
des  Willens  des  höchsten  Gottes  erfolge,  geben  auch  sie 
offen  zu,  behaupten  aber  dann  weiter,  dafs  bei  der  diu-ch  das 
eigene  Bewufstsein,  durch  zutreffende  Argumentation  und 
durch  heilige  Überheferung  feststehenden  Wesensidentität  mit 
Gott,  der  von  den  mannigfachen  vorstellenden  und  vorgestellten 
Wesen  verschiedene  und  doch  nicht  verschiedene  höchste  Gott 
vermöge  seiner,  in  dem  auf  nichts  anderes  als  sich  selbst 
Hinblicken  bestehenden,  Freiheit  in  dem  Spiegel  der  eigenen 
Seele  die  Wesen  (lies  hhdvdn)  gleich  wie  Spiegelbilder  zur 
Erscheinung  gebracht  habe.  Von  diesem  Standpunkte  aus 
halten  sie  sich  alles  äufserlichen  und  innerlichen  Kultus,  aller 
Aufwendung  von  Mühe  in  Anhalten  des  Atems  usw.  bis  auf 
den  letzten  Rest  für  entbunden,  und  indem  sie  so  die  blofse 
Wiedererkennung  als  ein  allen  leicht  erreichbares  und  neues 
Mittel  des  Anfangs  und  Endes  der  Vollkommenheit  betrachten, 

Grund-    stcUen  slo  die  Lehrmeinung  von  der  Wiedererkennung  auf. 

begriffe,  j^^^  Inbegriff  dieses  Systems  wird  von  den  Sachkennern  in 
folgender  Weise  bezeichnet: 


Vin.   Die  Lehre  von  der  Wledererkennung. 
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„Das  SÜtram,  die  Erklärung  und  die-Glossej 
„Die  kleine  tind  die  grofse  Auslegung,'//' 
„Die  fünf  Hauptstücke  und  Erläuterting^enif. 
„Das  ist  das  Lehrsystem  der  Wiedererkennung.** 

In  diesem  Sinne  lautet  das  erste  Sütram: 

fi  „Nachdem  mit  Mühe  ich  erreicht 

„Des  höchsten  Gottes  Dienerschaft, 

„Möcht  ich  verwenden  meine  Kraft, 

„Auch  andern  es  zu  machen  leicht, 

„Und  tu'  als  aller  Seligkeiten  Grund  ... 

„Des  höchsten  Gottes  V»':edererkennung  kund.*^    , 

„Nachdem  mit  Mühe",  d.  h.  mittels  einer  nur  durch  Gott 
gewirkten  Gewinnung  des  Lotospaares  der  Füfse  des  mit  Gott 
identischen  Lehrers,  „ich  erreicht",  d.h.  nachdem  ich  sie  all- 
seitig und  völlig  erlangt,  nachdem  ich  es  zu  einem  sbhränken- 
losen  Genüsse  derselben  von  Seiten  meines  eigenen  Selbstes 
gebracht  habe;  —  auf  dieses  Erkannthaben  des  zu  Erkennenden 
gründet  sich  die  Befugnis,  ein  Lehrsystem  für  andere  zu 
verfassen  und  würde  ohne  dieses  auf  eine  blofse  Täuschung 
hinauslaufen.  „Des  höchsten  Gottes  Öieneirschaft" ;  dfeijenige.  Die  oöttei 
durch  ein  Fünklein  von  dessen  Gottheit  die  zwar  über  den 
Trug  erhabenen,  jedoch  in  dem  gröfsten  aller  Truge  befangeneii 
Götter  wie  Vishnu,  Virifici  (Brahman)  usw.  ihre  Gottwesen- 
heit haben,  dieser  Verehrungswürdige;  die  höchste  Realität 
unaufhörlicher  Lichtfülle,^  Seligkeit  und  Freiheit  Besitzende 
ist  „der  höchste  Gott".  Dessen  „Dienerschaft";  der  Dinner  75 
(däsa)  heifst  so,  weil  ihm  von  seinem  Herrn  alles  Gewünschte 
gewährt  wird  (diyate),  so  dafs  er  zu  einem  Gefäfse  der  dem 
höchsten  Gotte  wesentlich  eigenen  Freiheit  wird.  Duröh  daß 
Wort  „andern"  wird  angezeigt,  dafs  ih  betreff  der  Persoh 
des  Berufenen,  sowie  der  mitzuteilenden  Sache  keinerlei  Ein- 
schränkung besteht;  jeder,  wer  es  auch  sei,  dem  diese  Mit- 
teilung über  Gottes  Wesenheit  zuteil  wird,  der  erntet  die 
grofse  Frucht  derselben;  die  Frucht  aber  besteht  darin,  dafs  Fracht  der 
man  die  absolute  ReaUtät  des  Urwesens  selber  erlangt  Denn 
also  stehet  geschrieben  in  der  Qivadrishti  von  der  Hand  des 
höchsten  Lehrers,  des  heiligen  Somänandanätha : 


und  der 

höohete 

Oott. 


^28  I)ie  philosophischen  Systeme. 
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Wenn  einmal  erst  durch  der  Erkenntnis  Kraft 


„Oder  Belehrung  durch  des  Lehrers  Wort 

„Das  allenthalben  gegenwärtige  Wesen 

„Des  ^i^*  ward  erkannt  verständnisvoll 

„Und  aufgefafst  in  treuergebenem  Geiste, 

„Dann  ist  zu  tun  nichts  weiter  nötig  mehr, 

„Ja  auch  zu  denken  bleibt  dann  nichts  mehr  übrig; 

„Denn  wer  den  Gott  Suvarna  hat  erkannt, 

„Der  mag  das  Tun  aufgeben  und  das  Denken.^* 

Durch  das  Wort  „auch"  wird  in  betreff  desjenigen,  welcher 
die  Wesenseinheit  der  eigenen  Seele  mit  Gott  kundmacht,  um 
seines  Vollgenügens  willen  ein  in  ihm  selbst  liegendes  und 
etwas  anderes  als  die  Beglückung  des  Nebenmenschen  zu 
erstreben  scheinendes  Motiv  in  Abrede  gestellt.  Denn  auch 
92  das  Interesse  des  Nebenmenschen  kann  zum  Motive  werden, 
weil  es  das  Merkmal  eines  solchen  an  sich  trägt;  denn  es 
liegt  kein  Fluch  der  Götter  auf  uns,  zufolgedessen  nur  das 
eigene  Interesse,  nicht  auch  das  des  Nebenmenschen  für  uns 
Motiv  sein  könnte.  Dementsprechend  heifst  es  auch  bei 
Akshapäda  (d.  h.  Gotama,  Nyäya-sütram  1,24)  „der  Zweck, 
welchen  sich  vorsetzend  man  handelt,  heifst  das  Motiv". 

Die  Präposition  upa  (bei)  in  dem  Ausdrucke  „ich  tue 
kund"  (wörtlich:  „ich  bringe  bei")  bedeutet  eine  Annäherung; 
daher  der  Erfolg  nur  darin  besteht,  eine  Annäherung  des  Men- 
schen an  den  höchsten  Gott  herbeizuführen.  Darum  heifst  es 
auch:  „Als  aller  Seligkeiten  Grund";  nämlich  wer  des  höchsten 
Gottes  Wesen  eriangt  hat,  dem  fallen  alle  daraus  abfliefsenden 
Sehgkeiten  zu,  wie  derjenige,  welcher  den  Berg  Rohana  besitzt, 
auch  alle  Edelsteine  desselben  besitzt.  Wer  in  dieser  Weise 
des  höchsten  Gottes  Wesenheit  erlangt  hat,  was  bUebe  dem 
noch  weiter  zu  wünschen  übrig?     Darum  sagt  Utpaläcärya: 

„Wer  reich  ist  an  dem  Schmuck  der  Frömmigkeit, 
„Was  bliebe  dem  zu  wünschen  weit  und  breit? 
„Und  wer  an  dieser  arm  lebt  seine  Zeit, 
„Was  bliebe  dem  zu  wünschen  weit  und  breit?" 

In  dieser  Weise  haben  wir  das  Motiv  zur  Mitteilung  der  Lehre 
gekennzeichnet  unter  der  Voraussetzung,  dafs  ein  Genetiv- 
kompositum [in  dem  Worte  samastasampaisamaväpti-hetu]  vor- 


liege. Ist  es  hingegen  ein  Possessivkompositum,  so  erfolgt 
die  Methode  seiner  Auflösung  in  dieser  Weise.  Die  Wieder- 
erkennung, welche  als  Grund  hat  die  völlige  Erlangung  der 
gesamten  äufsern  und  innern,  in  ewiger  Lust  usw.  bestehenden 
Erreichung,  Vollendung  und  dementsprechenden  Erscheinung, 
diese  Wiedererkennung  heifst  eine  „die  Erlangung  aller  Selig- 
keit als  Grund  habende".  Die  Wiedererkennung  dieses  höchsten  Brkiärmag 
Gottes  ist  eme  solche  durch  Vorstelligmachung  seiner  Wieder-  «k^*,^.* 
Spiegelung.  Nämhch  im  gewöhnlichen  Leben  redet  man  von 
Wiedererkennung  als  einer  Erkenntnis,  bei  welcher  das  Objekt 
durch  Wiedervergegenwärtigung  vorsteUig  gemacht  wird,  in- 
dem man  z.  B.  sagt :  dieses  ist  jener,  von  mir  vordem  gesehene 
Caitra  (Cajus).  Ähnhch  ist  es  auch  hier,  indem  in  betreff 
des  als  allmächtig  aus  anerkannten  Erzählungen,  begründeten 
Überlieferungen,  Schlufsfolgerungen  usw.  erkannten  Gottes 
als  des  realen,  indem  er  in  unserm  eigenen  Selbste  vorstellig  :* 
gemacht  wird,  durch  Vergegenwärtigung  seiner  Macht  die 
Erkenntnis  uns  aufgeht:  Fürwahr,  ich  bin  eben  jener  Gott. 
Diese  Wiedererkennung  nun  „tue  ich  kund";  das  Kundtim 
ist  ein  Beibringen,  sofern  sie  einem  andern  beigebracht  wird, 
und  der  Sinn  ist,  dafs  ich  sie  durch  eine  ihm  angemessene 
Betrachtung  als  Zweckhandlung  dem  andern  kimd  tue. 

Man  könnte  einwenden:  wenn  die  Seele  offenbar  zutage 
liegt  als  ihrer  Natur  nach  Gott  seiend,  wozu  ist  dann  noch 
diese  Bemühung  in  Darlegung  ihrer  Wiedererkennung  erforder- 
lich? —  Hierauf  dient  zur  Antwort:  Wenn  auch  die  Seele 
allezeit  in  ihrem  Selbstlichtsein  erglänzt,  so  ist  doch  da,  wo 
die  Seele  infolge  der  Mäyä  nur  teilweise  leuchtet,  zimi  Behufe 
»t  ihres  vollständigen  Erglänzens  die  Wiedererkennung  zu  bewerk- 
stelligen, indem  man  ihre  Kräfte  des  Schauens  und  Wirkens 
offenbar  macht.  Die  Konstruktion  des  betreffenden  Syllogismus 
ist  dabei  wie  folgt: 

1.  Diese  Seele  mufs  der  höchste  Gott  sein. 

2.  Denn  sie  besitzt  die  Kräfte  des  Erkennens  und  des 
Wirkens. 

3.  Soweit  nämlich  einer  etwas  erkennt  und  bewirkt,  so- 
weit ist  er  Herr  darüber,  wie  z.  B.  jeder  in  der  Erfahrung 
vorkommende  Herr  oder  ein  König. 
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4.  Nun  ist  die  Seele  all  erkennend  und  allwiricend. 

5.  Folglich  ist  sie  Gott. 

Diese  Anwendung  des  fünfgliedrigen  Syllogismus  ist  zu- 
lässig, weü  auf  dem  Standpunkte  der  Mäyä  das  Lehrsystem 
des  Nyäya  seine  Gültigkeit  behält.  Dieses  sagt  auch  der  Sohn 
des  Udayäkara: 

„DaTs  unser  Selbst,  bewirkend  und  erkennend, 
„Der  urvollkomroene  und  höchste  Gott  ist, 
„Wer  ist  so  stumpfen  Geistes,  dafs  er  dieses 
„Bestreiten  oder  auch  beweisen  will? 
„Doch  durch  Verblendung  kommt  es,  dafs  derselbe, 
„Ob  sichtbar  zwar,  doch  nicht  wird  wahrgenommen, 
.     .  „Daher  durch  Kundbarmachung  seiner  Kräfte 

„Die  Wieder erkennung  hier  wird  aufgezeigt." 

Denn  damit  steht  es  wie  folgt: 

„Der  Stützpunkt  aller  Wesen,  die  hienieden, 
„Hat  seinen  Grund  in  dem  Lebendigen, 
„Das  Leben  aber  der  lebendigen  Wesen 
„Besteht  in  dem  Erkennen  und  dem  Wirken. 
„Zwar  gibt  es  ein  Erkennen,  das  von  selbst  kommt, 
„Ein  Wirken  auch,  befangen  in  der  Scheinwelt. 
„Dies  beides  ist  erreichbar  auch  von  andern. 
„Nicht  so  ist's  mit  dem  Wissen,  das  wir  meinen. 
„Die  Scheinerkenntnis  jener  kommt  zustande, 
„Indem  sie  sich  je  nach  dem  Stoff  gestaltet. 
„Nicht  stufenweise,  wonnevoll,  rein  geistig, 
„Ist  das  Erkennende  hier  Gott  allein." 

Und  auch  die  Füfse  des  Somänandanätha  sagen: 

„Was  ihr  erkennt,  erkennt  ihr  durch  des  ^iva  Selbst, 
„Was  ihr  erkennt,  erkennt  ihr  durch  mein  eigen  Selbst." 

Und  wiederum  am  Schlüsse  des  Abschnittes   vom  Erkennen 
heif st  es : 

„Wäre  mit  ihm  die  Einheit  nicht,  so  fände 
„Durch's  Leben  kein  Bewufstsein  seinen  Weg; 
„Weil  alles  Licht  nur  eins,  ist  er  nur  eins, 
„Als  einziger  Erkenner  steht  er  da. 
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„Weil  aller  Dinge  Mannigfaltigkeit 
„Unter  Gesetzen  steht,  mufs  Gott  er  sein, 
„Und  alles  reine  Wirken  und  Erkennen 

-  „Ist  nur  ein  geistiges  Betasten  Gottes." 

.  *  ■  ■  V 

/ 

Auch  wird  die  Sache  von  dem  edlen  Abhinavagupta  in  folgender 
Weise  entwickelt.    Wenn  es  (Käth.  Up.  5,15)  heifst: 

„Ihm  der  da  leuchtet,  leuchtet  nach  dies  Ganze, 


„Die  ganze  Welt,  erglänzt  von  seinem  Glänze' 
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SO  folgt  aus  diesem  Schriftworte,  dafs  Gott  durch  seines  Lichtes 
geistige  Majestät  alle  Kreaturen  erleuchtet»  Wenn  daher  das 
von  den  Objekten  ausströmende  Licht  bald  ein  blaues  Licht, 
bald  ein  gelbes  Licht  ist,  so  beruht  diese  Verschiedenheit  auf 
der  Verschiedenheit  der  Färbung  der  Objekte;  der  Substanz 
nach  aber,  weil  diese  der  Schranken  von  Raum,  Zeit  und 
Gestalt  entbehrt,  liegt  hier  eine  NichtVerschiedenheit  vor,  und 
eben  dieses  rein  geistige  Licht  wird  der  Erkenner  genannt, 
daher  es  auch  in  den  ^ivasütra's  heifst:  „Geistigkeit  ist  die 
Seele."  Von  ihnii  können  iüe  Ausdrücke  reine  Geistigkeit, 
ununterbrochenes  Denken,  Auf- kein -anderes -gerichtet -sein, 
Ganz -von -Wonne -durchdrungen -sein  und  Höchstes -Gottsein 
.^iner  um  den  andern  gebraucht  werden.  Denn  er  ist  jene 
;das  Sein  als  Wesen  habende  Geistigkeit.  Und  wenn  es  oben 
hiefs  „alles  reine",  d.  h.  in  metaphysischem  Sinne  reale  „Wirken 
und  Erkennen",  so  ist  hier  das  Erkennen  da&  seinem  Wesen 
nach  Lichtßein,  imd  das  Wirken  das  durch  sich  selbst  Schöpfer- 
sein dei^  Welt,  wie  dieses  in  dem  Abschnitte  von  demWirke;i 
foigendermafsen  geschildert  wird: 

„Er  ist  es,  der  durch  seiner  Woüne  Kraft 
„Die  Wesen  alle  hier  erleuchtend  wirkt; 
„Aus  seinem  Willeü  nur  erfolgt  dies  Wirkfen, 
„Und  dieöes  nennt  man  seine  Schöpferkraft." 

Und  am  Schlufs  heifst  es: 

<,oi::   --.j         „Indem  er  also  in  der  Form  der  Welt  -  ^ 

„Als  Topf  und  Tuch  und  mancherlei  Gestalten  ^ 
"    1    '•'    '       ,;Zu  weilen  wünsch^;^  so  wird  dies  sein  Verlangen, 


Gottes 
Wirken. 
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„Zu  ursächlichem  Tun  gemacht,  sein  Wirken. 
„Und  wenn  es  hier  Ursach  und  Wirkung  gibt, 
„So  dafs,  weil  eines  ist,  ein  andres  ist, 
„So  kann  auch'  dies  aus  Wesen  ohne  Absicht 
„Und  ohne  Geistigkeit  niemals  erfolgen." 
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Weil  nach  diesem  Grundsatze  ein  ungeistiges  Wesen  und  auch 
ein  geistiges  ohne  Gott  nicht  wirkende  Ursache  sein  kann, 
so  folgt,  dafs,  je  nachdem  Gott  in  dieser  oder  jener  der  ver- 
möge der  Zustandsumwandlung  der  Welt  nach  Entstehen, 
Bestehen  usw.  bald  so  bald  so  tausendfach  sich  gestaltenden 
Vielheiten  und  Wirkimgen  zu  bestehen  wünscht,  dieser  blofse 
t»  Wunsch  des  freien  und  sehgen  Allgottes,  indem  er  eine  höher  n 
und  höher  aufquellende  Wesenheit  entfaltet,  sein  Wesen  oder 
sein  Allschöpfersein  genannt  wird.  Dafs  aber  die  Welt- 
schöpfung durch  den  blofsen  Willen  Gottes  erfolgt,  dafür  läjfet 
sich  auch  ein  Erfahrungsbeispiel  klärhch  aufzeigen: 

„Wenn  durch  den  Yogin  ohne  Ton  und  Samen 
„Der  Topf,  die  Pflanze  durch  den  blofsen  Willen 
„Erzeugt  wird,  so  ist  doch  ein  solcher  Topf 
„Ganz  ebenso  zweckwirkend  wie  ein  anderer.** 

Wäre  in  betreff  des  Topfes  usw.  nur  der  Ton  usw.  im  abso- 
luten Sinne  die  Ursache,  wie  könnte  dann  durch  den  blofsen 
Wunsch  des  Yogin  die  Entstehimg  des  Topfes  usw.  erfolgen? 
—  Man  könnte  einwenden:  Es  sind  eben  andere  Töpfe  und 
Pflanzen,  welche  aus  Erde  vmd  Samen  entstehen,  und  andere 
wiederum,  welche  durch  den  Willen  des  Yogin  entstehen. 
Hierauf  dient  zur  Belehrung,  dafs  allerdings,  wie  männiglich 
bekannt,  aus  der  Verschiedenheit  des  ursächlichen  Zubehöres 
auch  eine  Verschiedenheit  der  Wirkung  stattfinden  müfste. 
Wollte  aber  einer  darum  kommen  und  sagen :  die  Entstehung 
des  Kruges  findet  in  keinem  Falle  ohne  materielle  Ursache 
statt,  und  wenn  der  Yogin  den  Krug  hervorbringt,  so  ge- 
schieht es,  weil  er  die  Atome  durch  seinen  Willen  versam- 
melt, —  80  gebührt  darauf  die  Belehrung:  Handelte  es  sich 
nicht  hier  um  etwas,  welches  dem  natürlichen  Zusammenhang 
von  Wirkung  und  Ursache  entgegengesetzt  wäre>  so  würde 


zur  Hervorbringung  eines  Topfes  der  Ton,  der  Stab,  das 
Töpferrad  usw.,  zur  Hervorbringung  eines  Leibes  der  Verkehr 
zwischen  Mann  und  Weib  usw.,  dieses  alles  würde  erforderlich 
sein,  und  da  dürfte  es  wahrhaftig  schwer  fallen  zu  erklären, 
wie  der  sofort  auf  den  Willensakt  des  Yogin  entstehende 
Topf  oder  Leib  zustande  gebracht  würde.  Was  aber  das 
Geistige  betrifft,  so  tritt  der  heilige,  vielvermögende  Mahädeva 
in  der  Weise  in  die  Erscheinimg,  dafs  er  dabei  überreichhche 
Freiheit  besitzt,  der  Naturnotwendigkeit  zu  folgen  oder  auch 
dieselbe  zu  überspringen,  und  bei  dieser  Annahme  ist  keinerlei 
Unzuträglichkeit  vorhanden.  Daher  sagt  auch  der  Meister 
Vasugupta : 

„Ihm,  welcher  ohne  Farbe  und  ohpe  Pinsel 
„Und  ohne  Leinewand  das  Weltgemälde 
„Ausbreitet,  dem  mondsichelfrohen  Gott, 
„Dem  dreizacktragenden,  bring  ich  Verehrung." 

—  «Aber,  so  könnte  man  fragen,  wenn  die  innere  Seele  nicht  Gebnnden- 
tvon  dem  höchsten  Gotte  verschieden  ist,  wie  kann  sie  dann  seeie  «nd 
tin  der  Seelenwanderung  gebunden  sein?»  —  Hierauf  ant^  riöBwig. 
wortet  der  Abschnitt  von  der  heiligen  Überlieferung : 

„Wenn  der  Erkenner  durch  die  Maya  blind  ist, 
„So  wandert  er,  gebunden  durch  die  Werke; 
96  „Ward  ihm  durch  Wissen  seine  Gottheit  kund, 

„So  ist  er  ein  reingeistiger  Erlöster." 

—  «Aber,  da  bei  dem  Akte  der  Erkenntnis  der  Erkenner  der 
f  nämliche  bleibt,  welcher  Unterschied  besteht  in  betreff  seines 
t Verhaltens  zum  Objekte  zwischen  Bindung  und  Erlösung?» 

—  Auch  darauf  findet  sich  eine  Antwort  in  dem  Abschnitte 
von  der  Zusammenfassung  der  Gnmdbegriffe:  . 

„Die  objektiva  Welt  weifs  der  Erlöste 
„Als  von  dem  eignen  Selbste  nicht  verschieden, 
„Ganz  wie  der  ungebundene  höchste  Gott. 
„Der  andr9  hält  sie  völlig  für  verschieden." 

—  « Aber  wenn  die  Seele  von  Natur  aus  schon  der  höchste  n 
«Gott  ist,   so  hat  es   dooh  keinen  Sinn,  noch  die  Wieder- 
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terkennung  zu  fordern,  denn  man  kann  doch  nicht  behaupten, 
«dafs  der  Same,  weil  er  als  solcher  nicht  wiedererkannt  sei; 
t wofern  sonst  die  mitwirkenden  Bedingungen  vorhanden  sind, 
«die  Pflanze  nicht  hervorzubringen  vermöge;  warum  also  be- 
« steht  ihr  so  hartnäckig  darauf,  dafs  die  Seele  wiedererkannt 
«werden  müsse?»  —  So  höre  denn,  ich  will  dir  das  Rätsel 
erklären.  Eine  Zwecktätigkeit  ist  eine  zweifache ;  entweder  eine 
äufsere,  wie  die  der  Pflanze,  oder  zweitens  eine  solche,  welche 
in  der  Beruhigung  und  Verwunderung  des  Erkennenden 
gipfelt  und  ihrem  Wesen  nach  vor  allem  Freude  ist.  Bei  der 
erstem  Tätigkeit  ist  ein  Wiedererkennen  nicht  erforderlich, 
bei  der  letztem  hingegen  ist  es  allerdings  erforderlich.  So 
ist  es  auch  hier;  die  Erkenntnis:  „ich  bin  Gott"  ist  eine  in 
Verwunderung  gipfelnde  Zweck tätigkeit,  welche  die  durch 
höhere  oder  niedere  Vollendung  gekennzeichnete  Einheit  der 
individuellen  Seele  mit  dem  Ätman  und  die  Entfaltimg  seiner 
Kräfte  betrifft,  imd  hierzu  ist  allerdings  die  Wiedererkennimg 
der  eigenen  Wesenheit  erforderlich.  —  «Aber  wenn  die  in 
«der  Beruhigung  des  Erkennenden  gipfelnde  Zweck  tätigkeit 
«auch  ohne  jenes  Wiedererkennen  schon  zum  Schauen  ge- 
« worden  ist,  was  ist  dann  bei  einem  solchen  Schauen  geschaut 
«worden  ? »  —  Darauf  dient  zur  Antwort :  ein  liebebedürftiges 
junges  Mädchen  wurde  durch  das  blofse  Hören  von  den  vielen 
Vortreffhchkeiten  eines  Liebhabers  zu  einem  solchen  Grade 
von  Leidenschaft  entflammt,  dafs  sie  von  Sehnsucht  über- 
wältigt den  Schmerz  der  Trennung  nicht  ertmg,  ihre  Zuflucht 
zu  einem  Liebesbriefe  nahm  und  in  diesem  ihren  Zustand  dem 
Liebenden  kund  tat.  Sofort  eilte  derselbe  zu  ihr  herbei,  aber 
als  sie  ihn  nun  endlich  erblickte,  so  konnte  der  Anblick 
desselben,  solange  die  Auffassung  der  ihm  eigenen  Tugenden 
fehlte  und  sich  auf  das  allen  Männern  Gemeinsame  be-- 
schränkte,  den  Weg  zu  ihrem  Herzen  nicht  finden.  Nachdem 
sie  aber,  auf  das  EigentümHche  seiner  Erscheinung  aufmerk- 
sam gemacht,  die  ihm  eigenen  Vorzüge  erfafste,  so  wurde  sie 
augenbhcklich  von  voller  Liebe  zu  ihm  noch  mehr  als  vorher 
ergriffen.  So  kann  auch,  obgleich  die  eigene  Seele  nur  mittels 
der  Seele  des  AJlgottes  uns  zum  Bewufstsein  kommt,  dieses 
B«wufstsein,   solange   die  Erkenntnis   der  ihm   eigenen   Vor- 


züge uns  abgeht,  die  volle  Liebe  zu  ihm  nicht  hervorbringen. 
«7  Wenn  aber  etwa  durch  die  Worte  des  Lehrers  uns  ein  Begriff 
erwächst  von  der  Allwissenheit,  Allmacht  und  den  übrigen 
Vollkommenheiten  des  höchsten  Gottes,  so  werden  wir  da- 
durch augenbhcklich  seiner  voDen  Wesenheit  teilhaftig.  Darum 
heifst  es  in  der  vierten  Betrachtung: 

„Wenn  auch  der  Liebende  mit  flehenden  Gebärden 

„Sich  niederwirft  zu  Füfeen  seiner  Lieben, 

„So  kann  er  ihr  zur  Lust  nicht  mehr  als  andre  werden, 

„So  lang  ihr  unerkannt  sein  Ich  geblieben. 

„So  bleibt  verborgen  auch  der  Welt  nach  seinem  Wesen 

„Der  höchste  Gott,  obgleich  in  ihr  enthalten 

„Als  aller  Seele;  dafs  er  euch  sich  mög*  entfalten, 

„Ist  seine  Wiedererkennung  hier  zu  lesen." 

f 

^  Zwar  ist  dieses  Thema  von  Abhinavagupta  und  andern 
Lehrern  sehr  ausführlich  behandelt  worden,  doch  woUen  wir, 
da  es  uns  nur  um  einen  Überblick  zu  tun  ist,  aus  Furcht, 
tu  weitläufig  zu  werden,  nicht  länger  dabei  verweilen,  und 
damit  gut. 
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IX.   Das  Quecksilbersystem.  i 

C  p.  97—103.    P  p.  80—84. 

K«B«er-  Wieder  andere  Anhänger  des  Mahe^vara  gibt  es,  welche 

L«ibL.  **  zwar  auch  die  Wesenseinheit  mit  dem  höchsten  Gotte  lehren, 
daneben  aber  auf  den  Gedanken  geraten  sind,  dafs  die  von 
allen  angestrebte  Erlösung  bei  Lebzeiten  sich  verwirldiche  in 
einer  Fortdauer  des  Leibes,  und  nun  als  Mittel  dieser  Fort- 
dauer des  Leibes  die  als  Quecksilber  und  unter  andern  Namen 
bekannte  Flüssigkeit  einnehmen,  weil  ihre  Eigenschaft  als 
Quecksilber  {pära-da,  nach  vermeintlicher  Etymologie  wört- 
lich: „das  jenseitige  Ufer  verleihend")  die  Ursache  sei  für  die 
Rettimg  aus  dem  Strome  der  Seelenwanderung  hinüber  an 
das  andere  Ufer.     Darum  heifst  es: 

„Vom  Seelenwandrungsstrom  das  andere  Ufer 
„Verleiht  er,  darum  heifst  er  Pära-da  (üfergeber)." 

Und  im  Rasärnava  (Saftmeere)  heifst  es: 

j^Quecksilber  heifst  er,  weil  von  höchsten  Zaubrern 
„Zum  höchsten  Zwecke  er  wird  anempfohlen. 
„Er  ist  verwandt  mir,  wenn  er  ruht,  o  Göttin, 
„Weil  er  mir  dann  entspringt  aus  allen  Gliedern. 
„Und  weil  der  Saft  er  ist  aus  meinem  Körper, 
„Darum  wird  er  kurzweg  der  Saft  genannt." 

Behauptet  ihr,  dafs  man  auch  auf  andere  Art  über  die  Er« 
lösung  bei  Lebzeiten  argumentieren  könne,    und  dafs  daher 


diese  etymologische  Argumentation  nicht  argumentationskräftig 
»«sei,  so  bestreiten  wir  das;  denn  wenn  auch  in  allen  sechs 
Systemen  von  einer  Erlösung  nach  dem  Dahinfalle  des  Leibes 
die  Rede  ist,  so  kann  man  ihnen  doch  hierin  nicht  Glauben 
schenken,  daher  ein  unfehlbares  Verfahren  sich  bei  ihnen 
nicht  findet.     Auch  darüber  heifst  es  an  demselben  Orte: 

„Zwar  auch  die  sechs  Systeme  lehren  allesamt 
„Eine  Erlösung  nach  des  Körpers  Hinfall, 
„Doch  ist  sie  leider  durch  den  Augenschein, 
„Wie  in  der  Hand  die  Frucht,  nicht  wahrzunehmen. 
„Darum  soll  man  den  Leib  sich  konservieren 
„Mit  Säften  und  mit  Lebenselixieren." 

Und  auch  des  Lehrers  Govinda  verehrungswürdige  Füfse 
sagen : 

„Des  Reichtums  und  des  Leibes  Freuden  sind 
„Vergänglich,  darum  soll  man  immer  streben 
„Nach  der  Erlösung;  sie  wird  durch  Erkenntnis, 
„Diese  durch  Studium,  dies  durch  langes  Leben." 

Man   könnte   einwenden:   Da   der  Augenschein  die  Vergäng- 
hchkeit  des  Leibes  beweise,  so  könne  doch  dessen  Ewigkeit 
unmöghch  bewerksteUigt  werden.    Aber  das  glaube  man  nur 
nicht!    Denn  wenn  auch  der  aus  den  sechs  Hüllen  (vgl.  Taitt.  vergÄng- 
Up.  2)  bestehende  Körper  vergänglich   ist,    so  kann  darum  uiv^gälTg^ 
doch  der  durch  die  Worte  Quecksilber  und  Talk  bezeichnete"''*""^**^ 
und   durch    eine    Schöpfung    des  Hara   und   der  Gauri   ent- 
standene Körper  Ewigkeit  haben.     Und  so  heifst  es.  in  dem 
Rasahridayam : 

„Wer,  ehe  er  aus  seinem  Leibe  scheidet, 
„Den  andern  Leib  erlangte,  der  entsteht 
„Als  eine  Schöpfung  Hara's  und  der  Gauri, 
„Den  preise  ich  als  selig  durch  Quecksilber; 
„Der  Hymnen  Schar  ist  seine  Dienerschaft." 

Darum  mufs  der  nach  Erlösung  bei  Lebzeiten  trachtende 
Yogin  vor  allem  sich  jenen  götthchen  Leib  verschaffen.  Die 
Entstehung  desselben  aber  durch  eine  gemeinsame  Schöpfung 
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des  Hara  und  der  Gauri,  sofern  das  Quecksilber  aus  Hara 
entstand,  während  der  Tsdk  aus  Gaurl  hervorging,  bedeutet 
soviel  wie  Wesenseinheit  mit  dem  einen  und  der  andern: 

j,Dein  Same  ist  der  Talk,  o  Göttin,  n 

„Mein  Same  das  Quecksilber  ist; 

„Wo  diese  beiden  sich  verbinden, 

„Da  müssen  Tod  und  Armut  schwinden." 

Aber  damit  ist  viel  zu  wenig  gesagt.  Denn  viele  Götter, 
Daitya's,  Muni's,  Menschen  usw.  haben  mit  Hilfe  des  Queck- 
silbers jenen  götthchen  Leib  erlangt  und  sind  dadurch  der 
Erlösimg  bei  Lebzeiten  teilhaftig  geworden,  wie  dies  bezeugt 
wird  im  Rasegvara-siddhanta; 

99  „So  mancher  Gott  Mahe^a  usw., 

„So  manche  Daitya*8,  Kavya  an  der  Spitze, 

„So  manche  Muni*8  neben  Yalakhilya, 

„Auch  Fürsten  wie  Someyvara  und  andere, 

„Auch  des  Govinda  heilige  Lehrerfüfse, 

„Wie  femer  auch  Govindanayaka, 

„Carvati,  Kapila  und  Vy&li  auch, 

„Eäpäli  auch  und  Kandaläyana,  — 

„Sie  und  noch  viele  andre  wandelten 

„Schon  bei  Lebzeiten  als  erlöst  und  selig, 

„Weil  sie  erlangten  den  Quecksilberleib, 

„und  durch  ihn,  sei  es  wie  es  sei,  Gottweseuheit." 

Denn  dafs  dieses  sein  Zweck  ist,  wird  von  dem  höchsten  Gotte 
der  höchsten  Göttin  auseinandergesetzt,  wie  folgt: 

„Des  Leibs  Erhaltung  wird  bewirkt,  o  Herrin 
„Der  Götter,  durch  des  Werks  Betriebsamkeit, 
„Und  zweifach  ist  des  Werks  Betriebsamkeit, 
„Der  flüssige  Saft  und  der  luftförmige. 
„Wenn  er  erstarrt  ist,  nimmt  er  Krankheit  weg, 
„Belebend  wirkt  er,  wenn  er  selber  tot  ist, 
„Verleiht  gebunden  uns  die  Kunst  zu  fliegen, 
,JjBt  flüssig,  Bhairavi!    und  auch  luftförmig." 

BMchrei.  Die  Natur  desselben,  wenn  es  erstarrt  ist,  wird  wie  folgt  be- 
bang des       -1     •  1 

Elixiers,  sciineben: 
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„In  manchen  Farben  schillert  das  Quecksilber, 
„Wenn  es  aufgab  seine  Dickflüssigkeit. 
„Wenn  dieses  sich  an  ihm  als  Merkmal  zeigt, 
„So  nennt  man  das  den  Zustand  der  Erstarrung. 
„Wenn  Feuchtigkeit  und  Dickigkeit  zugleich, 
„Glänzendheit,  Weifse  und  Beweglichkeit 
„An  ihm  nicht  mehr  der  Wahrnehmung  sich  zeigen, 
„So  nennt  man  das  erstorbenes  Quecksilber." 

An  einem  andern  Orte  ist  von  seinem  Wesen  in  gebundenem 
(legiertem)  Zustande  die  Rede: 

„Wenn  es  als  unzerteilt  und  leicht  hinfliefsend, 
„Als  glänzend,  fleckenlos  und  schwer  erscheint 
„Und  erst  befreit  aus  diesem  Zustand  aufplatzt, 
„So  nennt  man  das  gebundenes  Quecksilber." 

—  «Zugegeben»,  so  könnte  man  einwenden,  «dafs,  wenn  die 
«Schöpfung  des  Quecksilbers  durch  Hara  und  Gauri  bewiesen 
«wäre,  die  Konservierung  des  Leibes  durch  dasselbe  sich  an- 
«nehmbar  machen  liefse,  womit  läfst  sich  dann  aber  jene 
«Schöpfung  erweisen?»  —  Sie  läfst  sich,  so  antworten  wir,  seine  zu- 
erweisen  auf  Grund  der  achtzehn  Manipulationen.  Denn  der  *"*  * 
Lehrer  sagt: 

100  „Bei  seiner  Zubereitungsweise  sind 

„Mit  Wohlbedacht  vorerst  zu  unterscheiden 

„Achtzehn  Manipulationen,  welche 

„Mit  Sauberkeit,  wie  sie  das  Werk  erfordert, 

„Sorgfältig  von  einander  sind  zu  sondern."  89 

Diese  Manipulationen  werden  beschrieben  wie  folgt: 

„Schweifsen,  Zerreiben,  Starrmachen,  Fixieren, 
„Sichsetzenlassen,  Einzwängen  und  Pressen, 
„Das  Glühen,  Dämpfen,  Portionabmessen, 
„Pulverisieren  und  sodann  Bedecken, 
„Die  Innenschmelzung  und  *die  Aufsenschmelzung, 
„Das  Ätzen  und  in  Farben  Fliefsenlassen, 
„Das  Mengen  nebst  Durchsetzen  und  das  Essen, 
„Das  sind  die  achtzehn  Werke  am  Quecksilber." 

22* 


340 


Die  philosophischen  Systeme. 


Näheres   darüber  findet  sich  bei  dem  Lehrer  Govinda,  ehr- 
würdigen   FuXspaars,    bei    Meister    Sarvajfiarämegvara    und 
andern  alten  Lehrern,  daher  wir  hier,  um  das  Buch  nicht  zu 
weitläufig  zu  machen,  uns  der  Sache  überheben. 
bm  Queck-  Übrigens  darf  man  nicht  glauben,  als  habe  das  Queck- 

wirkt  di^^  Silbersystem  nur  den  Zweck  dieses  Element  zu  verherrlichen, 
Erlösung,  ^^jj^gj^.  jg^  g^j^  höchster  Zweck,  mittels  der  Durchdringung 

des  Körpers  mit  Quecksilber  die  Erlösung  zu  bewerkstelhgen. 
Daher  heifst  es  im  Rasärnava: 

„Des  Bluts  Durchdringung,  die  von  dir,  o  Herr, 
„Verliehen  ward  als  höchste  Gottesgabe, 
„Der  Leiblichkeit  Durchdringung  lehre  mich, 
„Durch  die  man  in  der  Luft  vermag  zu  fliegen." 

» 

Antwort : 

„Der  wackere  Mensch  führt  das  Quecksilber  ein, 
„Wie  in  sein  Blut  so  in  den  ganzen  Leib, 
„Indem  er  sich  dabei  verläfst,  o  Göttin, 
„Gleich  sehr  auf  seinen  Leib  und  auf  sein  Blut. 
„Zuerst  mag  er  es  an  dem  Blut  erproben, 
„Dann  wende  er  auch  auf  den  Leib  es  an." 

—  «Aber»,  so  könnte  man  einwenden,  «die  Erlösung  wird 
adoch  dadurch  bewirkt,  dafs  die  aus  Sein,  Denken  und  Sehg- 
«keit  bestehende  Wesenheit  in  ims  zum  Durchbruche  kommt; 
«wozu  also  noch  jene  Bemühung  in  Beschaffung  eines  himm- 
«lischen  Leibes?»  —  Diese  Einwendung  ist  untaughch,  weil 
es,  ehe  man  einen  tauglichen  Körper  erlangt  hat,  mit  der 
Tauglichkeit  zur  Erlösung  schlecht  steht.  Darum  heifst  es 
im  Rasahridayam  : 

„Das  Wesen,  das  aus  Geist  und  Seligkeit 

„Besteht,  vor  dem  des  Zweifels  Macht  zerfallt, 

„Das  jeder  Schule  Lehrbegrifif  enthält, 

„Wenn  es  zum  Durchbruch  kommt  zu  einer  Zeit, 

„In  der  noch  nicht  verklärt  die  Leiblichkeit, 

„Was  hülfe  es  den  Wesen  dieser  Welt? 

„Wen  ich  von  Alter  abgezehrt, 

„Durch  Hustennot  und  Atemnot  beschwert. 
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„In  Geist  und  Sinngebrauch  gehemmt   erblicke, 

„Von  dem  denk'  ich,  dafs  er 

„Zur  Meditation  nicht  wohl  sich  schicke. 

„Ein  Jüngling  von  nur  sechzehn  Jahren, 

„Durch  sinnliche  Genüsse  ganz  zerfahren, 

„Ein  Greis,  bei  dem  die  Urteilskraft  schon  schwindet, 

„Glaubt  ihr,  dafs  der  noch  die  Erlösung  findet?" 

—  «Aber  leben  heifst  doch,   im  Samsära  weilen,    und    das  Erkenntni« 
«Gegenteil  davon  heifst  erlöst  sein;  ist  dem  so,  wie  können  Leibespflege 
«dann  diese  beiden  Gegensätze  einen  und  denselben  Ausgangs-      ^'^'^ 
«pimkt    [nämlich    die   Pflege    der  LeibHchkeit]    haben?»   — 
Dieser  Einwand  ist  unzutreffend,  weil  er  vor  folgendem  Di- 
lemma nicht  Stich  hält.    Die  Erlösung,   so  frage  ich  euch, 
welche  der  Gegenstand  des  Nachdenkens  aller  bahnbrechen- 
den Geister  gewesen  ist,   ist  diese  ein  Gegenstand  der  Er- 
kenntnis oder  nicht?    Im  letztem  FaUe  ist  sie  so  unmöglich  sa 
wie  ein  Hasenhom,  im  erstem  Falle  darf  man  das  Leben  doch 
nicht  unterdrücken,  da  ohne  Leben  ein  Erkennen  nicht  mög- 
lich ist.     Darum  heifst  es  im  Rasegvara-siddhänta : 

„Der  Weg,  der  unter  des  Quecksilbers  Zeichen 
„Tiefsinnig  vorgezeichnet  worden  ist, 
„Führt  zur  Erlösung  schon  den  Lebenden. 
„Lehrbücher,  die  auf  andern  Gründen  ruhn, 
„Auf  Argumente  mannigfach  sich  stützend, 
„Ja,  auch  die  heiligen  Sprüche  alle  lehren, 
„Dafs  durch  Erkenntnis  dies  erkennbar  ist. 
„Da  nun,  wer  nicht  lebt,  auch  nicht  mehr  erkennt, 
„Mufs  es  ein  Phänomen  des  Lebens  sein." 


Auch  ist  unsere  Lehre  nicht  eben  etwas  Unerhörtes.     Denn    Beispui 
auch  die  Anhänger  des  Vishnusvämin  lehren,  dafs  der  Halb- ^^Leibesf**" 
mann-halb-löwen-leib  ihres   Gottes  Ewigkeit  besitze.     Daher 
es  in  der  Säkärasiddhi  heifst: 

„Ihn,  dessen  Leib  aus  Sein  und  Geistigkeit, 
„Aus  ewiger,  eigener,  unermefslicher, 
„Vollkommener  Seligkeit  allein  besteht, 
„Der  Mann  und  Löwe  ist  zugleich,  verehr'  ich, 
„Wie  Vishnusvämin  ihn  uns  hat  gelehrt." 
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—  «Aber»,  so  könnte  man  einwenden,  ajener  Leib  eines  Mann- 
alöwen, wie  er  nach  seinen  Gliedern  und  seinem  Aussehen 
«leibhaftig  vorgestellt  wird,  der  kann  doch  keine  Realität 
«haben.»  —  Dieser  Einwendung  halten  wir  entgegen,  erstens 
das  auf  eigener  Wahrnehmung  beruhende  Zeugnis  eines 
Sanaka  und  anderer;  zweitens  Schriftstellen  wie  (Rigv.  10,99,1): 

„Der  Geist  mit  tausend  Häuptern"  usw., 

« 

drittens  das  Zeugnis  des  Puränam: 

„Dem  wunderbaren  Knaben,  lotosäugig, 

„Yierarmig,  seine  Muschel,  Keule 

„Und  andre  Waffen  schwingend  in  der  Luft";  — 

wenn  durch  dieses  dreifache  Zeugnis  die  Existenz  wunder- 
barer Leiber  feststeht,  warum  soll  dann  der  Mannlöwenleib 
keine  Realität  haben  ?  Auch  werden  ja  seine  Existenz  und 
102  sonstigen  Merkmale  ausdrücklich  von  dem  seinen  Geist  vor 
den  Füfsen  des  Vishnusvämin  neigenden  Garbha^rikäntamiQra 
dargelegt.  Es  ergibt  sich  somit,  dafs  die  von  uns  gelehrte 
Ewigkeit  des  Leibes  durchaus  nicht  etwas  schlechthin  Un- 
erhörtes ist;  das  mögen  sich  alle  Menschen  merken,  die 
nach  dem  Endziele  des  Menschen  verlangen.  Darum  heifst 
es  auch: 

„Als  Stützpunkt  aller  Wissenschaft, 

„Als  Wurzel  aller  Schaffenskraft, 

„Mag  es  um  Pflicht,  Vorteil  und  Lust  sich  handeln, 

„Mag  man  die  Pfade  der  Erlösung  wandeln, 

„Ein  Leib,  der  ohne  Altern,  ohne  Sterbep, 

„Was  kann  man  besseres  als  den  erwerben?" 

Lob  des  Nicht  alternd  aber  imd  unsterbHch  zu  machen ,   das  vermag 
allein  das  Quecksilber.     Darum  heifst  es: 

„Er  ist  der  Säfte  Fürst,  denn  er  verleiht 
„Dem  Leib  Nichtaltern  und  Unsterblichkeit." 

Aber  wozu  die  Herrhchkeit  dieser  Essenz  noch  anpreisen! 
Verleiht  doch  ihr  blofser  Anblick,  ihre  blofse  Berührung  schon 
grofsen  Gewinn!    Denn  es  heifst  im  Rasämava: 


Saftes 
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„Wer  ihn  zu  sehen,  zu  berühren  sucht,  si 

„Wer  ihn  verzehrt,  wer  seiner  nur  gedenkt, 

„Wer  ihn  verehrt,   wer  diesen  Saft  verschenkt, 

„Dem  wird  zuteil  sechsfache  grofse  Frucht. 

„Wer  alle  Phalluszeichen,  die  vorhanden, 

„Anschaut  in  sämtlichen  Eedäralanden, 

„Das  gute  Werk,  das  dieser  sich  erbaut, 

„Wird  dem  zuteil,  der  jenen  Trank  anschaut." 

Und  an  einem  andern  Orte  heifst  es: 

„Heilbringender  als  alle  Phalluszeichen 

„In  Kä^!  und  in  andern  Erdenreichen 

„Ist  dieses  Saftes  Zeichens  Wirksamkeit. 

„Wer  es  vermag,  dies  Zeichen  zu  erlangen, 

„Braucht  nicht  vor  Tod  und  Krankheit  mehr  zu  bangen, 

„Sein  ist  Genufs,  sein  Unverwelklichkeit." 

Weiter  aber  wird  gelehrt,  dafs  es  dem  schlecht  geht,  welcher 
diesen  Saft  tadelt: 

„Wer  einen  Toren  schmähen  hört  den  Saft, 

„Der  denke  sein  mit  aller  Andacht  Kraft. 

„Den  Schmäher  aber  soll  er  eilig  meiden; 

„Sein  Mafs  ist  voll,  und  Schlimmes  wird  er  leiden." 

Wer   also    in    der    von    uns   angegebenen  Weise    sich   einen 
himnjlischen  Leib  erwirbt,  der  gelangt  durch  Betreibung  der 
Hingebung  (Yoga)  zum  Schauen  der  höchsten  Wesenheit  und  Retuit»». 
erreicht   das  Endziel   des  Menschen.     Dann  erfolgt  was  ge- 
sagt wird: 

„Ein  Licht  erglänzt  zwischen  den  Augenbrauen, 
„Wie  Feuersflamme,  Blitz  und  Sonnenschein, 
„Die  Welt  erleuchtend  ist  es  dort  zu  schauen, 
103     *  „Doch  nur  bei  wenigen  stellt  es  sich  ein, 

„Auf  deren  edelblickendem  Gesicht 
„Wie  Augen  öffnet  sich  dies  Geisteslicht; 
„Als  höchster  Wonne  Seim  stellt  es  sich  dar, 
„Entstammt  dem  höchsten  Licht  unwandelbar, 
„Von  aller  Erdennot  völlig  geschieden, 
„Man  mufs  ihn  selbst  empfinden,  diesen  Frieden, 


344 


Die  philosophischen  Systeme. 


„Wer  diesem  Licht  das  Herz  gewendet  zu, 
„Durchschaut  im  Geist  die  ganze  Welt  im  Nu, 
„Der  Werke  Fessel  ist  bei  ihm  geschwunden, 
„Hieiiieden  hat  das  Brahman  er  gefunden." 

Und  die  Schrift  sagt:  „Fürwahr,  dieses  ist  die  Essenz;  denn 
wer  die  Essenz  erlangt,  den  erfüllt  Wonne"  (Taitt.  Up.  2,7). 
Es  bleibt  also  dabei,  und  es  ist  bewiesen,  dafs  dieser  Saft  das 
Mittel  ist,  um  alles  andere,  alle  Schmerzen  und  alle  Lasten 
zu  überwinden.  Und  dem  entspricht  es,  dafs  ein  Vers  die 
Identität  dieses  Saftes  mit  dem  höchsten  Brahman  ausspricht: 

„Er,  dessen  Pflege  stets  von  selbst  vollbringen, 
„Die  nach  Befreiung  von  der  Hülle  ringen, 
„Er,  der,  wenn  er  zuteil  geworden,   bleibt, 
„Kein  Spiel  mit  dem  erweckten  Geiste  treibt, 
„Er,  der  entstanden,  andre  nicht  betrübt, 
„Der  uns  das  Selbstlicht  aus  uns  selber  gibt, 
„Der  Brahman  selbst  ist,  der  durch  seine  Kraft 
„Rettung  von  Elend  und  Samsära  schafft,   — 
„Ist  Pärada,  ist  der  Quecksilbersaft." 


X.   Das  Vaigeshikam  des  Kanada. 


1.  Yorbemerkungen. 

Die  Häretiker  sind,  wie  im  Abendlande,  so  auch  in  Indien, 
vermöge  ihrer  gröfsern  OriginaUtät  und  Exzentrizität  in 
mancher  Hinsicht  von  besonderm  Interesse ;  wir  haben  daher 
nicht  darauf  verzichten  wollen,  die  neun  heterodoxen  Systeme 
in  einer  vollständigen  Übersetzung  der  oft  dialektisch  spitz- 
findigen, aber  immer  geistvollen  Darstellung  des  Mädhava 
mitzuteilen,  obwohl  die  Durcharbeitung  dieser  MateriaHen  auch 
in  der  Übersetzung  eine  etwas  mühsame  Arbeit  bleibt.  Auf 
die  neun  heterodoxen  Systeme  folgen  im  Sarva-daiQana-sam- 
graha,  dessen  Anordnung  wir  auch  weiterhin  beibehalten 
können,  die  sechs  orthodoxen  Systeme,  so  genannt,  weil  man 
ihre  Lehren  für  vereinbar  mit  dem  Vedaglauben  hielt,  mit 
welchem  Rechte,  bleibe  dahingestellt.  Sie  zerfallen  in  zwei 
Gruppen,  deren  erste,  gebildet  durch  das  Vaigeshikam,  den 
Nyäya  imd  die  Mimänsä,  mehr  ein  naturwissenschaftliches, 
logisches  und  rituelles  als  ein  allgemein  philosophisches  Inter- 
esse haben,  da  sie  die  grofsen  metaphysischen  Probleme 
nur  nebenbei  imd  ohne  sonderliche  OriginaHtät  behandeln. 
Wir  dürfen  uns  daher  bei  ihnen  wie  auch  bei  dem  in  Mädhava's 
Anordnung  hinter  ihnen  eingeschalteten  grammatischen  Systeme 
des  Pänini  mit  einer  kurzen  Übersicht  der  Hauptlehren  be- 
gnügen und  werden  den  die  zweite  Gruppe  bildenden  Systemen 
des  Sänkhyam,  Yoga  und  Vedänta,  von  denen  jedes  in  seiner 
Art  sehr  merkwürdig  ist,  eine  um  so  eingehendere  Beachtung 
widmen. 
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2.  Namen,  Quellen  und  Gmndbegrriffe  des  Yaii^eshikam. 

Das  VaiQeshikam  (sc.  darganam),  d.  h.  das  „auf  die  Unter- 
schiede (vigesha)  sich  beziehende"  System  hat  seinen  Namen 
vielleicht  daher,  dafs  es  seine  Hauptaufgabe  darin  sieht,  das 
in  der  Natur  vorliegende  Mannigfaltige  unter  sechs  Grund- 
begriffen zusanmienzufassen,  welche  paddrtha's,  eigentlich: 
„Wortdinge",  den  Worten  entsprechende  Realitäten  heifsen, 
imd  es  ist  wohl  möglich,  dafs  der  Urheber  dieser  Betrach- 
tungsart seinen  Ausgangspunkt  von  den  die  allgemeinsten 
Begriffe  bezeichnenden  Worten,  wie  Substanz,  Quahtät  usw. 
genommen  hat,  um  ihnen  alles  Einzelne  unterzuordnen,  ähn- 
lich wie  Aristoteles  verfahren  zu  haben  scheint,  wenn  er,  nach 
einer  annehmbaren  Vermutung,  bei  Aufstellung  seiner  zehn 
Kategorien  sich  von  den  Wortarten,  wie  sie  die  Grammatik 
behandelt,  leiten  liefs.  Und  in  der  Tat  haben  die  sechs 
2)adärthä's  oder,  wie  wir  in  Anlehnung  an  abendländische  Vor- 
stellungen sagen  können,  die  sechs  Kategorien  des  Kanada, 
eine  weitgehende,  wenn  auch  nicht  überall  im  einzelnen  durch- 
führbare Analogie  mit  den  zehn  Kategorien,  unter  welchen 
Aristoteles  alles  seiend  Vorhandene  zusammenfafste,  wie 
folgende  Gegenüberstellung  zeigt,  bei  der  wir  nur  noch  be- 
merken wollen,  dafs  die  Analogie  in  der  Natur  der  Sache 
begründet  ist,  und  dafs  an  eine  historische  Abhängigkeit  von 
der  einen  oder  andern  Seite  nicht  entfernt  zu  denken  ist. 
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Die  sechs  Padärtha's 
des  Kanada. 

1.  dravyam,  Substanz. 

2.  guna^  Eigenschaft. 

3.  harman,  Tätigkeit. 

4.  sämdnyam,  Gemeinsamkeit. 

5.  vigesha  Verschiedenheit. 

6.  samaväya,  Inhärenz. 


Die  zehn  Kategorien 
des  Aristoteles. 

1.  ohaloL,  Substanz. 

2.  7ro<j6v,  Quantität. 

3.  7col6v,  Qualität. 

7.  xsLO^at,  Lage. 

8.  ex^tv,  Sich-verhalten. 

9.  TCotetv,  Tun. 

10.  ludccxstv,  Leiden. 

4.  TCp6c  Tt,  Relation. 


X.   Das  Vai^eshika^i  des  Kanada. 
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Die  aristotelischen  Kategorien  *des  Raumes  (ttoiö,  irgendwo) 
und  der  Zeit  (tcot^,  irgendwann)  werden  von  Kanada  dem  Be- 
griff der  Substanz  untergeordnet,  während  hingegen  manche 
Anhänger  des  Vai^eshika-Systems  als  siebente  Kategorie  noch 
abhäva,  das  Nichtsein,  zählen. 

Als  Urheber  dieses  Systems  wird  ein  übrigens  gänzlich 
unbekannter  Kanada,  „der  Kömchenesser",  bezeichnet,  mög- 
licherweise ein  früh  eingebürgerter  imd  von  den  Anhängern 
selbst  (ähnlich  wie  der  Name  Geusen)  acceptierter  Spitzname, 
worauf  die  häufig  vorkommenden  Verdrehungen  in  Kanabhuj, 
Kanabhaksha  hindeuten.  Möglicherweise  war  der  eigentliche 
Name  TJlüka  (Eule),  welches  öfter  als  Eigenname  vorkommt; 
wenigstens  werden  die  Anhänger  des  Kanada  häufig  als  die 
Aulukya's  (auch  Aulukya'^)  bezeichnet.  Als  Werk  des  Kanada 
sind  uns  dreihundertsiebzig  Sütra's  überliefert,  verteilt  auf 
zehn  Adhyäya's  (Sektionen),  von  denen  jeder  zwei  Ähnika's 
(Tagewerke)  enthält.  Sie  sind  herausgegeben  mit  zwei  Kom- 
mentaren, dem  üpasJcära  des  Qaiikarami^ra  und  der  Vivriti 
des  Jayanäräyana-tarkapaficänana  in  der  Bibliotheca 
Indica,  Calkutta  1861.  Übersetzt  wurden  die  Sütra's  mit  Aus- 
zügen aus  den  Kommentaren  ins  Deutsche  von  Roer  und  ins 
EngUsche  von  Gough;  doch  bleibt  auch  in  diesen  Übersetzungen 
noch  vieles  dunkel.  Elementare  Darstellungen  des  Systems  sind 
der  Tarkasamgralia  des  Annambh  atta  und  der  Bhdshäparicheda. 
des  ViQvanätha-paficänana.  Wir  müssen  uns  hier  mit  einer 
kurzen  Übersicht  des  Systems  auf  Grund  der  Darstellungen 
begnügen,  welche  Colebrooke  in  den  Miscellaneous  Essays 
p.  261  fg.  imd  Max  Müller  in  der  Zeitschr.  d.  Deutschen 
Morgenland.  Gesellsch.  VI,  S.  1  fg.  und  219  fg.,  sowie  in  den 
Six  Systems  p.  574  fg.  gegeben  haben.  Wertvolle  Ausfüh- 
rungen über  einzelne  Punkte  des  Systems  liefert  auch  Handt, 
,,Die  atomistische  Grundlage  der  Vai9eshLka- Philosophie" 
Tübinger  Doktordissertation,  Rostock  1900). 

3.  Zweck  des  Systems. 

Über  den  Zweck  des  Systems  sprechen  sich  die  ersten 
vier  Sütra's  des  Werkes  aus. 
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1.  „Nunmehr  daher  wollen  wir  die  Pflicht  erklären." 

2.  „Pflicht  ist  das,  woraus  Glück  und  Seligkeit  [d.  h. 
himmhscher  Lohn  und  Erlösung]  erfolgt." 

3.  „Wegen  seiner  [Gottes,  des  Igvara]  Aussage  [d.  h.  weil 
Gott  den  Veda  ausgesagt,  offenbart,  ausgehaucht  hat,  Brih. 
Up.  2,4,10]  gilt  die  Autorität  der  heihgen  Überlieferung." 

4.  „Aus  der  durch  besondere  Pflichterfüllung  erzeugten 
Kenntnis  der  Wesenheit  der  Grundbegriffe  Substanz,  Eigen- 
schaft, Tätigkeit,  Geraeinsamkeit,  Verschiedenheit,  Inhärenz 
nach  Gleichartigkeit  und  Unterschied   erfolgt  die  Seligkeit." 

Wie  alle  orthodoxen  Systeme  will  auch  das  Vai^eshikam 
dem  Zwecke  dienen,  einerseits  ahhyudaya,  „Aufschwung"  zu 
himmhschem  Glück  und  zu  einer  höhern  Stellung  in  der 
Seelen  Wanderung,  andererseits  nihgreyasam,  „die  Sehgkeit", 
d.  h.  die  Erlösung,  zu  bewirken.  Es  erreicht  diesen  Zweck 
durch  eine  besondere  Art  der  Pflichterfüllung,  nämlich  durch 
das  Studium  und  die  Erkenntnis  seiner  sechs  Kategorien. 


4.  Die  sechs  Katego  den« 
Vorbemerkung. 

Die  sechs  Kategorien  des  Kanada,  Substanz,  Qualität, 
Tätigkeit,  Gemeinsamkeit,  Besonderheit  und  Inhärenz,  zu 
welchen  sich  nach  einigen  Anhängern  noch  als  siebente  das 
Nichtsein  gesellt,  sind  zunächst,  wie  oben  angeführt  wurde, 
nichts  weiter  als  die  sechs  oder  sieben  allgemeinsten  Begriffe, 
unter  welchen  die  Genera,  die  Species  und  zuletzt  die  In- 
dividuen befafst  werden.  Aber  schon  das  Wort  paddrtha 
scheint  darauf  hinzudeuten,  dafs  sie  nicht  blofs  diese  logische, 
sondern  zugleich  eine  metaphysisch-reale  Bedeutung 
haben.  Die  oben  gegebene  Übersetzung  von  Padartha  als 
„Wort-Dinge"  könnte  so  gedeutet  werden,  dafs  die  sechs 
Kategorien  nicht  blofs  Begriffe,  sondern  reale  Wesenheiten 
.(artha)  sind,  welche  durch  die  entsprechenden  Worte  (pada) 
bezeichnet  werden.  Kanada  würde  somit  im  Sinne  des  Mittel- 
alters nicht  als  Nominalist,  sondern  als  Realist  gelten  müssen. 
So  ist  dravyam,  die  Substanz,  nicht  nur  ein  allgemeiner,  alle 
neun  Substanzen  unter  sich  befassender  Begriff,  sondern  es 
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ist  zugleich  eine  wirkende  Kraft,  welche  den  neun  Substanzen 
inhäriert  und  durch  ihr  Wirken  in  ihnen  sie  erst  zu  Sub- 
stanzen macht.  Ebendasselbe  gilt  von  sämänyam,  der  Gemein- 
samkeit. Wenn  zwei  Dinge  etwas  Gemeinsames  haben,  so 
beruht  dies  darauf,  dafs  ihnen  die  qualitas  occulta  der  Gemein- 
samkeit inhäriert.  Ebenso  beruht  die  Verschiedenheit  zweier 
Dinge  darauf,  dafs  sie  den  vigesha,  die  Verschiedenheit,  als 
eine  wirkende  Kraft  in  sich  tragen,  und  selbst  dieses  In- 
härieren  der  Padärtha's  in  den  Einzeldingen  ist  nur  möghch 
durch  die  beiden  einwohnende  und  sie  zusammenbindende 
Kraft  des  samavdya,  der  Inhärenz.  Wir  können  in  unsere^ 
kurzen  Skizze  auf  diesen  Punkt  nur  hinweisen;  eine  spezielle 
Bearbeitung  des  Vaigeshika-Systems  aber  würde  auf  diese 
interessante  Frage,  inwieweit  die  Kategorien  des  Kanada  von 
ihm  nicht  nur  nominalistisch,  sondern  zugleich  realistisch  ver- 
standen worden  sind,  ihr  besonderes  Augenmerk  zu  richten 
haben. 

L  dravyam,  die  Substanz. 

Sütram  l,14o:  „Tätigkeit  und  Qualität  an  sich  tragen 
und  inhärierende  Ursache  sein,  das  sind  die  Merkmale  der 
Substanz."  (Jcriydgunavat,  samavdyikdranam,  iti  dravya-ldksha- 
nam,)  Hiernach  ist  die  Substanz  das  Substrat  der  Qualitäten 
und  Aktionen  und  inhäriert  allen  einzelnen  Substanzen  wie  die 
platonische  Idee  den  Einzel  dingen.  Durch  die  Sinne  werden 
nur  die  Eigenschaften  wahrgenommen,  nicht  die  Substanz, 
welche  aus  jenen  erschlossen  werden  mufs.  Der  einzelnen 
Substanzen  sind  neun:  Erde,  Wasser,  Feuer,  Wind,  Äther, 
Zeit,  Raum,  Seele  und  Manas  (Sötram  1,1,5:  prithivi,  dpas, 
tejo,  vdyur,  akdgam,  kälo,  dig,  dtmd,  mana'  iti  dravydni), 

1.  prithivi,  die  Erde, 

hat  vier  Hauptqualitäten,  Geruch,  Geschmack,  Sichtbarkeit 
und  Fühlbarkeit  (Sütram  2,1,1).  Ihre  spezifische  Qualität  ist 
gandha,  der  Geruch.  Sie  ist  ewig  als  Atome,  vergänglich  als 
Aggregat.  Sie  findet  sich  als  Organismen  (z.  B.  als  Leib), 
Organ  (als  Geruchssin)  und  unorganisch  (Steine  usw.).  Die 
Sinneswahrnehmung  kommt  hier  wie  bei  den  übrigen  Sinnen 
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dadurch  zustande,  dafs  Teilchen  der  entsprechenden  Elemente 
in  dem  Körper  weilen ;  durch  die  Erde  in  ims  nehmen  wir  die 
Erde  auTser  uns  wahr,  durch  das  Wasser  in  uns  das  Wasser  usw., 

yaiY]  [jlIv  Yocp  yaiav  iTCOTcajxsv,  öSaxt  5'Q8(op  usw.. 

wie  Empedokles  bei  Arist.  de  anima  I,  2,  404**  7  sagt,  während 
Anaxagoras  richtiger  urteilt,  dafs  wir  das  Gleiche  nicht  durch 
Gleiches,  sondern  vielmehr  durch  das  Entgegengesetzte  wahr- 
nehmen, weil  Tö  SfjLoiov  dLTZOL'^l<;  bizb  toO  öfxoCou,  Theophrast,  de 
sensu  27. 

2.  dpaSj  das  Wasser, 

ist  ewig  als  Atome,  vergänglich  als  Aggregat.  Es  hat  die 
Qualitäten  der  Erde,  ausgenommen  den  Geruch,  welcher,  wo 
er  im  Wasser  vorkommt,  der  Erde  entlehnt  ist.  Das  Wasser 
besteht  als  Organismen  (Wassertiere),  als  Organ  (Geschmacks- 
sinn) und  als  unorganisch  (in  Quellen,  Flüssen  usw.).  Hagel, 
Schnee  und  Eis  sind  Wasser,  welches  durch  eine  geheime 
Kraft,  das  adrishtam,  umgewandelt  ist.  Dieses  adrishtam  ruft 
Kanada  überall  zur  Hilfe,  wo  er  in  Verlegenheit  ist,  eine 
Naturerscheinung  zu  erklären. 

3.  iejas,  das  Feuer, 

ist  ewig  als  Atome,  vergänglich  in  den  Aggregaten.  Es  hat 
die  Qualitäten  der  Erde  aufser  Geruch  und  Geschmack ;  seine 
spezifischen  QuaUtäten  sind  Sichtbarkeit  und  Hitze.  Es  be- 
steht als  Organismen  (die  in  der  Sonnensphäre  wohnenden 
Wesen),  Organ  (im  Gesichtssinn)  und  unorganisch  (im  Herd- 
feuer usw.).  Es  gibt  vier  Arten  des  Feuers:  das  irdische, 
das  himmhsche,  das  in  den  Eingeweiden  wohnende  Ver- 
dauungsfeuer und  das  minerahsche  Feuer,  nämhch  das  Gold, 
welches  nach  emigen  festgewordenes  Feuer,  nach  andern 
Feuer  mit  Beimischung  erdiger  Teile  ist. 

4.  väyu,  die  Luft, 
ist  ewig  als  Atome,  vergänglich  als  Aggregate.     Hire  Haupt- 
quahtät  ist  die  Fühlbarkeit,  kraft  deren  sie  sich  weder  warm 
wie  das  Feuer,  noch  kalt  wie  das  Wasser,   sondern  lau  an- 
fühlt.   Sie  besteht  als  Organismen  (die  in  der  Luft  hausenden 
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Geister),  Organ  (der  Haut  einwohnend)  und  unorganisch  (in 
Luft  und  Wind). 

'    5.  ähägam,  der  Äther, 

besteht  nicht  aus  Atomen,  sondern  ist  einer,  unendlich  (vibhu) 
und  ewig.  Er  ist  nicht  sinnlich  wahrnehmbar,  sondern  wird 
als  notwendiges  Substrat  des  Tones  aus  diesem  erschlossen. 
Das  Gehör  beruht  darauf,  dafs  ätherartige  Teile  im  Gehör- 
organ eingeschlossen  sind. 

6.  Jcdla,  die  Zeit, 

wird,  wie  auch  der  Raum,  von  Kanada  (ähnhch  wie  von 
manchen  „mathematischen  Naturforschem"  der  vorkantischen 
Zeit)  als  eine  Substanz  angesehen.  Sie  ist  nicht  erkennbar, 
sondern  mufs  aus  Succession  und  Simultaneität,  aus  dem  Vor- 
her-, Nachher-  und  Gleichzeitigsein,  aus  den  Veränderungen, 
wie  sie  bei  dem  Übergange  von  der  Jugend  zum  Alter  statt- 
finden, erschlossen  werden.  Gemessen  wird  sie  durch  den 
Gang  der  Sonne.  Wie  Äther,  Raum  und  Seele  ist  auch  sie 
^e,  unendHch  und  ewig.  Als  weitere  Qualitäten  der  Zeit 
werden  Zahl,  Quantität,  Individualität,  Verbindung  und 
Trennung  genannt. 

7.  dig,  der  Raum, 

ist  eine  Substanz,  welche  jedoch  nicht  wahrgenonmien  werden 
kann,  sondern  aus  dem  Nebeneinander  der  Dinge,  dem  Hier 
und  Dort,  der  Nähe  und  Ferne  erschlossen  werden  mufs.  Seine 
Qualitäten  sind  dieselben  wie  die  bei  der  Zeit  aufgezählten. 

8.  ätman,  die  Seele  oder  das  Selbst, 

ist  zwar  immateriell,  aber  doch  eine  Substanz,  welche  aus  den 
psychischen  QuaKtäten  (Wissen,  Lust,  Schmerz,  Wunsch, 
Abneigung  und  Wille)  als  deren  Substrat  erschlossen  wird. 
Sie  ist  wie  Äther,  Raum  und  Zeit  eine, -unendhch  und  ewig. 
Sie  besteht  in  zwei  Formen,  als  der  i(;;vara,  Gott,  die  höchste 
Seele,  welche  allwissend  sowie  frei  von  Lust  und  Schmerz  ist, 
und  als  die  individuelle  Seele,  welche  wie  Gott  ebenfalls 
tnbhu,  allgegenwärtig  ist,  wie  sich  daraus  ergibt,  dafs  die 
Seele  als  immateriell  nicht  von  Ort  zu  Ort  getragen  werden 
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kann  und  doch  überall  sich  befindet,  wohin  der  Körper  geht. 
Als  allgegenwärtig  würde  die  Seele  allwissend  sein,  wäre  diese 
Allwissenheit  nicht  restringiert  durch  das  Manas,  an  welches 
die  Seele  gebunden  ist  und  auf  dem  somit  ihre  Individuation 
beruht. 

9.  Das  Manas, 

Wie  der  Ätman  das  Subjekt  des  Erkennens,  so  ist  das 
Manas  das  Mittel,  durch  welches  dem  Ätman  die  Eindrücke 
der  Sinnesorgane  zugetragen  werden.  Das  Manas  ist  nicht 
allgegenwärtig  wie  die  Seele,  sondern  atomklein  und,  wie  die 
Atome,  ewig.  Es  ist  nicht  wahrnehmbar,  sondern  wird  er- 
schlossen aus  der  Tatsache,  daTs  verschiedene  Sinneseindrücke 
nicht  gleichzeitig,  sondern  nur  nach  einander  zur  Seele  ge- 
langen können,  somit  zur  Annahme  eines  restringierenden  Ver- 
mittlers zwischen  Seele  und  Sinneseindrücken  nötigen.  Als 
solcher  steht  das  Manas  einerseits  in  Verbindung  mit  den 
Dingen,  während  es  andererseits  die  aus  ihnen  entspringenden 
Wahrnehmungen  sowie  die  Empfindungen  von  Lust  und  Leid 
der  Seele  zuträgt.  Als  QuaUtäten  des  Manas  werden  Zahl, 
Quantität,  Individuahtät,  Verbindung,  Trennung,  Priorität, 
Posteriorität  und  Samskära  aufgezählt,  welches  Wort  wir  wohl 
auch  hier  mit  „Strebung"  übersetzen  dürfen. 

Die  Atome  (paramänu). 

Schon  oben  begegneten  wir  der  Bemerkung,  dafs  die 
Elemente  als  Aggregate  vergänglich,  aber  als  Atome  ewig 
sind.  Hiernach  ist  der  Atomismus  des  Kanada  von  dem  des 
Demokrit  imd  Epikur  wesentlich  verschieden.  Die  griechischen 
Atome  sind  quahtätlos  {äizoict) ;  die  indischen  sind  ein  für  alle- 
mal Träger  bestimmter  Qualitäten,  welche  an  ihren  Aggre- 
gaten in  die  Erscheinung  treten ;  zudem  haben  die  griechischen 
Atome  mannigfache  Gestalten,  während  die  indischen  Atome 
als  kugelrund  (parimandala)  gedacht  werden.  Die  Atome  sind 
unerkennbar  und  werden  daraus  erschlossen,  dafs  ohne  ihre 
Annahme  die  Teilung  ins  Unendliche  fortgehen,  somit  ein 
regressus  in  infinitum  (anavasthä)  entstehen  würde,  vor  welchem 
hier  und  anderwärts  der  Inder,  welcher  noch  nicht  gelernt 
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hat,  mit  Kant  den  regressus  in  indefinitum  vom  regressus  in 
infinitum  zu  unterscheiden,  wie  vor  einem  Gespenste  zurück- 
scheut. Weiter  argumentiert  Kanada:  Gäbe  es  keine  Atome, 
so  würde  jedes  Ding,  sei  es  grofs  oder  klein,  aus  unendlich 
vielen  Teilen  bestehen  und,  da  oo  =  oo  ist,  gleichgrofs  sein, 
ein  Senfkorn  so  grofs  wie  ein  Berg,  eine  Mücke  so  grofs 
wie  ein  Elefant.  Das  kleinste  wahrnehmbare  Objekt  ist  das 
Sonnenstäubchen  (trasarenu);  das  Atom  wird  auf  ein  Sechstel 
von  dessen  Gröfse  angenommen ;  zwei  Atome  bilden  ein  Doppel- 
atom vmÜ  werden  in  ihm  durch  das  adrishtam  oder  Gottes 
Wille  oder  die  Zeit  oder  sonst  etwas  (!)  zusammengehalten. 
Drei  Doppelatome  bilden  ein  Tripelatom  von  der  Gröfs  eines 
Sonnenstäubchens,  vier  Tripelatome  ein  Quadrupelatom  und 
so  fort  bis  zu  den  gröfsten  Körperaggregaten. 

n.  guna,  Qualität. 

Sütram  1,1,16:  „Der  Substanz  inhärent  sein  [vgl.  die  Tcapouata 
der  Ideen  in  den  Dingen  bei  Piaton],  selbst  keine  Quahtät 
besitzen,  für  Verbindung  und  Trennung  nicht  [wie  das  Jcar- 
man,  die  dritte  Kategorie]  Ursache  sein  und  unabhängig  [von 
den  übrigen  Kategorien]  bestehen,  —  das  sind  die  Merkmale 
der  Qualität."  (dravya-dgraytj  agunavdn,  samyoga-vihhägeshu 
alcdranam,  anapehsha\  —  iti  guna-lakshanam,)  Als  QuaUtäten 
werden  von  Kanada  Sütram  1,1,6  folgende  siebzehn  auf- 
gezählt: rupa-rasa-gandha-spargdh  (1.  Farbe,  2.  Geschmack, 
3.  Geruch,  4.  Gefühl),  sankhydh  (5.  Zahlen),  parimdndni 
(6.  Quantitäten),  prithaktvam  (7.  Einzelheit),  samyogavihhdgau 
(8.  Verbindung,  9.  Trennung),  paratva-aparatve  (10.  Priorität, 
11.  Posteriorität),  huddhaydh  (12.  intellektuelle  Tätigkeiten), 
sukha-duhkhe  (13.  Lust,  14.  Leid),  icchdrdveshau  (15.  Verlangen, 
16.  Abneigung),  prayatndh  (17.  Willensakte).  Von  Spätem 
werden  nach  Posteriorität  noch  Schwere,  Flüssigkeit,  Klebrig- 
keit und  Ton  (gurutvam,  dravatvam,  sneha,  gabda),  nach  praya- 
tndh (17)  noch  Tugend,  Untugend  imd  Fähigkeiten  (dharma, 
adharma  und  samshdrah)  hinzugefügt,  so  dafs  die  Anzahl  der 
Qualitäten  auf  vierundzwanzig  anwächst.  Sehen  wir  von  den 
sieben  später  hinzugefügten,  den  Zusammenhang  unterbrechen- 
den Qualitäten  ab,  so  ist  die  von  Kanada  gewählte  Reihen- 
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kann  und  doch  überall  sich  befindet,  wohin  der  Körper  geht. 
Als  allgegenwärtig  würde  die  Seele  allwissend  sein,  wäre  diese 
Allwissenheit  nicht  restringiert  durch  das  Manas,  an  welches 
die  Seele  gebunden  ist  und  auf  dem  somit  ihre  Individuation 
beruht. 

9.  Das  Manas, 

Wie  der  Ätman  das  Subjekt  des  Erkennens,  so  ist  das 
Manas  das  Mittel,  durch  welches  dem  Ätman  die  Eindrücke 
der  Sinnesorgane  zugetragen  werden.  Das  Manas  ist  nicht 
allgegenwärtig  wie  die  Seele,  sondern  atomklein  und,  wie  die 
Atome,  ewig.  Es  ist  nicht  wahrnehmbar,  sondern  wird  er- 
schlossen aus  der  Tatsache,  dafs  verschiedene  Sinneseindrücke 
nicht  gleichzeitig,  sondern  nur  nach  einander  zur  Seele  ge- 
langen können,  somit  zur  Annahme  eines  restringierenden  Ver- 
mittlers zwischen  Seele  und  Sinneseindrücken  nötigen.  Als 
solcher  steht  das  Manas  einerseits  in  Verbindung  mit  den 
Dingen,  während  es  andererseits  die  aus  ihnen  entspringenden 
Wahrnehmungen  sowie  die  Empfindungen  von  Lust  und  Leid 
der  Seele  zuträgt.  Als  Quahtäten  des  Manas  werden  Zahl, 
Quantität,  Individuahtät,  Verbindung,  Trennung,  Priorität, 
Posteriorität  und  Samskära  aufgezählt,  welches  Wort  wir  wohl 
auch  hier  mit  „Strebung"  übersetzen  dürfen. 

Die  Atome  (paramänu). 

Schon  oben  begegneten  wir  der  Bemerkung,  dafs  die 
Elemente  als  Aggregate  vergänghch,  aber  als  Atome  ewig 
sind.  Hiernach  ist  der  Atomismus  des  Kanada  von  dem  des 
Demokrit  und  Epikur  wesentlich  verschieden.  Die  griechischen 
Atome  sind  quahtätlos  (ÄTTota) ;  die  indischen  sind  ein  für  alle- 
mal Träger  bestimmter  Qualitäten,  welche  an  ihren  Aggre- 
gaten in  die  Erscheinung  treten ;  zudem  haben  die  griechischen 
Atome  mannigfache  Gestalten,  während  die  indischen  Atome 
als  kugelrund  (parimandala)  gedacht  werden.  Die  Atome  sind 
unerkennbar  und  werden  daraus  erschlossen,  dafs  ohne  ihre 
Annahme  die  Teilung  ins  Unendliche  fortgehen,  somit  ein 
regressus  in  infinitum  (anavasthä)  entstehen  würde,  vor  welchem 
hier  und  anderwärts   der  Inder,  welcher   noch  nicht  gelernt 
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hat,  mit  Kant  den  regressus  in  indefinitum  vom  regressus  in 
infinitum  zu  unterscheiden,  wie  vor  einem  Gespenste  zurück- 
scheut. Weiter  argumentiert  Kanada:  Gäbe  es  keine  Atome, 
so  würde  jedes  Ding,  sei  es  grofs  oder  klein,  aus  unendhch 
vielen  Teilen  bestehen  und,  da  oo  =  oo  ist,  gleichgrofs  sein, 
ein  Senfkorn  so  grofs  wie  ein  Berg,  eine  Mücke  so  grofs 
wie  ein  Elefant.  Das  kleinste  wahrnehmbare  Objekt  ist  das 
Sonnenstäubchen  (trasarenu);  das  Atom  wird  auf  ein  Sechstel 
von  dessen  Gröfse  angenommen ;  zwei  Atome  bilden  ein  Doppel- 
atom und  werden  in  ihm  durch  das  adrishtam  oder  Gottes 
Wille  oder  die  Zeit  oder  sonst  etwas  (!)  zusammengehalten. 
Drei  Doppelatome  bilden  ein  Tripelatom  von  der  Gröfs  eines 
Sonnenstäubchens,  vier  Tripelatome  ein  Quadrupelatom  und 
so  fort  bis  zu  den  gröfsten  Körperaggregaten. 

n.  ywwa,  Qualität. 

Sütram  1,1,16:  „Der  Substanz  inhärent  sein  [vgl.  die  xapouata 
der  Ideen  in  den  Dingen  bei  Piaton],  selbst  keine  QuaHtät 
besitzen,  für  Verbindung  und  Trennung  nicht  [wie  das  hir- 
man,  die  dritte  Kategorie]  Ursache  sein  und  unabhängig  [von 
den  übrigen  Kategorien]  bestehen,  —  das  sind  die  Merkmale 
der  Qualität."  (dravya-ägrayi,  agunavän,  samyoga-vihhägeshu 
dkäranam,  anapeksha\  —  iti  guna-laJcshanam,)  Als  Quahtäten 
werden  von  Kanada  Sütram  1,1,6  folgende  siebzehn  auf- 
gezählt: rüpa-rasa-gandha-spargäh  (1.  Farbe,  2.  Geschmack, 
3.  Geruch,  4.  Gefühl),  sankhydh  (5.  Zahlen),  parimunäni 
(6.  Quantitäten),  prithdktvam  (7.  Einzelheit),  samyogavihhägau 
(8.  Verbindung,  9.  Trennung),  paratva-aparatve  (10.  Priorität, 
11.  Posteriorität),  buddhayah  (12.  intellektuelle  Tätigkeiten), 
sukha-duhkhe  (13.  Lust,  14.  Leid),  icchd-dveshau  (15.  Verlangen, 
16.  Abneigung),  prayatndh  (17.  Willensakte).  Von  Spätem 
werden  nach  Posteriorität  noch  Schwere,  Flüssigkeit,  Klebrig- 
keit und  Ton  (gurutvam,  dravatvam,  sneha,  gabda),  nach  prayor 
Mih  (17)  noch  Tugend,  Untugend  imd  Fähigkeiten  (dharma^ 
adharma  und  samshdrdh)  hinzugefügt,  so  dafs  die  Anzahl  der 
Qualitäten  auf  vierundzwanzig  anwächst.  Sehen  wir  von  den 
sieben  später  hinzugefügten,  den  Zusammenhang  unterbrechen- 
den Qualitäten  ab,  so  ist  die  von  Kanada  gewählte  Reihen- 
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folge  verständlich,  da  sie  sich  im  ganzen  und  grofsen  nach 
der  der  neun  Substanzen  richtet. 

1.  rüpam,  die  Farbe, 

ist  als  Haupteigen  Schaft  im  Feuer,  aufserdem  auch  in  Wasser 
und  Erde,  ist  ewig  in  den  Atomen,  vergänglich  in  den 
Körpern.  Sieben  Farben  werden  aufgezählt:  weifs,  gelb,  grün, 
rot,  dunkelblau,  braim  und  bunt;  die  letztgenannte  kommt 
nur  in  Atomkomplexen  vor.  ^ 

2.  rasa,  der  Geschmack, 

findet  sich  in  Erde  und  Wasser  imd  ist  die  charakteristische 
Qualität  des  letztem.  Er  ist  ewig  in  den  Atomen,  vergäng- 
lich in  den  Körpern.  Sechs  Arten  werden  unterschieden:  süfs, 
bitter,  stechend,  herb,  sauer  und  salzig. 

3.  gandha,  der  Geruch, 

ist  als  Qualität  nur  der  Erde  eigen,  aus  welcher  er  in  Wasser 
und  Luft  gelangt,  indem  z.  B.  aus  Moschus,  Kampfer  usw. 
Teilchen  an  die  Luft  abgegeben  und  durch  das  adrishtam 
wieder  ergänzt  werden.  Der  Geruch  ist  ewig  in  den  Atomen, 
vergänglich  in  den  Körpern.  Zwei  Arten  werden  unter- 
schieden: Wohlgeruch  und  Gestank.  Dafs  derartige  Unter- 
scheidungen nur  durch  die  speziGsche  Beschaffenheit  imseres 
Organismus  bedingt  sind,  wird  von  Kanada  übersehen. 

4.  sparga,  das  Gefühl, 

findet  sich  in  den  vier  Elementen,  als  heifs  im  Feuer,  kalt 
im  Wasser,  lau  in  der  Erde  und  Luft,  und  ist  die  charak- 
teristische Eigenschaft  der  letztem.  Andere  Unterarten  sind 
hart,  weich  u.  dgl.  Es  ist  ewig  in  den  Atomen,  vergänglich 
in  den  Körpern. 

6.  sanJchyd,  die  Zahl, 

ist  der  den  Dingen  innewohnende  Gmnd  der  Einheit,  Zwei- 
heit  usw.  und  y^nrä  aus  den  Dingen  durch  Vergleichung 
und  Abstraktion  erkannt.  Sie  besteht  aus  Einheit  und  Viel- 
heit; die  Einheit  ist  ewig  in  den  Atomen,  vergängUch  in  den 
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Dingen.  Wo  eine  Vielheit  vorHegt,  handelt  es  sich  schon 
um  eine  Zusammensetzung  von  Atomen  (womit  das  Bedenken 
M.  Müllers  in  der  Zeitschr.  d.  Deutschen  Morgenland.  Gesellsch. 
1852  S.  28  seine  Erledigung  finden  dürfte). 

6.  parimdnam,  Quantität, 

ist  die  in  den  Dingen  liegende  Ursache  des  Messens  und  allen 
Substanzen  gemeinsam.  Vier  Arten,  grofs,  klein  und  lang, 
kurz,  oder  (wie  wir  sagen  könnten)  stereometrische  und  plani- 
metrische  Quantität  werden  unterschieden.  Die  Quantität  ist 
ewig  in  dem  Kleinsten  (den  Atomen)  und  Gröfsten  (dem  un- 
endlichen Äther),  nicht  ewig  in  den  Dingen  von  mittlerer 
Grölse.     Die  beiden  erstem  sind  unerkennbar. 

7.  prithaktvam,  Einzelheit, 

ist  ewig  in  den  Atomen,  vergänglich  (als  Zusammenfassung 
einer  Vielheit  von  Atomen)  in  den  Körpern  imd  ist  allen  Sub- 
stanzen gemeinsam. 

8.  samyoga,  Verbindung, 

ist  anwendbar  auf  alle  Substanzen  und  ist  von  dreierlei  Art, 
gofem  entweder  der  eine  Gegenstand  sich  mit  dem  andern 
verbindet  (der  Falke  mit  dem  Baumzweig),  oder  beide  ein- 
ander entgegenkommen  (zwei  kämpfende  Widder),  oder  beide 
durch  ein  Mittelglied  verbunden  sind  (wie  Körper  und  Baum 
durch  den  ausgestreckten  Arm). 

9.  vibhdga,  Trennung, 

ist  das  Gegenstück  der  Verbindung,  wie  diese  anwendbar  auf 
alle  Substanzen  und  in  derselben  Weise  von  dreierlei  Art. 

10.  paraivam  und  11.  aparaivam, 

sind  Korrelate  zu  einander  und  finden  ihre  Anwendung  auf 
räumliche  wie  auf  zeitliche  Verhältnisse.  Im  erstem  Falle  sind 
sie  durch  Ferne  und  Nähe,  im  letztem  durch  Posteriorität 
und  Priorität  zu  übersetzen.  Im  räumlichen  Sinne  bestehen 
sie  als  ein  Verhältnis  zwischen  fernen  imd  nahen  Dingen, 
im  zeitlichen  als  ein  solches  zwischen  Zuständen,  wie  Alter 
und  Jugend. 

23* 
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12.  guruivamy  Schwere, 
wird  definiert  als  die  Ursache  des  Fallens,  in  welchem  sie 
sich  manifestiert,  sofern  nicht  andere  Ursachen,  wie  Adhäsion, 
Schnelhgkeit  oder  Willenskraft,  ihr  das  Gegengewicht  halten. 
Sie  ist  an  sich  unwahrnehmhar  und  tritt  nur  durch  den 
fallenden  Körper  in  die  Wahrnehmung.  Nur  der  Erde  und 
dem  Wasser  soll  sie  eigen  sein,  nicht  dem  Feuer  und  der 
Luft.  Die  Leichtigkeit  ist  keine  hesondere  Eigenschaft,  sondern 
nur  die  Negation  der  Schwere. 

13.  dravatvam,  Flüssigkeit, 
ist  die  inhärierende  Ursache  des  Fliefsens,  welche  wesentlich 
dem  Wasser  und  nur  gelegentlich  den  erdartigen  und  feurigen 
Substanzen  innewohnt  Im  Eis  ist  sie  latent  vermöge  einer 
geheimen  Kraft,  des  adrishtam,  Sie  wird  wahrgenommen  durch 
das  Gesicht  und  das  Gefühl. 

14.  sneha^  Klebrigkeit, 

ist  die  Ursache  des  Zusammenklumpens  von  Mehl  und  der- 
gleichen. Sie  findet  sich  nur  im  Wasser,  und  wo  sie  ander- 
weit vorkommt,  wie  in  Öl,  Butter  usw.,  beruht  sie  auf  den 
ihnen  beigemischten  Wasserteilen. 

15.  gabda,  der  Ton, 
ist  die  charakteristische  Qualität  des  Äthers  und  diesem  allein 
eigen.  Er  pflanzt  sich  von  einem  Zentrum  aus  strahlenförmig 
im  Äther  unter  J^Iitwirkung  des  Windes  nach  allen  Seiten  fort, 
bis  er  von  den  ätherartigen  Teilen  im  Gehörgange  perzipiert 
wird.  Er  wird  veranlafst  durch  Verbindung  (z.  B.  der  Trommel 
mit  dem  Schlägel),  Trennung  (wie  im  Rauschen  der  Blätter) 
oder  Ton  (vielleicht  ist  an  das  Echo  zu  denken).  Er  besteht 
in  zwei  Arten,  als  unartikuhert  (z.  B.  in  der  Trommel)  und 
artikuliert  (z.  B.  in  der  Sanskritsprache). 

Die  Qualitäten  13 — 15  fehlen  noch  in  den  Sütras,  werden 
vom  Kommentar  hinzugefügt  und  unterbrechen  die  den  Sub- 
stanzen entsprechende  Reihenfolge  der  Qualitäteji. 

16.  huddhi,  Erkenntnis, 

ist  eine  Qualität  des  Atman  imd  wahmehmlar  nur  durch  den 
innern  Sinn,  das  Manas.    Sie  ist  zweifach,  als  Wahrnehmung 
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und  Erinnerung.  Die  Wahrnehmung  ist  entweder  richtig 
(pramd)  oder  falsch  (apramäj  (wie  wenn  man  Perlmutter  für 
Silber  hält).  Auch  die  Erinnerung  kann  eine  richtige  sein 
oder  eine  falsche;  aus  letzterer  sollen  sich  die  Traumgesichte 
erklären. 

17.  sukham,  Lust,  und  18.  duhJcharriy  Schmerz, 
sind  beide  Qualitäten  der  Seele.    „Lust  ist,  was  allgemein  als 
angenehm,  Schmerz,  was  als  unangenehm  empfunden  wird", 
womit  freilich  nicht  viel  gesagt  ist. 

19.  icchäy  Verlangen,  und  20.  dvesha,  Abneigung, 
stehen  in  nächster  Beziehung  zu  Lust  und  Leid.  Verlangen 
ist  positiv  ein  Begehren  nach  Lust  und  Glück,  negativ  ein 
solches  nach  Schmerzlosigkeit.  Das  Verlangen  erreicht  seinen 
höchsten  Grad  in  der  Leidenschaft.  Von  beiden  ist  Gott  frei 
und  ebenso  der  Heilige.  —  Das  Gegenstück  des  Verlangens 
ist  die  Abneigimg,  deren  Steigerung  der  Hafs  ist. 

21.  prayatna,  Anstrengung,  Wille, 
ist  dasjenige,  was,  nachdem  Wahrnehmung  und  Verlangen 
vorausgegangen  sind,  das  menschliche  Handeln  dazu  be- 
stimmt, eine  vorhandene  Lust  zu  steigern  oder  eine  Unlust 
zu  beseitigen.  Der  Wille  in  den  Tieren  (Kanada  hätte  hin- 
zufügen können:  auch  in  den  andern  Menschen)  ist  nicht 
wahrnehmbar,  sondern  nur  erschlief sbar  durch  Analogie.  Sein 
Grund  hegt  in  der  Lebenskraft,  welche  ein  GeheinmisvoUes, 
ein  adrishtam,  ist.  Wille  und  Litellekt  sind  in  Gott  ewig,  im 
Menschen  vergänglich. 

22.  dharma,  Tugend,  und  23.  adharma,  Untugend, 
sind  als  Quahtäten  der  Seele  nicht  wahrnehmbar,  sondern 
nur  erschhefsbar  aus  dem  glückUchen  oder  unglücklichen 
Zustande  des  Menschen,  welcher  nach  dem  unverbrüchUchen 
Gesetze  der  Seelenwanderung  die  Folge  vorherbegangener 
tugendhafter  oder  sündlicher  Handlungen  ist;  durch  sie  werden 
Tugend  und  Untugend  gleichwie  ein  Schatz  aufgehäuft  und 
finden  ihre  Vergeltung  im  nächstfolgenden  Lebenslauf.  Gut 
ist  etwas,  weil  es  im  Veda  geboten,  böse,  weil  es  in  ihm 
verboten  ist  (also  keine  perseitas  honi). 
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24.  samsMra,  Fähigkeit  oder  Anlage, 

ist,  wie  die  beiden  vorhergehenden  Guna's,  späterer  Zusatz, 
und  könnte  wohl,  nachdem  8 — 9  und  19 — 21  vorhergegangen 
waren,  entbehrt  werden.  Drei  verwandte,  aber  doch  ver- 
schiedene Erscheinungen  werden  unter  dem  vieldeutigen  Worte 
samsJcära  zusammengefafst :  1.  vega,  Impuls,  Schnelligkeit,  ist 
den  vier  ersten  Elementen  wie  auch  dem  Manas  als  Funktion 
eigen.  2.  sthitisihäpaJca,  „den  Zustand  wiederherstellend",  ist 
die  Elastizität,  vermöge  deren  der  gespannte  Bogen,  der  aus 
seiner  Lage  gebrachte  Baumzweig  in  den  ursprünglichen  Zu- 
stand zurückkehrt.  3.  bhävand,  Eindruck,  ist  eine  verwandte, 
nur  der  Seele  zukommende  Funktion.  Sie  wird  erzeugt  durch 
Innewerdung  und  ist  ihrerseits  wiederum  der  Grund  der 
Erinnerung,  namentlich  an  die  Eindrücke  des  vormaligen 
Daseins,  auf  welchen  ja  auch  die  Handlungen  des  gegen- 
wärtigen Lebens  beruhen;  daher  vielleicht  die  Zusanamen- 
fassung  mit  vega  und  stJiitisthäpalca. 

HI.  karman,  die  Tätigkeit. 

Sütram  1,1,17:  „Der  Substanz  allein  einwohnen,  ohne 
[wie  sie]  Eigenschaften  zu  besitzen,  und  bei  Verbindung  und 
Trennung  eine  [von  der  materiellen  Ursache]  unabhängige 
Ursache  sein,  —  das  sind  die  Merkmale  der  Tätigkeit."  (eJco 
dravyam,  agunam,  samyoga-vihhägeshu  anapcksha-karanam ,  — 
üi  karma-laJcshanam.)  Hiernach  kommt  Tätigkeit  nur  Sub- 
stanzen zu,  aber  auch  unter  diesen  bleibt  sie  auf  Erde, 
Wasser,  Feuer,  Luft  und  das  Manas  beschränkt.  Seinem 
Atomismus  getreu  kennt  Kanada  keine  dXXotcoaK;,  sondern 
nur  eine  9op(£,  d.  h.  nur  mechanische  Bewegung  der  Atome. 
Dementsprechend  unterscheidet  er  nur  fünf  Hauptarton  der 
Tätigkeit : 

1.  utkshepanam,  Hinaufwerfen, 

2.  avakshepanam,  Hinunterwerfen, 

3.  äkuncanam,  Kontraktion, 

4.  prasäranam,  Expansion, 

5.  gamanam.  Gehen, 
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und  allerdings  lassen  sich  imter  Voraussetzung  der  Atome 
alle  Tätigkeiten  auf  ein  Zusammenrücken  (äkuncanam)  und 
Auseinanderrücken  (prasäranam)  der  den  Körper  bildenden 
Atome,  sowie  nach  aufsen  hin  auf  eine  Bewegung  nach  oben 
zu  (utkshepanam),  nach  unten  zu  (avakshepanam)  und  in  hori- 
zontaler Richtung  (gam^namj  zurückführen. 

rV.  sämänyam,  die  Gemeinsamkeit, 

wird  definiert  als  die  Ursache  für  die  Wahrnehmung  der 
Gemeinsamkeit,  ist  also  keineswegs  eine  blofse  Abstraktion, 
sondern  die  den  Dingen  innewohnende  Kraft,  vermöge  deren 
sie  etwas  mit  einander  gemein  haben.  In  dieser  wie  in  der 
folgenden  Kategorie  tritt  der  realistische  Charakter  des 
Systems  und  die  Verwandtschaft  mit  Piaton  besonders  deut- 
hch  hervor,  namentlich  wenn  man  sich  an  die  von  Piaton  im 
Sophista  p.  254  C  und  nach  ihm  von  Plotinos,  VI,  1 — 3  auf- 
gestellten fünf  obersten  Ideen  erinnert,  nämhch  ouöta  (dra- 
vyam), öTÄcJi«;  und  xivTQat^  (karman),  TauTÖrr)^  (sämänyam)  und 
Hepör»]^  (vigesha).  Das  sämänyam  ist  nach  Kanada  als  einfach 
und  ewig  in  den  vielen  Dingen  enthalten  und  inhäriert  den 
Substanzen,  Quaütäten  und  Tätigkeiten.  Sein  oberster  Gipfel 
ist  die  allem  gemeinsame  Sein-heit  (sattä),  durch  welche  die 
Genera  und  Species  (jäti),  wie  durch  diese  wiederum  die 
Einzelwesen,  bedingt  sind. 

V.  vigesha,  die  Verschiedenheit, 

ist  ebenso  wie  die  vorige  Kategorie  eine  den  Dingen  inne- 
wohnende Beschaffenheit,  kraft  deren  wir  sie  als  verschieden 
von  einander  erkennen.  Sie  inhäriert  den  vier  unendhchen 
Substanzen,  Äther,  Zeit,  Raum  und  Seele,  sowie  den  Atomen 
von  Erde,  Wasser,  Feuer,  Luft  und  Manas. 

VI.  samaväya,  die  Inhärenz. 

Wie  die  Gleichheiten  und  Verschiedenheiten  der  Dinge 
auf  zwei  besondem,  den  Dingen  inhärierenden  Entitäten 
beruhen,  so  ist  auch  die  Inhärenz  selbst  nur  möghch  kraft 
des  den  Dingen  immanenten  samaväya,  welcher  den  Teil  und 
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das  Ganze,  die  Qualität  und  die  Substanz,  die  Wirkung  und 
das  Wirkende,  das  Allgemeine  und  das  Besondere,  die  Ver- 
schiedenheit und  die  sie  besitzenden  ewigen  Substanzen  zur 
Einheit  zusammenbindet. 

Zu  den  besprochenen  sechs  Kategorien  des  Kanada  wird 
von  Spätem  noch  hinzugefügt 

Vn.  ahhäva,  das  Nichtsein, 

dessen  Koordination   mit  den  sechs  Kategorien   der  Urheber 
des  Systems  wohl  abgelehnt  haben  würde,  da  die  Verbindung 
der  Negation  mit  'einem  Begriff  oder  Urteü  nicht  Anlafs  geben 
kann,  einen  neuen  allgemeinsten  Begriff,  noch  weniger  eine 
besondere,  den  Dingen  innewohnende  Kraft  zu  hypostasieren. 
Zwei  Arten  des  Nichtseins  werden  unterschieden.     Die  erste 
umfafst  a)  Nichtsein  a  parte  ante  (prdg-abhäva),  wie  der  Wirkung 
ehe  sie  eintritt,  des  Tuches  ehe  die  Fäden  zusammengewoben 
smd;   b)  Nichtsein  a  parte  post  (dhvahsa),  wie  der  Ursache 
nachdem  sie  zur  Wirkung  geworden,  des  Topfes  nachdem  er 
zu  Scherben  zertrümmert  ist;  c)  absolutes  Nichtsein  (atyanta- 
ahhavaX  em  Nichtsein  zu  aUen  Zeiten,  wie  das  des  Feuers  im 
\Vasser.     Die  zweite  Art  ist  das  relative  Nichtsein  (anyonya- 
ahhava),  sofern  sich  die  Dmge  gegenseitig  ausschhefsen,  indem 
der  Topf  kein  Tuch,  das  Tuch  kein  Topf  ist,  ein  Verhältnis, 
welches  unter  vigesha  gehört  und  daher  nicht  zur  Aufstellung 
emer  weitem  Kategorie  berechtigte.    Auch  ^ankara  in  seiner 
lesenswerten  Bekämpfung   der  Vaigeshika's   und  namentHch 
Ihres  Atomismus  (Kommentar  zu  den  Brahma-Sütra's  ü  2  11— 
17,  p.  520-546,  S.  330-345  unserer  Übersetzung)  bespricht 
die  sechs  Kategorien  in  einer  Weise,  aus  welcher  hervorgeht, 
dafe  Ihm  die  Annahme    einer  weitem   Kategorie    unbekannt 
war;  p^543  (S.  343):  „Und  in  der  Tat,  wenn  die  Vaigeshika^s 
sechs  Kategonen  annehmen,  so  ist  nicht  abzusehen,  was  uns 
hindert,  noch  weitere  über  dieselben  hinaus,  und  wären  e« 
Hundert  oder  tausend,  anzunehmen." 


XL    Der  Nyäya  des  Gotama. 

1.  Vorbemerknng-en. 

Das  Vaigeshikam  des  Kanada  und  der  Nyäya  des  Gotama 
(nicht  Gautama)  sind  nahe  verwandt,   wie  sie  denn  auch  in 
spätem    Kompendien    oft   zu    einem    Ganzen    verwoben    oder 
mechanisch  in  einander  geschoben  werden.    Beide  haben  eine 
Reihe  von  VorsteUungen   mit  einander  gemeinsam,    die  bei 
einer    eingehenden   Behandlung    beider    zu   Wiederholungen 
führen  würcjen;    beide  sind  nicht  eigentliche   Systeme,    wie 
Vedänta  und  Sänkhyam,  sondern  Klassifikationen,  welche  eine 
Reihe  von  Kategorien  aufstellen  und  sich  unter  diesen  oder 
deren   Unterabteilungen    über    ihre    Gegenstände   verbreiten. 
Auch  der  Name  dieser  Hauptkategorien,  padärtha,  ist  beiden 
Systemen  gemeinsam,  wiewohl  sie,  wie  sich  zeigen  wird,  nicht 
mit  gleichem  Rechte  auf  ihn  Anspmch  machen  können.'  Dafs 
Kanada  den  Nyäya  des  Gotama  gekannt  habe  und  voraus- 
setze, möchten  wir,   wenigstens  was  dessen  uns  voriiegende 
ausgeführte  Form    betrifft,    nicht   aus   dem  Vorkommen  des 
Terminus  avayava,    Vai9.  Sütr.  IX,   2,2   schliefsen,    vielmehr 
dürfte    das  Vaigeshikam  darauf  Anspruch  haben,    in   seiner 
ersten  Anlage  älter  als  der  Nyäya  zu  sein.    Denn  es  liegt  in 
der  Natur  des  menschlichen  Geistes  begründet,  dafs  er  zu- 
nächst,   wie    es   im  VaiQeshikam  geschieht,    das   Ganze   der 
Welt,  die  Phänomene  des  Universums  ins  Auge  fafst  und  sich 
in  ihnen  zu  orientieren  sucht,  indem  er  sie  in  einzehie  Klassen 
zeriegt  und  ^ergUedert,   und  diese  Tätigkeit,  wie  überhaupt 
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schon  viele  Versuche  des  Philosophierens  mögen  voraus- 
gegangen sein,  ehe  der  Mensch  den  Blick  nach  innen  kehrte, 
um  in  der  Weise  des  Nyäya  die  verschlungenen  Wege  des 
eigenen  Denkens  imd  seine  mannigfachen  Irrgänge  zu  analy- 
sieren. Auf  die  Priorität  des  VaiQeshikam  führt  auch  der  beiden 
Systemen  gemeinsame  GrundbegriflP  des  padärtha,  welches 
Wort,  wenn  unsere  obige  Vermutung  (S.  348)  richtig  ist,  ur- 
sprünghch  „Wortdinge '',  d.  h.  das  den  Worten  (padam)  Sub- 
stanz, Qualität  usw.  entsprechende,  den  Dingen  immanente 
Reale  (ariha)  bedeutet.  Diesen  Sinn  hat  es  nur  im  VaiQe- 
shikam,  während  es  im  Nyäya  kaum  etwas  mehr  als  „Haupt- 
stück, Rubrik,  Kategorie"  bedeutet.  Ähnhch  nun,  wie  wir 
aus  dem  Gebrauche  des  Wortes  7cp6XY|\j;ic  bei  den  Stoikern, 
welche  darunter  der  Etymologie  entsprechend  die,  schon  ehe 
wir  anfangen  zu  philosophieren,  antizipierten  Begriffe  ver- 
stehen, imd  bei  den  Epikureern,  denen  es  nur  das  in  der 
Erinnerung  haftende  Allgemeine  ist,  den  Schlufs  ziehen,  dals 
die  TCpdXr^^K;  ursprünghch  der  stoischen  Schule  eigen  und  aus 
dieser  in  abgeflachter  Bedeutung  von  den  Epikureern  über- 
nommen worden  ist  (trotz  Cicero,  de  natura  deorum  I,  44),  — 
ähnhch  scheint  das  Wort  padärtha,  welches  in  seinem  ur- 
sprün^Uchen  etymologischen  Sinne  nur  bei  den  Vai^eshika's 
zu  Rechte  besteht,  hingegen  im  Nyäya  in  der  erwähnten, 
abgeblafsten  Bedeutung  gebraucht  wird,  darauf  hinzuweisen, 
dafs  der  Nyäya  dieses  Wort  und  somit  das  eigenthche  Grund- 
gewebe seines  Systems  vom  Vaigeshikam  entlehnt  hat 

2.  Ursprungr^  Name  and  Quellen  des  Nyäja« 

Den  ersten  Ursprung  des  Nyäya-Systems  haben  wir  wohl 
in  der  schon  in  den  Upanishad's  (vgl.  Brih.  Up.  3,  den  Rede- 
streit am  Hofe  des  Janaka)  hervortretenden  Neigung  der  Inder 
zum  Disputieren  zu  suchen,  welche  in  dem  Mafse  zimehmen 
mochte,  wie  die  Philosophie  in  eine  Vielheit  sich  befehdender 
Schulen  aus  einander  ging.  Es  mochte  sich  mit  der  Zeit 
das  Bedürfnis  nach  einem  allgemein  anerkannten  Kanon 
herausstellen,  nach  einem  Lehrbuche,  auf  welches  man  sich 
für    die    Richtigkeit    der    eigenen    Argumentation    und    zum 


Nachweise    der   von    dem    Gegner   begangenen    Fehlschlüsse 
berufen  konnte.    Ein  solcher  Kanon  der  Logik  und  Eristik 
scheint  seiner  ursprünglichen  Anlage  nach  der  Nyäya  gewesen 
zu  sein.     Hierauf  könnte   auch   der  Name   Nyäya  hindeuten, 
wenn  es  eriaubt  sein  sollte,  ihn  nicht  von  der  siebenten  und 
wichtigsten,  den  Syllogismus  (nyäya)  behandelnden  Kategorie 
herzuleiten,  sondern  das  Wort  in  seiner  allgemein  übhchen 
Bedeutung  als  „Regel,  Norm,  Kanon"  in  Anspruch  zu  nehmen. 
Darauf  scheint  auch  die  Anordnung  der  sechzehn  Kategorien 
hinzuweisen.    Die  beiden  Kämpfer  werden  sich  zunächst  ihrer 
Waffen  vergewissem  (1.  pramänam)  und  sodann   einen  Blick 
auf  die  zur  Auswahl  vorhegenden  Streitobjekte  werfen  (2.  pra- 
meyam).    Der  Gegner  bestreitet  eine  von  mir  aufgestellte  Be- 
hauptung (3.  samgaya),  imd  diese  Bestreitung  mufs  ein  Motiv 
haben  (4.  prayqjanam).     Wir  orientieren  uns  vor  Beginn  des 
Kampfes  an  einem  Beispiel  und  verständigen  uns  an  seiner 
Hand  über  das,  was  von  vornherein  beiden  Parteien  feststeht 
(5.  drishtänta),  worauf  der  zur  Diskussion  gestellte  Lehrsata 
(6.  siddhänta)  formuliert  wird.     Nun  erbringe  ich  nach  allen 
Regeln  der  Kunst  den  Beweis  für  meine  Behauptung  (7.  nyäya) 
und  widerlege  zum  Überflusse  die  Gegenbehauptung,  indem 
ich  zeige,  dafs  sie  zu  unmöghchen  Konsequenzen  führt  (8.  tarha), 
worauf  dann  als  Resultat  des  Ganzen  die  erwiesene  Wahrheit 
(9.  nirnaya)    sich    ergibt.     Anhangsweise    und    auch    in    den 
Sütra's   von   den   neun   ersten  Kategorien   gesondert  folgt  in 
den  sieben  letzten  Kategorien  eine  Übersicht  der  beim  Rede- 
streit vorkommenden  Fehler.    Von  der  wissenschafthchen  Dis- 
kussion   (10.  väda)    werden    unterschieden    das    Streiten    aus 
blofser  Streitsucht  {11.  jalpa)  und  die  noch   tiefer  stehende, 
nur  auf  Beirrung  des  Gegners  berechnete   Schikane   (12.  vi- 
tandä).     Die   vier  letzten  Kategorien   sind   eine  Parallele  zu 
der  aristotelischen  Schrift  Tcepl  ao9icjTixöv  IXsy^wv,  indem  sie 
von  Scheingründen  (13.  hetu-ähhma),  Verdrehungen  (14.  chalam), 
albernen  Antworten  {Ib.  jäti)  imd  Veranlassungen,   die  Dis- 
putation abzubrechen  (16.  nigraha-sthänam),  eine  reiche  Samm- 
limg  vorlegen. 

Das  älteste  uns  erhaltene  Denkmal  der  Nyäya-Philosophie 
sind    die    fünfhundertachtunddreifsig  Sütra's    des   Gotama  in 
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fünf  Büchern,  jedes  zu  zwei  Ähnika's  oder  Tagelektionen. 
Das  erste  Buch  behandelt  im  ersten  Ähnikam  (Sütr.  I,  1 — 41) 
die  neun  ersten,  im  zweiten  (I,  42—61)  die  sieben  übrigen 
Kategorien,  so  dafs  hier  schon  eine  allgemeine  Übersicht  über 
den  gesamten  Stoff  vorliegt.  Die  folgenden  Bücher  behandeln 
eingehender  und  mit  ausführiicher  Polemik  gegen  andere 
Meinungen  die  wichtigsten  Punkte  des  Systems,  Buch  2  sanir 
^ya  und  pramänam,  Buch  3  und  4  prameyam  und  Buch  5 
jäii  und  nigraha-sthänam.  Von  Kommentaren  zu  den  Sütra's 
nennen  wir  das  Bhäshyam  des  Vätsyäyana  (herausgegeben 
in  der  Bibl.  Ind.,  Calcutta  1865)  und  die  Nyäya-sntra-vrttti 
des  Vigvanätha-bhattäcärya  (Calcutta  1828).  Auszüge  aus 
dem  letztem  lieferte  Ballantyne,  The  Aphorisms  of  the  Nyäya 
Philosophy  by  Gautama,  Sanscrit  and  English  (Allahabad  1850 — 
54).  Elementare  Werke  aus  späterer  Zeit,  welche  VaiQeshikam 
und  Nyäya  verknüpfen,  sind  die  von  Colebrooke  benutzte 
TarJca-hhäshä  des  Kegava-miQra,  der  Tarka- samgr aha  des 
Annambhatta  (herausgegeben  und  übersetzt  von  Ballantyne, 
Benares  1848)  und  der  von  Roer  herausgegebene  imd  über- 
setzte Bhäshä-pariccheda  des  ViQvanätha-paftcänana  (Cal- 
cutta 1850).  Ein  Wörterbuch  der  Nyäya-Philosophie  ist  der 
KydyaJcoga  des  Bhimäcärya,  zuerst  Bombay  1875.  Der  ur- 
sprünglich einfachere  Nyäya  hat  im  Veriaufe  der  Zeiten  immer 
kompliziertere  imd  schwierigere  Formen  angenommen  und 
eine  entsprechend  umfangreiche  Literatur  hervorgebracht.  Von 
europäischen  Arbeiten  nennen  wir  nur  Colebrooke,  Mis- 
cellaneous  Essays,  p.  280 — 318,  3.  Aufl.,  Max  Müller,  Six 
Systems,  London  1899,  p.  474 — 574,  sowie  die  eindringenden 
Bemerkungen  von  Jacobi  in  den  Göttinger  Nachrichten  1901, 
S.  460 — 484.  Unsere  Ausführungen  im  folgenden  beruhen  auf 
einer  eigenen  handschriftlichen,  auf  das  erste  Buch  und  Teile 
des  folgenden  sich  erstreckenden  Übersetzung  der  Sütra's  mit 
dem  Kommentar  des  Vätsyäyana,  unter  gleichzeitiger  Heran- 
ziehung der  genannten  Hilfsmittel. 
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3.  Die  sechzehn  Kategorien  des  Gotama. 

•  Sütram  I,  1 :    „Durch  die  Erkenntnis  der  Wesenheit  von 
Erkenntnisnorm,  Erkenntnisobjekt,  Zweifel,  Motiv,  Mustersatz, 
Lehrsatz,  Ghedern  [des  Syllogismus],  Slizol-^o-^ti,  Entscheidung, 
Diskussion,  Disputation,  Schikane,  Scheingrund,  Verdrehung, 
Albernheit  und  Abbruchsgrund  erfolgt  Erwerbung  des  höchsten 
Gutes."     (pramäna-prameya-samgaya-prayqjana  -  drishtdnta  -  sid- 
dhdnia  -  avayava  -  tarJca  -  nirnaya  -  väda  -jalpa  -  vitandä  -  hetvabhäsa- 
cchalorjäti-nigrahasthänänäm  tattvajnänäd  nihgreyasa-adhigamah,) 
Um    eine    Gleichstellung   mit   den    metaphysischen,    das 
höchste   Gut  anstrebenden   Systemen  zu  erreichen,  verheifst 
auch  der  Nyäya,  dafs  aus  der  Erkenntnis  des  Wesens  seiner 
sechzehn  Kategorien   nihgreyasam,    „dasjenige,    über   welches 
hinaus  es  kein  Besseres  gibt",  erfolge.    Dafs  er  dieses  summum 
honum  in  der  Befreiung  vom  Leiden  findet,  sagt  das  folgende 
Sütram  (I,  2),  welches  in  bemerkenswertem  Anklang  an  die 
buddhistische  Kausalitätsreihe  erklärt:   „Indem  von  Schmerz, 
Geburt,  Handlung,  Fehler  und  Irrtum  beim  Schwinden  des  jedes- 
mal Folgenden  das  ihm  Vorhergehende  schwindet,  erfolgt  die 
Erlösung"  (dußM-janm^i'pravnUi'dosha'mühyäjnänänäm  uttara- 
uttara-apäye  tad-anantara-apdyäd  apavargah).    Das  Leiden,  von 
dem  die  Befreiung  (apavarga)  gesucht  wird,  beruht  auf  der 
Geburt,  diese  auf  den  Handlungen  im  vorhergehenden  Dasein, 
diese  auf  den  doshäh,  worimter  nach  dem  Kommentar  Liebe 
und  Hafs  nebst  den  aus  ihnen  entspringenden  Charakterfehlem 
zu  verstehen  sind;    Liebe  und  Hafs   aber   beruhen  (wie  bei 
Spinoza  die  affectus  auf  der  imaginatio)  auf  der  irrtümhchen 
Erkenntnis,  welche  mitsamt  den  genannten  Folgen  gehoben 
werden  soll  durch  die  Erkenntnis   der  sechzehn  Kategorien, 
als  wenn  diese  nicht  ein  blofses  Mittel  der  wahren  Erkenntnis, 
sondern  schon  die  volle  Wahrheit  selbst  wären,  was  doch  nur 
von  der  zweiten  Kategorie  und  auch  von  dieser  nur  in  ein- 
geschränktem Mafse  gelten  könnte.     Sofort  nach  dieser  Ein- 
leitung geht  das  Werk  zu  den  Kategorien  selbst  über,   um 
zuerst  in  Sütram  I,  3 — 8  und  nochmals  eingehender  im  zweiten 
Buche  die  erste  der  sechzehn  Kategorien,  des  pramdnam^  zu 
behandeln. 
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I.  pramänam,  die  Erkenntnisnorm. 


Wie  Aristoteles  seinen  physischen,  metaphysischen  und 
ethischen  Werken  die  Logik  als  das  Werkzeug  des  Denkens 
(daher  später  Spyavov  genannt)  vorhergehen  Hefs,  wie  Kant 
uns  auffordert,  uns  vor  dem  dogmatischen  Gebrauche  der 
Vernunft  über  die  Fähigkeiten  dieser  Vernunft  und  deren 
Tragweite  zu  vergewissern,  so  schicken  alle  ausgeführtem 
Systeme  Indiens  ihrer  positiven  Doktrin  eine  Untersuchung 
über  die  pramäna's,  die  „Mafsstäbe"  oder  „Normen"  des 
Erkennens  voraus,  imd  nur  der  Vedänta  weist  diese  Frage  in 
drastischer  Weise  dadurch  ab,  dafs  er  die  üblichen  Namen 
für  Wahrnehmung  und  Folgerung  dazu  verwendet,  um  unter 
praiyahsJiam  die  ^ruti  (heihge  Offenbarung)  und  unter  anunia- 
nam  die  Smriti  (Tradition)  zu  verstehen.  Von  den  übrigen 
Schulen  erkennen  die  Cärväka's,  wie  wir  oben  S.  197  fg.  sahen 
nur  eine  Erkenntnisnorm,  prattjaksham,  die  Wahrnehmung  an; 
zwei  Erkenntnisnormen,  pratyaksham  und  anumdnam,  Folge- 
rung, werden  von  den  Bauddha's,  Jaina's  und  Vaigeshika's 
zugelassen,  drei  unter  Zufügung  von  gabda  (=  äptavacanam, 
richtige  Mitteilung)  finden  sich  bei  den  Sänkhya's;  vier  im 
Nyäya,  welcher  neben  den  genannten  noch  upamänam,  den 
Vergleich,  hat;  die  Mimänsaka's  von  der  Richtung  des  Prabhä- 
kara  fügen  als  fünfte  Norm  noch  arthäpatti,  plausible  An- 
nahme, die  Mimähsaka's  aus  der  Schule  des  Bhatta  und  manche 
Vedäntin's  als  sechste  noch  ahhäva,  das  Nichtsein  hinzu.* 
Lassen  sich  die  beiden  letzteu  leicht  auf  die  frühem  zurück- 
führen, so  dürfte  auch  die  vom  Nyäya  festgehaltene  Vierzahl, 
wie  sich  zeigen  wird,  schon  zu  viel  enthalten.  Seine  vier 
Pramäna's  sind  die  folgenden: 

1.  pratyaksJiam,  die  Wahrnehmung. 
Sütram  I,  4:   „Die  aus  der  Berührung  der  Sinnesorgane 
und  der  Dmge  entspringende,  nicht  näher  zu  bestimmende, 
unwiderlegliche,  definitive  Erkenntnis  heifst  Wahrnehmung.« 

.n..r.l  ^""^T  f  ^f  °«^^7'^^^"'   ^^^"^  sie  als  siebente  Erkenntnisnorm 
faw&Äat;a    das  Enthaltensem  m  etwas,  und  als  achte  aüiliyam,  die  Sage 
ansehen  (Sänkhya-tattva-kaumudi  zu  Kärikä  5). 
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Die  Definition  zeigt,  dafs  der  Nyäya  an  der  Realität  der 
Sinneswahrnehmung  keinen  Zweifel  hegt  (vgl.  seine  Polemik 
gegen  den  Idealismus  4,37—40.  91—102). 

2.  anumänam,  die  Folgerung, 

setzt  nach  I,  5  die  Wahrnehmung  voraus  und  ist  dreifach. 
purvavat,  (esJmvat  und  sämänyato  drishtam.    „Sie  heifst  pürva^ 
m<,    «vom  Frühern    aus»,    wenn   aus    der  Ursache   auf  die 
Wirkung  geschlossen  wird,  wie  z.  B.  aus  dem  Heraufziehen 
der  Wolke  auf  den  kommenden  Regen;  sie  heifst  geshavat, 
«vom  Ubngen  (Spätem)  aus»,  wenn  aus  der  Wirkung  auf 
die  Ursache  geschlossen  wird,  wie  z.  B.  wenn  aus  dem,  dem 
ftTihem  entgegengesetzten,  Wasserstande  des  Flusses,  aus  der 
FuUe  und  Reifsendheit  der  Strömung  geschlossen  wird,  dafs 
es    Im   Gebirge]    geregnet   hat;    und    sie    heifst   sämänyato 
dp^tem,  «das  aus  der  Analogie  Erkannte»,  wenn  das  in  dem 
emen  Fall  Wahrgenommene  in  dem  andern  Falle  so  wahr- 
genommen wird,   dafs  ihm  z.  B.  ein  [im  ersten  Falle  wahr- 
genommenes] Gehen  zur  Voraussetzung  dient,   und  nun  ge- 
schlossen wird,    dafs  es  sich  ebenso  auch  [in  dem  andern 
^alJeJ  z.  B.  bei  der  Sonne  verhalten  werde,  dafs  mithin  auch 
der  Sonne  ein  wenn   auch  nicht  wahrnehmbares  Gehen  zu- 
geschneben  werden  müsse«  (Vätsyäyana  zu  I  5) 

Andere,  zum  TeU  sehr  künstliche  Erklärangen  der  drei 
^umana  s  wie  die  von  Vätsyäyana  in  den  nächstfolgenden 
Worten  und  von  Väcaspatimi^ra  zu  Sänkhya-Kärikä  5  vor- 
gebrachte oder  die  von  Jacobi  (Göttinger  Nachr.  1901, 
S.  477  fg.)  aus  Nyäya-Sütram  H,  37  erschlossene,  können  wi^ 
hier  auf  sich  beruhen  lassen,  und  wollen  heber  die  Gelegen- 
heit benutzen,  um  bei  Besprechung  des  Anumänam  über 
einen  mit  ihm  zusammenhängenden  und  in  der  indischen 
Ir-iiilosophie  viel  gebrauchten  Terminus, 

die  VyäpU,  „Durchdringung«, 
das  Nötigste  zu  sagen.    Wemi  ich,  um  an  das  übliche  Schul- 
beispiel anzuknüpfen  (über  seine  Entstehung  vgl.  unten  zu 
Sänkhya-Kärikä  5),   aus  der  Wahrnehmung^ef  von  eLm 
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Hügel  aufsteigenden  Rauches  auf  ein  dort  vorhandenes,  aber 
von  mir  nicht  wahrgenommenes  Feuer  schliefse,  so  ist  der 
Rauch  das  Merkmal,  Iwgam,  und  das  Feuer  der  Träger  dieses 
Merkmals,  lingin.  Zwischen  Rauch  imd  Feuer,  Merkmal  und 
Merkmalsträger,  besteht  das  Verhältnis  der  Vyäpti  oder  Durch- 
dringung. Dabei  ist  das  Ungarn,  Rauch,  Vyäpyam  (das  zu 
Durchdringende),  denn  wo  Rauch  ist,  da  ist  immer  Feuer; 
die  ganze  Vorstellungssphäre  des  Rauches  wird  also  von  der 
Vorstellung  des  Feuers  erfüllt  und  gleichsam  durchdrungen. 
Hingegen  ist  das  Feuer  nur  Vyäpdkam  (durchdringend);  es 
durchdringt  die  Sphäre  des  Rauches,  wird  aber  nicht  völlig 
von  dieser  durchdrungen,  da  es  auch  Feuer  gibt,  welches 
nicht  raucht.  Die  Sphäre  des  Feuers  (lingin)  ist  die  weitere, 
die  des  Rauches  (Ungarn)  die  von  ihr  befafste  engere,  mag 
es  sich  dabei  um  die  anschauliche  Vorstellung  oder  den 
Begriff  handeln,  eine  Unterscheidung,  welche  von  der  indi- 
schen Philosophie  zu  ihrem  grofsen  Nachteile  niemals  mit 
deutlichem  Bewufstsein  gemacht  worden  ist,  wie  wir  sogleich 
am  vorliegenden  Falle  ersehen  können.  Wir  haben  Ungarn 
mit  Merkmal,  Ungin  mit  Merkmalsträger  übersetzt ;  dies  ist  aber 
durchaus  nicht  im  Sinne  der  europäischen  Logik  zu  nehmen, 
in  welcher  Merkmal  den  allgemeinen,  befassenden  Begriff 
(z.  B.  Säugetier),  Merkmalsträger  den  besondem,  befafsten 
Begriff  (z.  B.  Pferd)  bedeutet.  Dem  Inder  ist  diese  uns  so 
geläufige  VorsteDung  der  weitem  und  engem  Begriffssphären 
fremd.  Er  hält  sich  nur  an  die  Anschauung ;  ihm  ist  Ungarn 
eine  anschauUche  Wahrnehmung,  aus  welcher  er  auf  den 
Ungin,  eine  gleichfalls  anschauliche,  aber  momentan  nicht  in 
die  Wahrnehmung  fallende  Vorstellung  schliefst.  Ihm  würde 
im  obigen  Beispiel  das  Pferd  nicht  Träger  des  Merkmals 
„Säugetier"  sein,  sondern  umgekehrt,  das  Pferd  würde  für 
ihn  das  Merkmal  oder  Kennzeichen  (Ungarn)  sein,  aus  welchem 
er  folgern  würde,  dafs  hier  ein  Säugetier  vor  ihm  steht,  — 
wenn  ihm  nicht  diese  Unterscheidung  allgemeiner,  befassender 
und  besonderer,  befafster  Begriffssphären  überhaupt  fremd 
gebheben  wäre.  Folgendes  Schema  mag  zur  Verdeutüchimg 
der  Sache  dienen: 
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Vyäpyam 

Ungarn  (Merkmal) 

Rauch 


Vyäpakam 

Ungin  (Merkmalsträger) 
Feuer. 


Anders  würde  sich  das  Schema  in  der  abendländischen 
Logik  gestalten: 

Urteil. 


Subjekt 

Merkmalsträger 

Rauchendes 


Prädikat 
Merkmal 
Feuriges. 


Der  Europäer  sagt:  Alles  Rauchende  ist  ein  Feu- 
riges.    Er  subsumiert  den  spezieUen  Begriff  des  Rauchenden 
unter  den  allgemeinen  Begriff  des  Feurigen.    Der  Inder  sagt: 
Wo  Rauch  ist,  da  ist  immer  Feuer.     Ihm  ist  der  Rauch 
das  Kennzeichen,  aus  dem  er  das  Vorhandensein  des  Feuers 
folgert.     Wo  wir  von  einem  allgemeinen  Urteil  reden,   tritt 
für  den  Inder  an  die  Stelle  der  Allgemeinheit  etwas  anderes: 
die  Forderung,  dafs  in  seinem  Satze  kein   Upädhi,  keine  ein- 
schränkende Bedingung,   vorhanden  sein  darf.     Wir  sagen: 
Der  Satz  „Alles  Rauchende  ist  feurig"  läfst  sich  als  allgemeines 
Urteü  nicht  umkehren.    Der  Inder  sagt:  Der  Satz  „Wo  Rauch 
ist,  da  ist  immer  Feuer"  läfst  sich  nicht  umkehren,  weü  dazu 
ein   Upädhi,  d.  h.  die  Einschränkung  des  Begriffes  Feuer  auf 
den  Begriff  Feuchtholzfeuer  erforderhch  sein  würde.    Der  Be- 
griff des  Upädhi  vertritt  also  das,  was  wir  eine  conversio  per 
accidens  nennen. 

8.  upamänam,  der  Vergleich. 

Sütram  I,  6 :  „Der  Vergleich  ist  der  Nachweis  eines  Nach- 
zuweisenden aus  seiner  Gleichartigkeit  mit  einem  Bekannten." 

Das  von  Vätsyäyana  angeführte  Beispiel  mag  die  Sache 
erläutern:  Bekannt  ist  mir  der  Ochse,  aber  vom  Büffel  habe 
ich  nur  gelemt,  dafs  er  einem  Ochsen  ähnlich  sieht,  oder 
nach  dem  Sütram,  Gleichartigkeit  (sädharmyam)  mit  ihm  hat. 
Auf  Grund  dieser  Kenntnis  ist  es  mir  möglich,  den  Büffel, 
auch  wenn   ich  noch  nie   einen  solchen  gesehen  habe,  vor- 

D«U88BK,  GdBchiohU  der  PhUosophie,    I,m.  24 
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kommendenfalls  zu  erkennen  und  auch  für  andere  nachzuweisen. 
Hiemach  nähert  sich  upamänam  dem,  was  wir  Subsumption 
einer  unbekannten  Anschauung  unter  einen  bekannten  Begrift' 
nennen  würden,  und  der  Unterschied  zwischen  upamänam  und 
dem  vorher  besprochenen  sämänyato  drishtam  dürfte  im  wesent- 
lichen darin  hegen,  dafs  es  sich  bei  upamänam  um  den  Ver- 
gleich der  Anschauung  mit  einem  Begriff,  bei  sämänyato 
drishtam  um  den  Vergleich  zweier  in  der  Anschauung  gegebener 
Gegenstände  handelt,  deren  gleiche  Merkmale  mir  bei  dem 
einen  vollständig,  bei  dem  andern  nur  teilweise  bekannt  öind. 
Man  begreift  hiernach,  dafs  das  upamänam  von  den  Sänkhya's 
beiseite  gelassen .  wurde,  da  es  sich  bei  einer  etwas  all- 
gemeinern Fassung  des  sämänyato  drishtam  bequem  unter  diesem 
befassen  läfst. 

4.  gahda,  die  Mitteilung. 

Sütram  I,  7 — 8 :  „Die  Mitteilung  ist  eine  autoritative  Unter- 
weisung. Dieselbe  ist  zweifach,  weil  auf  sichtbare  imd  auf 
unsichtbare  Objekte  bezüglich." 

Ersteres  ist  der  Fall,  wenn  jemand  mir  das,  was  er  selbst 
erfahren  hat,  auf  dem  Wege  der  Belehrung  mitteilt,  letzteres, 
wo  es  sich  um  Dinge  handelt,  welche  aufser  dem  Bereiche 
der  Erfahrung  liegen  und  durch  den  Veda  offenbart  werden. 


n.  prameyam,  Erkenntnisobjekt. 

In  einem  Systeme,  welches  sich  die  Aufgabe  stellt,  die 
mannigfachen  Wege  des  richtigen  und  irrigen  Erkennens  zu 
charakterisieren,  konnten  die  zahlreichen  Gegenstände,  auf 
welche  sich  das  menschhche  Erkennen  richtet,  nur  als  eine 
Sammlung  von  Beispielen  herangezogen  werden,  und  in  diesem 
Sinne  scheint  dem  die  verschiedenen  Methoden  des  Erkennens 
behandelnden  Pramänam  eme  Zwölfzahl  von  Erkenntnisobjekten 
als  Prameyam  gegenübergestellt  worden  zu  sein,  nur  dafs  mit 
der  Zeit  sich  das  begreifliche  Bestreben  geltend  machte,  unter 
dieser  Kategorie  alles  heranzuziehen,  was  in  den  verschiedenen 
Systemen  behandelt  zu  werden  pflegte.  Dafs  dieses  aber  für 
den  Nyäya  seiner  ursprünglichen  Aufgabe  nach  nur  ein  Neben- 
geschäft war,  scheint  sich  aus  der  Koordination  der  ganzen 
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Fülle  der  Prameya's  mit  Kategorien  wie  samgaya,  chalam, 
jäti  u.  dgl.,  sowie  aus  der  imsystematischen  und  unvollständigen 
Art,  in  der  die  Prameya's  abgehandelt  werden,  gleicherweise 
zu  ergeben.* 

Ihre  Aufzählung  findet  sich  Sütram  I,  9:  „Seele,  Leib, 
Sinnesorgane,  Sinnendinge,  Buddhi,  Manas,  Tätigkeit,  Fehler, 
jenseitiger  Zustand,  Frucht,  Schmerz  und  Erlösung  bilden  das 
Erkenntnisobjekt "  '(ätma  -  garira  -  indriya  -  artha  -  huddhi  -  manah- 
pravritti-dosha-pretyahhäva-phala-duhlcha-apavargäs  tu  prameyam), 

1.  äiman,  die  Seele. 

Sütram  I,  10:  „[Die  Existenz  der  Seele  steht  fest,]  weil 
Wunsch,  Hafs,  Anstrengung,  Lust,  Schmerz  und  Erkenntnis 
Anzeichen  der  Seele  sind." 

Die  Seele  besteht  in  zwei  Arten,  a)  als  Paramätman  (die 
höchste  Seele,  Gott),  welche  eine  ewig  erkennende  und  welt- 
schaffende ist,  auf  die  somit  die  im  Sütram  aufgezählten  Merk- 
male nicht  zutreffen,  und  b)  als  Jivätman  (die  individuelle 
Seele),  welche  zwar  auch  unendlich  (da  sie  überall  ist,  wohin 
der  Körper  sich  begibt)  und,  weil  unendlich,  ewig  ist  (da 
alles  Unendliche  auch  ewig  ist,  wie  z.  B.  der  Äther,  —  der- 
selbe Sprung,  den  Melissos  machte,  wenn  er  aus  der  zeit- 
lichen auf  die  räumliche  Unendhchkeit  schlofs),  aber  als  eine 
Vielheit  individuell  verschiedener  Seelen  besteht,  wie  sich 
daraus  ergibt,  dafs  ihre  im  Sütram  aufgezählten  Attribute 
nicht,  wie  Zahl,  Raum  und  Zeit,  allen  Individuen  gemeinsam, 
sondern  je  nach  den  Individuen  verschieden  sind.  Sie  müssen 
ein  Substrat  haben,  welches  nicht  wie  der  Körper  und  seine 
Organe  wahrnehmbar  ist,  und  dieses  nicht  wahrnehmbare, 
sondern  nur  aus  den  im  Sütram  aufgezählten  Anzeichen  er- 
schliefsbare,  immaterielle  Substrat  ist  die  Seele.    Von  den  bei 


*  Die  Anordnung  der  zwölf  Prameya's  scheint  nach  dem  Gesichts- 
punkt getroffen  zu  sein,  dafs  die  ersten  sechs  psychische  und  physische, 
die  letzten  sechs  ethische  Verhältnisse  betreffen.  Auch  läfst  sich  bemerken, 
dafs  die  zwölf  Prameya's  aus  sechs  Paaren  bestehen,  deren  Glieder  {dtman — 
^riranif  indriya — artha,  huddhi — manaSj  pravritti — dosha,  pretyäbhäva — 
phalanif  duhkham — apavarya)  zu  einander  in  Beziehung  stehen. 
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Kanada  (oben  S.  354  fg.)  aufgezählten  vierundzwanzig  Quali- 
täten besitzt  sie  vierzehn,  nämhch  5 — 9  und  16 — 24,  während 
ihr  1 — 4  und  10 — 15  abgehen. 

2.  gariram,  der  Leib. 

Sütram  I,  11:  „Der  Standort  für  Anstrengung,  für  Sinnes- 
organe und  deren  Objekte  ist  der  Leib." 

Er  ist  der  der  Seele  infolge  der  Werke  in  einer  frühem 
Geburt  zugewiesene  Sitz  des  Geniefsens  und  des  Leidens.  Er 
besteht  aus  Erde,  weil  er,  wie  diese  und  diese  aUein,  alle 
fünf  Qualitäten  (Geruch,  Geschmack,  Sichtbarkeit,  Fühlbarkeit 
und  Hörbarkeit)  besitzt.  Wenn  behauptet  wird,  dafs  er  aus 
vier  oder  fünf  Elementen  bestehe,  so  ist  das  nicht  zuzugeben, 
weil  er  dann  nicht  sichtbar  sein  würde,  da  eine  Verbindung 
von  Sichtbarem  mit  Unsichtbarem  (z.  B.  mit  Wind  oder  Äther) 
selbst  nicht  sichtbar  sein  kann.  Der  Leib  kann  aber  auch  nicht 
aus  zwei  oder  drei  Elementen  bestehen,  weil  diese  nicht  eine 
80  spontane  und  innige  (d.  h.  wohl  organische)  Verbindung 
eingehen  könnten,  wie  der  Leib  sie  ist.  Er  besteht  also  aus 
Erde  allein,  womit  nicht  ausgeschlossen  ist,  dafs  es  in  andern 
Welten  wasserartige,  feuerartige  oder  luftartige  Wesen  geben 
mag.  Fünf  Arten  organischer  Wesen  werden  unterschieden, 
indem  zu  den  vier  schon  im  Veda  vorkommenden  Arten  der 
lebendgeborenen,  eigeborenen,  schweifsgeborenen  und  keim- 
geborenen Wesen  noch  als  fünfte  Art  die  Leiber  von  Göttern 
und  Halbgöttern  hinzukommen,  welche  nicht  sexuell  erzeugt 
sind,  sondern  aus  Atomen  bestehen,  die  durch  das  adrishtam 
verbunden  und  zusammengehalten  werden. 

3.  indriya's^  die  Sinnesorgane. 

Sütram  I,  12 :  „Geruch,  Geschmack,  Gesicht,  Haut,  Gehör 
sind  die  Sinnesorgane;  [sie  stammen]  aus  den  Elementen." 

Der  letzte  Zusatz  ist  gegen  die  Sänkhya's  gerichtet,  welche 
die  Elemente  aus  psychischen  Faktoren  (dem  Ahankära  und, 
mittelbar,  der  Buddhi)  hervorgehen  lassen.  Nach  Gotama 
entstammen  sie  dem  ihnen  entsprechenden  Elemente,  der  Ge- 
ruch der  Erde,  der  Geschmack  dem  Wasser,  das  Gesicht  dem 
Feuer,  das  Gefühl  der  Luft,  das  Gehör  dem  Äther.    Wie  nach 


XL  Der  Ny&ya  des  Gotama. 


373 


Kanada  wird  auch  nach  Gotama  Gleiches  durch  Gleiches  er- 
kannt,  die  Atherschwingungen  durch  den  im  Gehörgang  weilen- 
den Äther,  das  Licht  durch  das  im  Auge  befindhche  Licht- 
element, usw.  Das  im  Auge  eingeschlossene  Lichtelement  ist 
nur  ausnahmsweise  sichtbar,  wie  bei  den  Katzen  im  Dunkeln, 
in  der  Regel  wird  es  von  dem  einströmenden  äufsern  Lichte 
überstrahlt,  wie  die  Fackel  vom  SonnenUcht.  Die  Funktionen 
der  Sinnesorgane  sind  somit  materielle  Teilchen  der  ent- 
sprechenden Elemente,  doch  gewöhnhch  nicht  wahrnehmbar, 
aber  aus  ihren  Wirkungen  erschliefsbar,  da  jede  Wirkung 
ein  Werkzeug  voraussetzt,  wie  das  Schneiden  die  Axt 

4.  atihdh,  die  Sinnesobjekte. 

Sütram  I,  13—14:  „Erde,  Wasser,  Feuer,  Luft,  Äther  sind 
die  Elemente.  -—  Geruch,  Geschmack,  Gestalt,  Gefühl  und  Ton 
als  die  Qualitäten  der  Erde  usw.  sind  ihre  [der  Sinnesorgane] 
Objekte." 

Es  findet  sich  hier  also  wieder  derselbe  Parallelismus 
zwischen  Elementen,  ihren  Quahtäten  als  Sinnesobjekten  und 
den  Sinnesorganen,  wie  wir  ihn  schon  in  der  epischen  Philo- 
sophie oben  S.  67  kennen  gelernt  haben.* 

5.  huddhi,  die  Erkenntnis. 

Sütram  I,  15:  „Buddhi,  Perzeption,  Erkenntnis  sind  der 
Sache  nach  nicht  verschieden." 

Der  Begriff  der  Buddhi  wird  also  "hier  im  allgemeinsten 
Sinne  als  die  Erkenntnis  überhaupt  gefafst.  Sie  zerfällt  in 
Innewerdung  (anuhhava)  und  Erinnerung  (smaranam).  Beide 
sind  entweder  wahr  (pramä)  oder  falsch  (apramä).  Wahre 
Innewerdung  ist  vierfach:  entsprechend  den  vier  Pramäna's 
beruht  sie  auf  pratyaJcsham  (der  wahrgenommene  Topf),  antp- 
mänum  (das  aus  dem  Rauch  erschlossene  Feuer),  upamdnam 
(der  aus  der  Ähnlichkeit  mit  dem  Ochsen  erkannte  Büffel) 
und  gahda  (die  im  Veda  veuheifsene    himmlische   SeUgkeit). 


*  An  dieser  Stelle  pflegen  spätere  Kompendien  der  Nyftya-  und  Vai^e- 
shikalehre  den  Kategorien  des  GK)tama  die  sechs  Pad&rtha's  des  Kan&da 
einzuverleiben. 
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Die  falsche  Innewerdung  ist  dreifach:  Zweifel,  Annahmen,  die 
zu  falschen  Folgerungen  führen,  und  Irrtum.  Auch  die  Er- 
innerung ist  wahr  oder  falsch,  ersteres  zumeist  im  Wachen, 
letzteres  im  Traum. 

6.  manas,  das  Innenorgan. 

Sütram  I,  16:  „Dafs  die  Erkenntnisse  nicht  gleichzeitig 
entstehen  können,  ist  ein  Anzeichen  des  Manas." 

Das  Manas  ist  somit  nicht  wahrnehmbar,  sondern  wird 
erschlossen  aus  der  Tatsache,  dafs  zwei  Sinneseindrücke  nicht 
zugleich,  sondern  nur  nacheinander  wahrnehmbar  sind,  mit- 
hin auf  einen  Vermittler  (oben  S.  352)  schliefsen  lassen,  der 
sie  der  Seele  zuführt;  femer  auch  daraus,  dafs  die  Wahr- 
nehmungen von  Lust  und  Schmerz  nicht  aus  den  Sinnes- 
organen entspringen,  also  einen  von  ihnen  verschiedenen 
Träger  voraussetzen.  Das  Manas  ist  das  notwendige  Mittel- 
ghed  zwischen  Seele  und  Körper,  und  von  beiden  verschieden. 
Es  ist  nicht  vergänglich  wie  der  Körper,  sondern  ewig  wie 
die  Seele,  aber  nicht,  wie  diese,  unendlich,  weil  seine  Wahr- 
nehmungen nicht  allbefassend,  sondern  räumlich  und  zeitlich 
beschränkt  sind.  Das  Manas  ist  als  eines  und  individuell 
verschieden  in  jedem  wahrnehmenden  Wesen  vorhanden  und 
von  atomartiger  Kleinheit.  Seine  Qualitäten  sind  im  Nyäya 
dieselben  wie  die  oben  S.  352  beim  VaiQeshikam  aufgezählten. 

7.  pravritti,  Betätigung. 

Sütram  I,  17:  „Betätigung  ist  das  Angreifen  mit  Wort, 
Verstand  und  Leib." 

Auch  hier  begegnen  wir  der  in  der  indischen  wie  in  der 
iranischen  und  christlichen  Welt  üblichen  Trias  von  Gedanken, 
Worten  und  Werken.  Die  pravritti  entspringt  aus  den  so- 
gleich zu  besprechenden  doshäh  und  ist  die  Ursache  von 
Gutem  und  Bösem.  Gut  ist  eine  Handlung,  weil  sie  geboten 
ist,  nicht  umgekehrt,  böse,  weil  sie  verboten  ist  (also  auch 
hier  keine  perseitas  hont). 

8.  doshäh,  Fehler. 
Sütram  I,  18:  „Die  Fehler  haben  als  Merkmal  das  Ver- 
anlassen der  Tätigkeit." 
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Sie  sind  also  die  Charaktereigenschaften,  die  sich  in  den 
Handlungen  betätigen,  und  zerfallen  in  Liebe,  Hafs  und  Wahn 
(moha).  Dunkel  blickt  hier  das  Bewufstsein  durch,  dafs  alles 
menschUche  Wollen  in  der  Sünde,  alles  menschliche  Erkennen 
in  einer  Illusion  (mäyä)  wurzelt. 

9.  pretya-hhäva,  der  Zustand  nach  dem  Tode. 

Sütram  I,  19:  „Der  Zustand  nach  dem  Tode  ist  das 
Wiedergebor  en  wer  den . " 

Unter  „Wiedergeboren werden"  (punar-utpatti)  ist  nach 
dem  Scholiasten  das  Immer  wiedergeborenwerden  zu  verstehen, 
vermöge  dessen  die  Seele  aus  einem  Leibe  in  den  andern 
wandert,  in  jedem  die  Vergeltung  für  die  Werke  des  vorher- 
gehenden Daseins  empfängt,  und  dieses  von  Ewigkeit  her 
und,  sofern  nicht  die  Erkenntnis  und  aus  ihr  die  Erlösung 
erfolgt,  in  Ewigkeit  hinein. 

10.  phalani,  die  Frucht. 

Sütram  I,  20 :  „Der  durch  Tätigkeit  und  [mittelbar]  durch 
Fehler  erzeugte  Zweck  heifst  die  Frucht." 

Sie  besteht  in  einer  abermahgen  Verbindung  der  Seele 
mit  Leib,  Manas  und  Sinnesorganen,  so  dafs  jeder  Lebenslauf 
die  notwendige  Frucht  der  aus  den  Charakterfehlern  hervor- 
gehenden Tätigkeit  eines  frühern  Daseins  ist. 

11.  duhJcham,  der  Schmerz. 

Sütram  1, 21 :  „Die  Hemmung  als  Merkmal  hat  der  Schmerz." 
Hierin  liegt  die  richtige  Erkenntnis,  dafs  aller  Schmerz 
nur  ein  gehemmtes  Wollen,  ein  durch  äufsere  Einwirkung  er- 
zwungenes Nichtwollen  ist.  Diese  Hemmung  hängt  jedem 
Dasein  unvermeidhch  an.  „Wo  die  Geburt  besteht,  da  besteht 
der  Schmerz",  wie  Vätsyäyana  zu  I,  2  p.  8  bemerkt.  „Wenn 
nun  einer  sieht,  wie  alles  von  Schmerz  durchdnmgen  ist,  wenn 
er  diesen  als  einen  mächtigen  Herrscher  erkennt,  dem  er  ent- 
rinnen möchte,  und  bemerkt,  welche  Rolle  der  Schmerz  im 
Dasein  spielt,  so  wird  er  desselben  überdrüssig,  und  über- 
drüssig geworden  entsagt  er,  und  entsagend  wird  er  erlöst', 
(Vätsyäyana  zu  I,  21  p.  22).     Hier  besteht  also  die  Erlösung 
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nicht  in  der  Erkenntnis  der  Welt  als  Illusion,  wie  im  Vedänta, 
sondern  sie  ist  eine  Flucht  vor  den  Leiden  des  Daseins,  wie 
im  Sänkhyam  und  Buddhismus. 

12.  apavarga,  die  Erlösung. 

Sütram  I,  22:  „Die  unendliche  Befreiung  von  ihm  (dem 
Schmerz)  ist  die  Erlösung." 

Sie  ist  also  nicht  eine  positive  Lust,  sondern  hlofs  eine 
Befreiung  vom  Leiden,  wie  denn  auch  alle  die  Namen  mohsha, 
apavarga,  nihgreyasam  im  Grunde  negativ  sind  und  nicht  eine 
Loskaufung,  dTroXuTpoaic,  i$aYopa(j[x6c,  redemptio  im  christlichen 
Sinne,  sondern  eine  blofse  Befreiung  bedeuten.     „Die  unend- 
liche Befreiung  von  jenem  Schmerze  und  von  der  Geburt  heifst 
die  Erlösung.    Sie  besteht  darin,  dafs  die  schon  angenommene 
Geburt  aufgegeben   und  eine  andere  nicht  mehr  weiter  an- 
genommen wird.    Diesen  endlosen  Zustand  bezeichnen  als  die 
Erlösung  die,  welche  der  Erlösung  kundig  sind.     Dieser  von 
Furcht,  Alter  und  Tod  freie  Zustand  heifst  die  Erlangung  des 
Friedens  in  Brahman.     Einige  glauben,  dafs  die  dem  Ätman, 
ebenso  wie  die  Gröfse,  wesentlich  eigene  Lust  in  der  Er- 
lösung zur  Offenbarung  komme,  und  dafs  infolge  ihres  Offenbar- 
werdens der  Erlöste  in  einem  Zustande  unendlicher  Lust  sich 
befinde.     Diese  Meinung  ist  unzulässig,  weil  kein  Beweis  für 
dieselbe  geführt  werden  kann.     Denn  keine  Wahrnehmung, 
keine  Folgerung,  kein  Schriftwort  spricht  dafür,  dafs  die  dem 
Ätman,  ähnlich  wie  die  Gröfse,  wesentlich  eigene  Lust  in  der 
Erlösung  zur  Offenbarung  komme  .  .  .    Wenn   daher  jemand 
in  der  Hoffnung,  dafs  in  der  Erlösung  eine  ewige  Lust  offen- 
bar werde,  aus  Neigung  zu  dieser  ewigen  Lust  nach  der  Er- 
lösung trachtet,  so  erlangt  er  die  Erlösung  nicht  und  kann 
sie  nicht  erlangen,  weil  jede  Neigung  sich  als  eine  Bindung 
erweist,  wo  aber  Bindung  vorhanden  ist,  ein  Erlöster  nicht 
möglich  ist."    (Vätsyäyana  zu  I,  22,  p.  22—25.) 

in.  samgaguy  der  Zweifel. 

Sütram  I,  23:  „Die  infolge  des  Zutreffens  gleichartiger  und 
verschiedener  Bestimmungen  (1),  infolge  des  Widerspruchs  (2) 
und    infolge    des   Nichtfeststehens    der   Perzeption   (3  a)    und 


Nichtperzeption  (3  b)  auf  den  Unterschied  gerichtete  Prüfung 
ist  der  Zweifel." 

Der  Kommentar  erläutert  die  drei  Arten  des  Zweifels 
durch  folgende  Beispiele :  1.  Auf  einen  Mann  und  einen  Baum- 
stanmi  treffen  teils  gleichartige  und  teils  verschiedene  Be- 
stimmungen zu.  Die  Prüfimg,  ob  ein  entfernter  Gegenstand 
ein  Mensch  oder  Baumstamm  ist,  angestellt  mit  Berück- 
sichtigung der  beide  unterscheidenden  Merkmale,  heifst  Zweifel. 
2.  Die  einen  sagen,  es  gibt  eine  Seele,  die  andern,  es  gibt 
keine.  Die  Prüfung  dieses  Widerspruches  ist  der  Zweifel. 
3  a.  Ich  perzipiere  etwas  in  der  Ferne,  aber  es  steht  nicht  fest, 
ob  es  ein  Gewässer  oder  eine  Fata  Morgana  ist.  3b.  Ich  will 
bauen  und  mich  vorher  davon  überzeugen,  dafs  kein  Grund- 
wasser vorhanden  ist;  diese  Prüfung  heifst  der  Zweifel. 

Sollte  unsere  Ansicht,  dafs  der  Nyäya  ursprüngHch  nur 
ein  Kanon  der  Logik  und  Eristik  war,  sich  bewähren,  so 
würde  die  Kategorie  des  Zweifels  nur  die  Aufstellung  zweier 
kontradiktorisch  entgegenstehender  Behauptungen  sein,  von 
welcher  jeder  Redestreit  ausgeht  und  wie  sie  im  zweiten  der 
genannten  Fälle  vorUegt ;  mit  der  Zeit  aber  wäre  die  Kategorie 
auf  den  Zweifel  im  aUgemeinen  ausgedehnt  worden.  In  der- 
selben Weise  wären  die  folgenden  Kategorien,  pragqjanam, 
das  Motiv  des  Widerspruches,  drishtdnta,  das  Beispiel,  an 
dem  sich  die  Streitenden  vorher  orientieren,  und  siddhänta, 
der  zu  erweisende  Satz,  aus  dieser  ursprünglichen,  engem 
Bedeutung  mit  der  Zeit  zu  einer  allgemeinern  erweitert  worden. 

rV.  pnayqjanam,  das  Motiv. 

Sütram  I,  24:  „Die  Sache,  welche  sich  vornehmend  man 
handelt,  heifst  Motiv." 

Es  ist  also  der  zum  Handeln  treibende  und  dieses  be- 
stimmende Zweck.,  mag  er  nun  auf  die  Erlangung  von  Lust 
oder  die  Vermeidung  von  Unlust  gerichtet  sein.  Die  Stellung 
dieser  Kategorie  und  ihr  Zusammenhang  mit  den  vorher- 
gehenden und  nachfolgenden  würde  bei  dieser  allgemeinen 
Fassung  des  Begriffes  unerklärlich  bleiben. 


s  I 
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V.  drishtänia,  der  Mustersatz. 

Sütram  I,  25:  „Die  Sache,  in  welcher  unter  Volk  und 
Gelehrten  Übereinstimmung  besteht,  heifst  Mustersatz." 

Er  ist  positiv  oder  negativ,  positiv  z.  B.,  wenn  aus  dem 
Rauch  in  der  Küche  auf  das  Vorhandensein  von  Feuer  ge- 
schlössen  wird,  negativ,  wenn  aus  der  allgemeinen  Über- 
zeugung, dafs  im  W^asser  kein  Feuer  ist,  gefolgert  wird,  dafs 
die  Dünste  über  dem  See  nicht  vom  Feuer  herrühren.  Im 
Syllogismus,  dessen  Gheder  durch  diese  und  die  folgende 
Kategorie  vorbereitet  werden,  erscheint  der  drishtänta  als 
udäharanam,  die  von  einem  anerkannten  Beispiel  begleitete, 
beiden  Streitenden  gemeinsame  Voraussetzung. 

VI.  siddhänta,  der  Lehrsatz. 

Siddhdnta,  eigentlich  der  erwiesene  Satz,  dann  der  als 
erwiesen  vorgestellte  Satz,  geht  schliefslich  zu  der  Bedeutung 
über  „der  zu  erweisende  Satz,  die  Behauptung",  welche  im 
folgenden  Padärtha  als  erstes  und  fünftes  GHed  (praiijnä  und 
nigamanam)  des  Syllogismus  erscheint.  Auf  diesen  vorbereitend 
wurden  seine  beiden  wichtigsten  Bestandteile,  drishtänta^  die 
Voraussetzung,  im  vorhergehenden,  und  siddhänta^  die  Be- 
hauptung, in  den  nächstfolgenden  Sütra's  I,  26 — 31  besprochen. 

Sütram  I,  26 — 27:  „Die  Behauptung  (siddhänta)  ist  die 
Aufstellung  der  Lehrmeinung,  des  Themas,  der  Annahme,  — 
denn  zu  unterscheiden  sind  die  Aufstellung  der  allgemeinen 
Lehrmeinung  (1),  der  besondern  Lehrmeinung  (2),  des  The- 
mas (3),  der  Annahme  (4)." 

Diese  vierfache  Bedeutung  des  Wortes  siddhänta  nötigte 
uns,  dasselbe  ganz  allgemein  als  Lehrsatz  zu  übersetzen.  Auch 
hier  bemerken  wir,  wie  die  Kategorie,  abweichend  von  dem 
ursprünglichen  Plane  des  Lehrsystems,  von  der  engem  Be- 
deutung („Behauptung")  in  dem  Streben  nach  Vollständigkeit 
zu  der  ganz  allgemeinen  Bedeutung  „Lehrsatz"  abgeblafst  ist. 
Dementsprechend  werden  ihr  vier  Arten  von  Sätzen  sub- 
sumiert : 

1.  Sütram  I,  28:  „Ein  in  allen  Lehrsystemen  imwider- 
sprochen    geltender,    in    dem    eigenen    Systeme    aufgestellter 
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Satz    ist    eine    allgemeine    Lehrmeinung    (sarvatantra- sid- 
dhänta),^'' 

Diese  Art  gibt  zu  Zweifeln  und  Widerlegungen  keine  Ver- 
anlassung. 

2.  Sütram  I,  29:  „Das  von  verwandten  Systemen  An- 
genommene, von  andern  Systemen  nicht  Angenommene  ist  eine 
besondere  Lehrmeinung  (pratitantra-siddhänta)J''' 

Als  Beispiel  führt  der  Kommentator  eine  Anzahl  von  Lehr- 
sätzen des  Sänkhyam  und  Yoga  an. 

3.  Sütram  I,  30:  „Bei  dessen  Nachweis  ein  anderes  Vor- 
naben erwiesen  ist,  das  ist  die  Behauptung  des  Themas 
(adhiharana-siddhänta)J''' 

Als  Beispiel  gibt  Vätsyäyana:  „So  wird  der  über  Leib 
und  Sinnesorgane  hinausreichende,  erkennende  Geist  (jndtri) 
daraus  erwiesen,  dafs  wir  imstande  sind,  eine  und  dieselbe 
Sache  durch  das  Gesicht  und  das  Gefühl  aufzufassen."  Sonach 
ist  in  diesem  Falle  siddhänta  nicht  die  blofse  Behauptung, 
sondern  die  schon  von  der  Begründung  begleitete  Behauptung. 

4.  Sütram  I,  31:  „Wenn  ein  Ungeprüftes  angenommen 
wird,  um  seine  nähern  Bestimmungen  zu  prüfen,  so  ist  das 
der  Siddhänta  der  Annahme  (ahhyupagamor siddhänta),*"^ 

Vätsyäyana  bemerkt  dazu:  „Dieselbe  kann  sowohl  auf- 
gestellt werden,  um  etwas  zu  erforschen,  was  sich  aus  der 
eigenen  Meinung  weiter  ergibt,  als  auch,  weil  man  eine  fremde 
Meinung  verwirft."  Diese  Art  entspricht  also  dem  Versuchs- 
schlufs,  l7ct.xe^p'ifj[i,a,  des  Aristoteles. 


VII.  avayavdh,  die  Glieder  [des  Syllogismus]. 

Nach  vorausgreifender  Besprechung  der  wichtigsten  Be- 
standteile der  Beweisführung,  der  Voraussetzung  (drishtänta) 
und  Behauptung  (siddhänta),  folgt  nunmehr  die  vollständige 
Theorie  des  Syllogismus  (nyäya)  oder,  wie  er  gewöhnUch  ge- 
nannt wird,  der  [fünf]  avayaväh,  Glieder,  aus  welchen  er  besteht» 
Er  ist  seinem  eigentüchen  Wesen  nach  eine  Verknüpfung  von 
drishtänta  und  siddhänta  mittels  des  anumänam.  welches  zum 
Syllogismus  wird,  wenn  ich  das  durch  anumänam,  Folgerung, 
für  mich  Erkannte  zur  Belehrung  oder  Widerlegung  anderer 
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deutlich  auseinanderbreite  und  seinen  einzelnen  Bestandteilen 
nach  aufzeige.  So  entstehen  die  fünf  Glieder,  avayavdh,  des 
indischen  Syllogismus,  deren  Namen,  von  dem  üblichen  Schul- 
beispiel begleitet,  folgende  sind: 

1.  pratijnd,  Behauptung.     (Auf  dem  Hügel  ist  Feuer.) 

2.  hetu,  Grund.     (Denn  auf  dem  Hügel  ist  Rauch.) 

3.  udäharanam,  Mustersatz,  Beispiel.  (Wo  Rauch  ist,  da 
ist  Feuer,  z.  B.  auf  dem  Küchenherd.) 

4.  upanaya,  Anwendung.     (Auf  dem  Hügel  ist  Rauch.) 

5.  nigamanam,  Schlufs.  (Folglich  ist  auf  dem  Hügel  Feuer, 
imd  der  nach  einer  Herberge  sich  umsehende  Wanderer  ist 
nicht  betrogen,  wenn  er  aus  dem  von  einem  fernen  Hügel 
aufsteigenden  Rauche  schliefst,  dafs  auf  ihm.  Feuer,  mithin 
Menschen  anzutreffen  sein  werden.) 

Im  Gegensatze  zum  aristotelischen  Syllogismus  hat  der 
indische  fünf  Glieder,  von  denen  das  dritte  dem  Obersatz,  das 
vierte  und  zweite  dem  Untersatz,  das  fünfte  und  erste  dem 
Schlufs  entsprechen.  Es  ist  das  allgemein  menschliche,  in 
der  Natur  des  Denkens  begründete  Schlufsverfahren,  welches 
(ohne  dafs  eine  Abhängigkeit  anzunehmen  wäre)  in  der 
griechischen  Philosophie  drei  Glieder,  in  der  indischen  fünf 
aufweist,  welche  letzteren  dadurch  entstehen,  dafs  der  Schlufs  (5) 
als  die  Behauptung  (1)  und  der  Untersatz  (4)  als  ihre  Be- 
gründung (2)  vorgreifend  vorangestellt  werden.  Gelegentlich 
beschränkt  sich  auch  die  indische  Syllogistik  auf  drei  GUeder, 
sei  es  die  drei  letzten  oder  die  drei  ersten.  Erhebhcher  ist 
die  Verschiedenheit  zwischen  der  abendländischen  propositio 
major,  welche  in  einer  zwei  Begriffe  zu  einem  Urteil  ver- 
bindenden Subsumption,  und  dem  indischen  udäharanam, 
welches  in  einer  von  einem  Beispiel  begleiteten  vydpti  (oben 
S.  367  fg.)  besteht.  Dem  Subjekte  des  Obersatzes  entspricht  das 
vyäpyam,  dem  Prädikate  das  vydpakam.  Auch  der  Inder  imter- 
scheidet  bejahende  Obersätze  (anvaya-vyäpU),  deren  Konversion 
nur  per  accidens  durch  Beifügung  eines  upädhi  (einer  ein- 
schränkenden Bedingung)  gestattet  ist,  und  verneinende  Ober- 
sätze (vyatireka-vyäpti),  bei  der  die  conversio  simplex  zulässig 
ist.  Im  übrigen  konnte  die  Theorie  der  vydpti  nicht  zur  Fein- 
heit der  abendländischen  Syllogistik  mit  ihren  drei  oder  vier 
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Figuren  und  neunzehn  Modis  durchgebildet  werden,  auch 
schützte  sie  nicht  in  dem  Mafse  wie  diese  letztere  vor  Para- 
logismen  und  Sophismen,  wovon  uns  in  Madhava's  Darstellung 
der  heterodoxen  Systeme,  wie  z.  B.  bei  den  Cärväka's  (oben 
S.  199  fg.),  mehrfach  Beispiele  begegnet  sind. 

Wir  lassen  die  auf  den  Schlufs  bezüghchen  Sütra's  1, 32 — 39 
folgen,  in  welchen  nach  dem  Gesagten  alles  verständlich 
sein  wird. 

32.  Behauptung,  Grund,  Obersatz,  Untersatz,  Schlufs  sind 
die  GUeder  [des  Syllogismus]  (pratijnärhetu-uddJiaranorupanaya- 
nigamandni  avayavdh), 

33.,  Die  Behauptung  (pratijnd)  ist  die  Darlegung  des  zu 
Beweisenden  (sddhyam), 

34.  Der  Grund  (hetu)  ist  das  Erbringen  (sddhanam)  des 
zu  Beweisenden  (sddhyam)  wegen  seiner  Wesensgleichheit  mit 
dem  Obersatze  (uddharanam),  35.  Ebenso  [bei  einer  negativen 
Pränüsse]  wegen  seiner  Wesensverschiedenheit. 

36.  Der  wegen  Bestimmungsgleichheit  [P]  mit  dem  Beweis- 
Objekt  [S]  dessen  Bestimmung  [P]  als  Sein  [Prädikat]  habende 
Mustersatz  (drishtdnta)  ist  der  Obersatz  (uddharanam).  37.  Oder 
[bei  negativem  Schlufs]  der  wegen  des  Gegensatzes  zu  ihm 
[dem  Beweisobjekte,  S]  entgegengesetzte  [Mustersatz  heifst 
uddJiaranam]. 

38.  Die  auf  den  Obersatz  bezügUche  Subsumption  (upa-- 
samhdra)  des  Beweisobjektes  [S]  mit  einem  „Es  ist  so"  oder 
„Es  ist  nicht  so"  heifst  Untersatz  (upanaya). 

39.  Der  Schlufs  (nigamanam)  ist  eine  nut  Bezugnahme 
auf  den  Grund  (hetu)  stattfindende  Wiederholung  der  Be- 
hauptung (pratijnd). 


Vin.  tarha,  Überlegung,  Widerlegung. 

Sütram  I,  40 :  „Die  Erwägung  (üha),  welche  in  einer  Sache 
von  unbekannter  Wesenheit  daraus,  dafs  ein  Grund  für  sie 
vorhanden  ist,  zum  Zwecke  der  Erkenntnis  der  Wahrheit  an- 
gestellt  wird,  heifst  die  Überlegung  (tarJca).^*^ 

Beispiel:  Ich  überlege  die  beiden  Möghchkeiten,  ob  auf 
dem  Hügel  Feuer  ist  oder  nicht,  und  entscheide  mich  für  die 
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erstere,  weil  „ein  Grund  für  sie  vorhanden  ist",  weil  nämlich 
von  dem  Hügel  Rauch  aufsteigt,  welches  ohne  Feuer  unmög- 
lich sein   würde.     Vätsyäyana  erklärt   das  Sütram  wie  folgt: 
„In  einer  Sache,   deren  Wesenheit  unhekannt  ist,  stellt  sich 
zunächst  die  Forschung  ein  mit  dem  Wunsche,  die  Sache  zu 
erkennen.     Hierbei  kann  man  die  an  dem  zu  erforschenden 
Objekte  möglichen  kontradiktorischen  Bestimmungen  für  sich 
abgesondert  prüfen,  und,  indem  man  an  der  Hand  der  Frage, 
ob  es  sich  so  oder  nicht  so  verhalte,  die  beiden  entgegen- 
stehenden Bestimmungen  prüft,    so  hält  man  die    eine   von 
ihnen  fest,  weil  ein  Grund  für  sie  vorhanden  ist,  d.  h.  weil 
auf  sie  ein  Grund,  ein  Erkenntnisgrund,  eine  Ursache,  .als  auf 
seine  Folgerung  hinführt,  und  aus  diesem  Vorhandensein  eines 
Grundes  schliefst  man  dann,  dafs  die  eine  Bestimmung  imd 
nicht  die  andere  Gültigkeit  hat."    Colebrooke  bemerkt:  „It  is 
not  to  be  confounded  with  doubt  (sam^aya)^  to  which   there 
are  two  sides;  but  to  this  there  is  but  one."    Dem  scheint 
unser  Kommentator  zu  widersprechen,  wenn  er  von  zwei  kontra- 
diktorischen Bestimmungen   (vyähatau  dharmati)   redet.     Der 
Unterschied  von  samgaya  (dem  dritten  Padärtha)  dürfte  viel- 
mehr darin  liegen,   dafs  dort  der  Widerspruch  nur  erhoben 
wurde,  hier  aber  dadurch  zum  Austrage  kommt,  dafs  ich  die 
•eine  Möglichkeit  als  unzulässig  erkenne.     Wurde  diese  Mög- 
lichkeit von  einem  Gegner  behauptet,  so  wird  der  Nachweis 
ihrer  Unzulässigkeit  zur  deductio  ad  absurdum^  für  welche  Cole- 
brooke auf  Grund  seiner  Quellen  den  tarha  erklärt,  während 
imser  Sütram  nur  von  einer  Erwägung  (üha)  redet,  die  man 
bei  sich  selbst  anstellt.     Die  Stellung  dieser  Kategorie  nach 
aDen  vorhergegangenen  ist  bei  der  Fassung  des  Sütram  nicht 
recht  verständlich  und  würde  vielmehr,  als  Gegenstück  zum 
Syllogismus,    ihre   Auffassung    als   deductio  ad  absurdum  be- 
lustigen. 

IX.  nirnaya,  die  Entscheidung. 

Sütram  I,  41 :  „Die  nach  Prüfung,  auf  Grund  der  Behaup- 
tung imd  Gegenbehauptung,  erfolgende  Festsetzung  der  Sache 
ist  die  Entscheidung  (nirnaya).^^ 

In  dieser  Kategorie  findet  der  mit  samgaya^  dem  Zweifel, 
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anhebende  Prozefs,  nachdem  durch  drishtänta,  siddhdnta  und 
avayava  die  eigene  Meinung  erhärtet  imd  durch  tarJca  die 
gegnerische  Meinung  gestürzt  ist,  sein  Ende  durch  nirnaya^ 
die  von  der  Vernunft  diktierte  richterliche  Entscheidung. 

Die  folgenden  sieben  Kategorien,  welche  sich  von  den 
neun  ersten  auch  dadurch  abheben,  dafs  sie  in  einem  be- 
sondem  Ähnikam,  dem  zweiten  des  ersten  Buches,  zusammen- 
gefafst  sind,  werfen  gleichsam  einen  Rückblick  auf  den  geführten 
Redekampf,  indem  sie  die  dabei  gebrauchten,  erlaubten  imd 
unerlaubten  Mittel  einer  Prüfung  unterziehen. 

X.  väda^  die  Diskussion. 

Sütram  I,  42:  „Die  mit  Erkenntnisnormen  und  Überlegung 
Beweis  und  Angriff  führende,  eine  positive  Behauptung  nicht 
ausschliefsende,  durch  die  fünf  Güeder  bewirkte  Befassung 
von  Thesis  und  Antithesis  ist  die  Diskussion." 

Sie  ist  also  das  ernste  wissenschaftliche  Zwiegespräch,  wie 
es  zur  Ermittelung  der  Wahrheit  unter  Anwendung  aller  bis- 
her erörterten  Mittel  zwischen  zwei  Wahrheit  Suchenden,  etwa 
dem  Lehrer  und  seinem  Schüler,  geführt  zu  werden  pflegt. 

XI.  jalpa,  die  Disputation. 

Sütram  I,  43:  „Der  zwar  wie  gesagt  vorgehende,  aber 
mit  Verdrehung  (chala),  Albernheit  (jdti)  und.  Abbruchsgrund 
(nigraha-sthdnam)  als  Beweismitteln  geführte  Angriff  ist  die 
Disputation. 

Beim  jdlpa,  für  den  wir  keine  recht  passende  Verdeutschung 
finden,  ist  der  Zweck  nicht  mehr  die  Ermittelung  der  Wahr- 
heit, sondern  das  Rechtbehalten  um  jeden  Preis,  selbst  unter 
Verwendung  der  weiterhin  zu  besprechenden  unerlaubten  Mittel. 

Xn.  vitandä.  die  Schikane. 

Sütram  I,  44 :  „Ebendieselbe  [die  Disputation,  jdlpa],  wenn 
ohne  die  Aufstellung  einer  Gegenbehauptung  [geführt],  ist  die 
Schikane."  ** 

*  Sie  unterscheidet  sich  also  vJm  jalpa  nur  dadurch,  dafs 
der  Gegner  die  genannten  unerlaubten  Mittel  nicht  benutzt. 
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um  eine  eigene  Behauptung  zu  verfechten,  sondern  nur  um 
dem  Mitunterredner  Verlegenheiten  zu  bereiten. 

Xni.  häu-ähhäsa,  der  Scheingrund. 

Sütram  1,45:  „Die  Scheingründe  sind  1.  der  ausnahme- 
hafte, 2.  der  widersprechende,  3.  der  themagleiche,  4.  der 
einem  noch  zu  Beweisenden  gleiche,  5.  der  zeitüberschreitende." 

1.  Der  ausnahmehafte  (savyahhicära), 
Sütram  I,  46:  „Der  ausnahmehafte  ist  der  nicht  für  eine 
Seite  allein  gültige." 

Wenn  die  Behauptung :  der  Ton  ist  ewig,  damit  begründet 
wird,  dafs  der  Ton  nicht  körperhch,  alles  NichtkörperUche 
aber  ewig  sei,  so  ist  dies  ein  Scheingrund,  und  zwar  ein  aus- 
nahmehafter,  weil  z.  B.  die  Buddhi  imkörperlich  imd  doch 
nicht  ewig  ist.  Oder:  Wollte  jemand  den  Satz:  der  Topf  ist 
vergänglich,  damit  begründen,  dafs  alles  Körperhche  vergäng- 
lich ist,  so  wäre  dies  ein  Scheingrund,  und  zwar  ein  aus- 
nahmehafter,  da  z.  B.  die  Atome  körperlich  und  doch  ewig  sind. 

2.  Der  widersprechende  (viruddha). 

Sütram  I,  47 :  „Der  widersprechende  ist  der,  welcher  mit 
der  von  ihm  selbst  angenommenen  Behauptung  im  Wider- 
spruch steht." 

Dafs  jemand  im  Verlaufe  der  Argumentation  sich  mit  dem 
in  Widerspruch  setzt,  was  er  selbst  vorher  behauptet  hat,  ist 
vollkommen  verständlich;  nicht  so  das  von  Vätsyäyana  an- 
geführte Beispiel,  dessen  Sinn  folgender  zu  sein  scheint:  Ich 
gebe  zu,  dafs  der  Mensch  nicht  ewig  ist,  dafs  er  sterben  mufs. 
Sterben  aber  ist  das  Heraustreten  aus  dem  Bereich  des  Nicht- 
ewigen in  den  des  Ewigen.  Somit  ist  der  Mensch  ewig.  Der 
dafür  angegebene  Grund  ist  ein  Scheingrund,  weil  er  mit  dem> 
was  ich  vorher  zugegeben  habe,  in  Widerspruch  steht. 

3.  Der  themagleiche  (prakaranasama). 

Sütram  I,  48 :  „Der  themagleiche,  wenn  das,  von  welchem 
die  Überdenkung  des  Themas  ausging,  als  Resultat  'er- 
wiesen wird." 


XI.   Der  Nyäya  des  Gotama. 


385 


Um  zu  beweisen,  dafs  der  Ton  nicht  ewig  ist,  gehe  ich 
aus  von  der  Wahrnehmung,  dafs  jeder  Ton  vergeht,  zeige 
dann  weiter,  dafs  alles,  was  vergeht,  nicht  ewig  sein  kann, 
folglich  auch  der  Ton  nicht  ewig  ist.  Sonach  würde  diese 
Form,  wenn  wir  das  Sütram  recht  verstehen,  unserm  circidus 
in  demonstrando  entsprechen. 

4.  Der  dem  noch  zu  Beweisenden  gleiche  (sädhyasama), 

Sütram  I,  49:  „Der  von  dem  zu  Beweisenden  nicht  ver- 
schiedene [d.  h.  ebenso  wie  dieses  noch  des  Beweises  be- 
dürftige Grund]  heifst,  weil  auch  er  erst  noch  zu  beweisen 
war,  der  dem  zu  Beweisenden  gleiche." 

Was  seinen  Ort  ändert  (zuerst  an  dem  einen  Orte  und 
dann  nicht  mehr  an  diesem,  sondern  an  einem  andern  ist), 
wie  z.  B.  der  Mensch,  ist  eine  Substanz.  Nun  ändert  der 
Schatten  seinen  Ort ;  folglich  ist  er  eine  Substanz.  Hier  gehe 
ich  von  einem  Satze  aus,  welcher  selbst  noch  erst  zu  beweisen 
gewesen  wäre.  Diese  Form  entspricht  sonach  unserer  petitio 
principii. 

5.  Der  zeitüberschreitende  (kdlätita). 

Sütram  I,  50:  „Der  zeitüberschreitende  ist  der  mit  Über- 
schreitung der  Zeit  geltend  gemachte." 

Nach  den  Worten  des  Sütram  könnte  hier  die  falsche 
Verallgemeinenmg  gemeint  sein,  welche  das,  was  nur  von 
einer  besti  mten  Zeit  gilt,  auch  auf  andere  oder  alle  Zeiten 
ausdehnt.  Ä.uf  eine  andere  Auffassung  würde  das  Beispiel 
bei  Vätsyäyana  führen.  Was  durch  eine  Verbindimg  wahr- 
nehmbar gemacht  wird,  wie  der  Topf  durch  die  Verbindung 
mit  dem  SonnenUcht,  das  mufs  schon  vor  dieser  Verbindung 
vorhanden  gewesen  sein.  Der  Ton  wird  durch  die  Ver- 
bindung des  Schlägels  mit  der  Trommel  wahrnehmbar  ge- 
macht, mufs  also  schon  vorher  (als  ewig)  vorhanden  gewesen 
sein.  Hier  wird  die  Zeit  überschritten  (die  zeitUche  Ein- 
schränkung vernachlässigt),  sofern,  was  von  Gleichzeitigem 
(der  Sichtbarkeit  des  Topfes  und  seiner  Wahrnehmung)  gilt, 
auch  auf  zeitlich  Auseinanderliegendes  (die  den  Baum  trefltende 
Axt  und   die  Wahrnehmung  des  Schalles   durch  den  Fem- 
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stehenden)  übertragen  wird.  Die  Sichtbarkeit  des  Topfes  war 
schon  vorhanden,  ehe  ich  ihn  sah,  nicht  aber  die  Hörbarkeit 
der  Axthiebe,  da  sie  ja  erst  eintritt,  nachdem  diese  schon 
der  Vergangenheit  angehört. 

XrV.  chalam^  die  Verdrehung. 

Sütram  I,  51 :  „Umsturz  der  Behauptung  mittels  Umsturz 
des  Sinnes  heifst  Verdrehimg." 

Sütram  1, 52 :  „Dieselbe  ist  dreifach,  Wortverdrehung,  Ver- 
drehung durch  Verallgemeinerung  und  Ausdrucksverdrehung." 

1.  Die  Wortverdrehimg  (vak-chcHam), 

Sütram  I,  53:  „Die  Wortverdrehung  besteht  darin,  dafe 
bei  einem  unbestimmt  ausgedrückten  Sinne  ein  von  der  Ab- 
sicht des  Redenden  verschiedener  Sinn  untergeschoben  wird" 
(Sophisma  amphiboliae) ^  z.  B.  wenn  der  Satz:  Der  Knabe  hat 
einen  neuen  Rock  an,  wegen  der  Gleichheit  von  nava  (neu) 
und  wa^aw,  in  Kompositionen  nava-  (neim),  dahin  verstanden 
wird,  dafs  der  Knabe  neun  Röcke  anhat 

2.  Die  Verdrehung  durch  Verallgemeinerung  (sämänyorchalam). 

Sütram  I,  54:  „Die  Verdrehung  durch  VeraUgeraeinerung 
besteht  darin,  dafs  einem  richtigen  Sinne  durch  Anwendung 
einer  zu  grofsen  Allgemeinheit  ein  unrichtiger  Sinn  unter- 
geschoben wird"  (Sophisma  ficiae  universalitatis).  Wie,  wenn 
die  Behauptung,  dafs  ein  bestimmter  Brahmane  mit  Wissen- 
schaft und  gutem  Wandel  begabt  sei,  vom  Gegner  auf  alle 
Brahmanen,  auch  die  der  brahmanischen  Lebensordnung  nicht 
unterstehenden  Vrätyd's  (Freibrahmanen)  ausgedehnt  oder  die 
Bemerkung,  dafs  dieses  Feld  manche  Jahre  Reis  hervorbringe, 
dahin  verstanden  wird,  dafs  auf  ihm  alle  Jahre  Reis  gezogen 
werde. 

3.  Die  Ausdrucksverdrehung  (upacära-chälam), 

Sütram  I,  55 :  „Die  mit  Berufung  auf  eine  vorgenommene 
Mifsdeutung  einer  Bestimmung  stattfindende  Leugnung  der 
Reahtät  der  Sache  ist  die  Ausdrucksverdrehung"  (FaUacia 
figurae  dictionis).     Wie  wenn  einer  sagt:  mancäh  kroganti,  die 
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Tribünen  rufen  Beifall,  und  der  andere  ihn  darauf  hinweist, 
dafs  Bänke  nicht  rufen  können. 

XV.  jäti,  die  Albernheit. 

Sütram  I,  59:  „Die  Albernheit  ist  die  Einwendung  auf 
Grund  einer  [blofsen]  Ähnlichkeit  oder  Unähnlichkeit." 

Wie  wenn  auf  die  Bemerkung,  dafs  der  Soldat  nicht  mar- 
schieren könne,  weil  er  krank  sei,  eingewendet  wird,  dafs 
Soldaten  als  solche  marschieren  können,  imd  folglich  auch 
dieser.  Die  Anwendung  des  Wortes  jdti,  Geburt,  scheint  hier 
auf  einer  ähnhchen  Begriffsentwicklung  zu  ruhen  wie  das  bei 
ims  in  ähnlichen  Fällen  angewandte  Wort  Naivität.  Der  Nyäya- 
koga  zählt  vienmdz wanzig  verschiedene  Arten  von  albernen 
Antworten  auf.  Man  kann  zweifeln,  ob  damit  das  ganze  Feld 
des  hier  Möglichen  erschöpft  ist. 


XVI.  nigraha-sthdnam,  der  Abbruchsgrund. 

Sütram  I,  60:  Mifsverstehen  imd  Nichtverstehen  sind  Ab- 
bruchsgrund", 

sei  es,  dafs  der  Gegner  nicht  verstehen  wiU  oder  nicht 
verstehen  kann.  Auch  hier  werden  im  Nyäyakoga  zweiund- 
zwanzig Arten,  wie  Aufgeben  der  Behauptung,  Wechsel  dei 
Behauptimg  usw.,  aufgezählt. 


Wenn  man  aus  den  Namen  und  der  Reihenfolge  der 
sechzeim  Kategorien  als  ursprünglichen  Zweck  des  Nyäya 
eine  geordnete  Aufstellung  der  beim  Denken  und  Streiten  in 
Frage  kommenden  Gesichtspunkte  erkennen  möchte,  und  dann 
sieht,  wie  schon  in  den  Sütra's  die  verschiedenen  Kategorien 
durch  Hereinziehen  neuer,  nicht  mehr  streng  dem  ursprüng- 
hchen  Plane  sich  unterordnender  Begriffe  eine  erweiterte,  zu 
ihrer  Stellung  in  dem  Ganzen  nicht  mehr  recht  passende 
Bedeutung  gewonnen  haben,  so  kann  man  sich  des  Eindrucks 
nicht  erwehren,  dafs  den  Sütra's  eine  ältere  Komposition  zu- 
grunde lag,  welche  im  Nyäyasystem  eine  ähnhche  Bedeutung 
hatte  wie  vielleicht  im  Sänkhyasystem  der  nur  aus  vierund- 
fünfzig Worten  bestehende  Tattvasamdsa  (abgedruckt  bei  Hall, 
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Sänkhyasära,  p.  42),  und  so  wie  dieser  aus  einer  blofsen 
Aufzählung  der  Padärtha's,  etwa  mit  den  allernotwendigsten 
Erläuterungen,  bestand.  Dieses  Grundgerippe  wäre  dann  durch 
fortgesetzte  Aufnahme  neuer  Gesichtspunkte  zu  dem  Umfange 
unserer  Sütra's,  zimächst  des  das  System  umfassenden  ersten 
Buches  angewachsen,  woran  sich  dann  die  übrigen  vier  Bücher 
als  weitere,  namenthch  der  Polemik  dienende  Ausführungen 
angeschlossen  hätten.  Eine  solche  Annahme  würde  die  Tat- 
sache erklären,  dafs  die  Padärtha's  schon  in  den  Sütra's  mehr- 
fach eine  Bedeutung  angenommen  haben,  welche  mit  ihrer 
Stelle  in  der  Reihenfolge  wie  mit  ihren  Benennungen  nicht 
überall  recht  in  Einklang  zu  bringen  ist 


XI I.  Die  Mimähsä  des  Jaimini. 


1«  Name  and  Zweck  der  MImänsä« 

Das  Wort  mimdnsä  bedeutet  „Uberdenkung"  und  unter- 
scheidet sich  von  dem  allgemeinen  und  oft  (z.  B.  Mimänsä- 
sütram  I,  1,1,  Vedäntasütram  I,  1,1)  dafür  eintretenden  jijnäsä^ 
„Forschung",  nur  insofern,  als  mimänsä  die  Uberdenkung  eines 
schon  vorhegenden  Geisteswerkes,  in  diesem  Falle  des  Veda, 
bedeutet.  Daher  führen  die  beiden  grofsen  Lehrsysteme, 
welche  der  Erforschung  des  Vedawortes  gewidmet  sind,  den 
Namen  Mimänsä,  und  werden  als  die  Karmormimähsä  (Werk- 
forschung) des  Jaimini,  gewöhnlich  kurzweg  die  Mimänsä 
genannt,  und  die  Brahma -mimähsä  (Brahmanforschung)  oder 
^driraJca-mimänsä  (Erforschung  der  Seele)  des  Bädaräyana 
unterschieden,  welche  auch  Vedänta  heifst.  Erstere  wird 
auch  als  Pürva- mimdnsä,  letztere  als  üttara-mimähsa  ^  die 
frühere  und  spätere  Mimänsä,  bezeichnet,  worin  zunächst  kein 
zeitUches  Verhältnis,  sondern  nur  das  Bewufstsein  sich  aus- 
drückt, dafs  beide  Werke  ein  ebensoweit  zusammengehöriges 
Ganze  bilden  wie  die  beiden  Teile  des  Veda,  auf  welche  sie 
sich  beziehen. 

Der  Veda,  dessen  äufsere  GUederung  in  Teile  imd  Unter- 
abteilungen wir  oben  (I,  1  S.  64  fg.  imd  I,  2  S.  3  fg.)  kennen 
lernten,  wird  in  anderer  Hinsicht  von  den  indischen  Theologen 
eingeteilt  in  das  KarmaJcändam^  den  die  Hymnen  und  Bräh- 
mana's  im  allgemeinen  befassenden  „Werkteil",  und  das 
Jnänakändam,  den  „Erkenntnisteil",  welcher  den  Vedänta, 
d.  h.  die  Upanishad's  und  was  ihnen  verwandt  ist,  befafst. 
Schon  oben,  I,  2  S.  44  fg.  (wie  auch  in  den  Einleitungen  zu 
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unserer  Übersetzung  der  sechzig  Upanishad's  und  zur  Geheim- 
lehre des  Veda)  wiesen  wir  auf  die  merkwürdige  Analogie 
hin,  welche  zwischen  dem  Alten  Testamente  und  dem  Karma- 
kändam,  dem  Neuen  Testamente  und  dem  Jßänakändam  be- 
steht. Hier  kommen  diese  beiden  Teile  des  Veda,  bei  denen 
Umfang  und  Bedeutung  des  Inhalts  in  umgekehrtem  Verhält- 
nisse stehen,  insofern  in  Betracht,  als  ihrer  Durchforschung 
zwei  grofs  ausgeführte  Lehrsysteme  der  spätem  Zeit  gewidmet 
sind,  dem  KarmaUndam  die  Mimäiisä  des  Jaimini  und 
dem  Jnänakändam  der  Ved&nta  des  Bädaräyana. 

Die  Mimähsä  im  engern  Sinne,  d.  h.  die  Karma-mimänsä 
oder  Werkforschung,  ist  kein  philosophisches  System  in  unserm 
Sinne,  weder  eine  Metaphysik,  noch  eine  Ethik,  sondern  ein 
praktisches  Lehrsystem  in  anderm  Verstände,  eine  Erörterung 
O-^r  im  Veda  vorgeschriebenen,  vorwiegend  rituellen  Werke 
(mrman)  mit  den  zahllosen  kasuistischen  Fragen,  zu  denen 
sie  Anlafs  geben,  sowie  der  an  sie  geknüpften  Frucht  (phalam), 
d.  h.  des  Lohnes,  welcher  im  Veda  für  die  einzelnen  Werke 
im  Jenseits  und  teilweise  schon  im  Diesseits  in  Aussicht  ge- 
stellt wird. 

So  wertvoll  der  Vedänta  bei  der  allgemein  menschUchen 
Bedeutung  seines  Inhalts  für  alle  kommenden  Zeiten  ist  und 
bleiben  wird,  so  wenig  kann  doch  seine  Schwesterwissenschafl, 
die  Mimänsä,  über  die  Grenzen  Indiens  hinaus  ein  Interesse 
beanspruchen.  Denn  wenn,  um  nur  ein  Beispiel  (SarvadarQana- 
samgraha  p.  101  P)  anzuführen,   der  Veda  vorschreibt,  beim 
Agnicayanam  gesalbte  Sandkörner  hinzuzulegen,  und  in  betrefif 
der  Frage,  womit  sie  zu  salben  sind,  Grammatik,  Nigama  und 
Nu-uktam  uns  im  Stich  lassen,  und  nur  die  Mimähsä  aus  den 
nachfolgenden  Worten  tejo  vai  ghritam,   „wahrlich  die  Butter 
ist  Glanz",  ermittelt,  dafs  dabei  nicht  Sesamöl  usw.,  sondern 
Butter  zu  verwenden  ist,  so  können  diese  und  hundert  ähn- 
hche  Bestimmungen  dem  europäischen  Leser  aufser  dem  Sans- 
kritphilologen sehr  gleichgültig  sein.     Wir  dürfen  uns  daher 
im  folgenden  darauf  beschränken,  über  den  Inhalt  der  zwölf 
Bücher  der  Mimähsä  eine   allgemeine  Vorstellung  zu  geben 
und  über  Ursprung  und  Methode,   sowie  über  einige  inter- 
essantere Punkte  des  Systems  in  der  Kürze  zu  handeln. 
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2«  Inhalt  der  MimäÄ8&  des  Jaimini. 

Das  Grundwerk  bilden  die  MtmänsarSütra's,  angeblich  ver- 
fafst  von  Jaimini,  wiewohl  derselbe  wiederholt  in  denSütra's 
als  Autorität  zitiert  wird;  sie  bestehen  aus  zwöK  Büchern  zu 
4 +  4 +  8 +4 +  4 +  8  +  4 +  4  +  4  +  8+4 +  4  =  60  PMa's, 

welche  in  915  Adhikarana*s  in  zusammen  2742  (nach  Mädhava 
2652)  Sütra's  vorUegen.  Sie  sind  herausgegeben  mit  dem 
1660  Seiten  einnehmenden  Bhäshyam  des  Qabarasvämin  in 
der  Bibhotheca  Indica  (Calcutta  1873).  Einen  Superkommentar, 
Väritilam,  verfafste  der  uns  aus  der  grofsen  Buddhisten- 
verfolgung (oben  S.  181  fg.)  als  eine  Inkarnation  des  Kriegs- 
gottes Kumära  bekannte  Kumärila-bhatta.  Von  spätem 
Werken  begnügen  wir  uns  die  Nyäyamdld  des  Mädhava- 
&cärya  (um  1350),  herausgegeben  in  der  Anandä^rama  Series 
(Puna  1892)  zu  nennen.  Ein  Elementarwerk  über  die  Mimänsä 
ist  der  Ärihasanigraha  des  Laugäkshi  Bhäskara,  heraus- 
gegeben   mit    einer    wertvollen    Einleitung    von    G.  Thibaut 

(Benares  1882). 

Der  Inhalt  der  zwölf  Bücher  der  Sütra's  ist  nach  dem 
Sarvadarganasamgraha  p.  99  sq.  P  (womit  die  kürzere  Inhalts- 
angabe des  Madhusüdana,  oben  1, 1  S.  55  fg.,  vergUchen  werden 
kann)  der  folgende: 

Erster  Adhy&ya.  Über  vidhi  (Vorschrift),  arthavdda 
(Erklärung),  mantra  (Hymnen  und  Sprüche),  smriti  (Tradition) 
und  nämadhcyam  (Benennung),  sofern  sie  als  Richtschnur  der 

Forschung  dienen. 

Zweiter  Adhyäya.  Diskussion  verschiedener  Werke, 
Ablehnung  von  [allerlei]  Beweisgründen  und  verschiedene  Ver- 
wendung vorgeschriebener  Gebräuche. 

Dritter  Adhyäya.  Andeutungen,  die  in  der  Schrift  vor- 
kommen; Widersprüche  der  Schriftworte  und  anderes;  Zere- 
monien der  Erlangung;  Abschweifungen  vom  Thema;  allerlei 
Beihilfen  zur  Haupthandlung,  wie  Voropfer  u.  dgl. ;  über  den 
Opferherm  [und  seine  Obliegenheiten]. 

Vierter  Adhyäya.  Emwirkung  von  Haupthandlungen 
and  Nebenhandlungen  [auf  andere  Riten];  über  den  Opfer- 
löffel und  den  Lohn,  der  sich  an  sein  Bestehen  aus  Parna- 
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holz  knüpft;  über  das  Würfelspiel,  sofern  es  ein  Nebenglied 
der  Handlung  beim  Räjasüya  (der  Königsweihe)  bildet. 

Fünfter  Adhyäya.  Über  die  Reihenfolge  der  Schrift- 
worte und  [der  entsprechenden  Handlungen],  sowie  deren 
spezielle  Bestimmung;  Steigerung  und  Minderung  der  Riten, 
gröfseres  oder  geringeres  Gewicht  [der  Schriftworte]. 

Sechster  Adhyäya.  Über  den  Berechtigten  und  seine 
Obliegenheiten;  Opfersurrogate;  Verderben  von  Opferstoffen; 
Pönitenzen;  grofse  Somafeier;  Schenkungen;  Opferfeuer. 

Siebenter  Adhyäya.  Wie  bei  nicht  ausdrücklich  aus- 
gesprochenen Übertragungen  [eines  Brauches  auf  andere  Fälle] 
diese  Übertragungen  aus  Namen  oder  Merkmalen  zu  ent- 
nehmen sind. 

Achter  Adhyäya.  Wie  zu  verfahren,  wenn  die  Merk- 
male für  eine  solche  Übertragung  deutUch  oder  undeutlich 
oder  überwiegend  sind,  und  wie,  wenn  solche  nicht  vorhanden. 

Neunter  Adhyäya.  Einleitung  der  Betrachtung  über 
Schiebungen  [Einpassungen  in  den  erforderhchen  Zusammen- 
hang, üha] ;  Schiebung  von  Säman's,  Schiebung  von  Mantra's, 
und  anderes,  was  bei  dieser  Gelegenheit  zur  Sprache  kommt. 

Zehnter  Adhyäya.  Näheres  über  die  auf  Grund  einer 
Hemmung  veranlafsten  Störungen;  einheitlicher  Zusammen- 
hang anderweitiger  Wirkungen  mit  der  hemmenden  Ursache. 
Somaschöpfungen  und  ähnliches.  Säman's  und  Vermischtes; 
Bedeutung  einer  vorkommenden  Negation. 

Elfter  Adhyäya.  Anschneidung  der  Frage  nach  dem 
Grundgewebe  [der  Opferhandlimgen] ;  das  Grundgewebe  und 
die  Einschaltungen.  Näheres  über  das  Gnmdgewebe.  Näheres 
übör  die  Einschaltungen. 

Zwölfter  Adhyäya.  Nebenwirkungen;  Definitives  über 
das  Grundgewebe.    Kombinationen  imd  Alternativen. 

3«  Ursprungr  und  Methode  der  MIniänsä. 

Der  erste  Anlafs  zur  Entstehung  der  Mimänsä  liegt  nach 
Thibauts  Annahme  (Introductory  Remarks  zimi  Arthasam- 
graha)  in  dem  Zustande  der  Brähmanatexte,  welche  bestimmte 
Zeremonien  vorschreiben,  aber  zu  ihrer  genauen  Ausführung 
keinen  genügenden  Anhalt  bieten,  da  sie  ihr  Hauptaugenmerk 
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der  mystischen  Ausdeutung  der  Handlimgen  zuwenden  und  in 
der  Beschreibung  der  Handlungen  selbst  teils  unvollständig  und 
undeutlich  sind,  teils  in  imsystematischer  Weise  den  Zusammen- 
hang durch  Abschweifungen  unterbrechen.  Hier  mufste  sich 
schon  früh  das  Bedürfnis  nach  Regeln  geltend  machen,  welche 
bestimmten,  wie  diesem  Zustande  der  Quellen  gegenüber  zu 
verfahren  sei,  um  die  genaue  Ausführung  der  Handlungen  zu 
sichern.  Diese  ursprüngüch  nur  mündUch  überUeferten  Regeln 
bildeten  einerseits  die  Richtschnur,  um  auf  Grund  der 
Brähmanatexte  die  ^rauta-Sütra's  (oben  I,  1  S.  71)  zusammen- 
zustellen, andererseits  wurden  sie  zu  dem  fortentwickelt 
und  zusammengefafst,  was  uns  als  die  Mimänsä  des  Jaimini 
vorhegt.  Diese  behandelt  unter  915  Adhikarana's  oder  Titeln 
die  mannigfaltigsten,  auf  das  Ritual  bezügUchen  Fragen.  Ein 
Adhikaranam,  soweit  es  vollständig  durchgeführt  wird,  was 
nicht  immer  der  Fall  ist,  güedert  sich  in  fünf  Teile,  welche, 
wie  Colebrooke  bemerkt,  dem  gerichtlichen  Verfahren  der 
Inder  analog  sind.  Ihri  Namen  sind:  1.  vishaya,  der  zu  be- 
handelnde Gegenstand;  2.  samgaya,  der  über  ihn  bestehende 
Zweifel;  3.  purvapaksha,  die  gegnerische  Ansicht;  4.  uüarctr 
pahsha  oder  siddhänta,  die  endgültige  Ansicht;  5.  samgati,  die 
Erstreckung,  der  Zusammenhang  mit  verwandten  Sätzen. 

Wir  wollen  dieses  Schema  (mit  Max  Müller,  Six  Systems, 
p.  270  fg.)  an  einem  Hauptpunkte  des  Systems,  der  Behauptung 
von  dem  übermenschlichen  Ursprung  des  Veda,  erläutern. 

1.  vishaya.  Der  Veda  ist  apaurmheya,  ist  nicht  Menschen- 
werk, denn  er  ist  nach  der  Weltschöpfung  von  Brahman  aus- 
gehaucht worden,  ja,  er  ist  dieses  Brahman  selbst  (Brahman 
=  Veda),  wie  es  seine  Wesenheit  der  Welt  offenbart  und  von 
den  Rishi's  geschaut  und  den  Menschen  mitgeteilt  wurde. 

2.  samgaya.  Gegen  diese  Übermenschlichkeit  und  Ewig- 
keit des  Veda  erheben  sich  Zweifel. 

3.  pürvapahsha.  Der  Opponent  macht  geltend,  dafs  im 
Veda  selbst  menschliche  Verfasser  wie  Katha  und  andere 
genannt  werden,  dafs  in  ihm  historische  Personen  wie  Babara 
Prävähani  und  andere  vorkommen,  und  dafs  er  unmöghche 
Dinge  berichtet,  wenn  er  erzählt,  dafs  die  Bäume  oder  die 
Schlangen  ein  Opfer  veranstaltet  hätten. 
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4.  uttarapaksha.  Die  endgültige  Ansicht  widerlegt  diese 
Behauptungen.  Die  Erwähnung  menschlicher  Urheher  wie 
Katha  usw.  besagt  nur,  daTs  diese  die  vedische  Offenbarung 
empfangen  und  dem  Menschen  übermittelt  haben.  Das  Vor- 
kommen historischer  Personen  wird  bestritten ;  Babara  PrävÄ- 
hani  bedeutet  nicht  einen  Menschen,  sondern  den  Wind.  Wenn 
es  heifst,  dafs  Bäume  und  Schlangen  geopfert  hätten,  so  ist 
dies  ein  blofser  arihaväda^  welcher  den  hohen  Wert  eines 
bestimmten  Opfers  dadurch  erweist,  dafs  selbst  Bäume  und 
Schlangen  sich  zu  demselben  gedrängt  hätten.  Nein,  der  Veda 
ist  übermensclilich,  denn  wenn  für  die  Darbringung  des  Soma- 
opfers  der  Himmel  verheifsen  wird,  so  ist  undenkbar,  dafs 
ein  Mensch  diesen  Zusammenhang  zwischen  dem  Werke  und 
seiner  transscendenten  Frucht  zu  durchschauen  imstande  ge- 
wesen wäre. 

5.  samgaii,  die  Erstreckung,  erörtert  die  Beziehung  dieser 
erwiesenen  Wahrheit  zu  andern  und  ihren  Zusammenhang 
mit  ihnen. 

Die  Lehre  von  der  Ewigkeit  des  Veda  erhält  eine  weitere 
Stütze  durch  die  Behauptung  der  Mimänsaka's,  dafs  der  Ton 
(gabda)  nicht  entstanden,  sondern  ewig  ist,  mithin  auch  der 
Veda,  welcher  aus  Ton  besteht.  Gegen  die  Einwendung,  dafs 
wir  sehen,  wie  der  Ton  entsteht,  indem  er  durch  eine  Stimme 
oder  durch  ein  Instrument  hervorgebracht  wird,  entgegnet 
Jaimini,  dafs  der  Ton  durch  die  Stimme  nicht  hervorgebracht, 
sondern  nur  walimehmbar  gemacht  wird;  denn  wie  ein  Gipfel 
des  nimälaya  schon  da  war,  ehe  er  beleuchtet  und  dadurch 
sichtbar  gemacht  wurde,  und  weiter  bestehen  bleibt,  nachdem 
die  Beleuchtung  und  Sichtbarkeit  aufgehört  hat,  ebenso  be- 
steht der  Ton  von  Ewigkeit  her  und  wird  nur  durch  äufsere 
Anlässe  vorübergehend  wahrnehmbar  gemacht.  Wir  sahen 
oben  (S.  385),  wie  der  Nyäya  dies  als  einen  Trugschlufs  abwies, 
weil  beim  Tone  der  Anlafs  und  das  Hören  nicht  gleichzeitig 
sind,  wie  beim  Berggipfel  die  Beleuchtung  und  die  Sichtbar- 
keit. Die  Mimänsä  aber  beruft  sich  für  ihre  These  auf  das  Wort 
Rigv.  8,64,6:  väcä^  Virtipa,  niiyayä  vrishne  codasva  sushtuiim^ 
„0  Virüpa,  erwecke  dem  Mannhaften  schönes  Lob  durch  die 
ewige  Rede."    Wie  die  Buchstaben  des  Wortes,  so  ist  auch 
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seine  Bedeutung  ewig,  sie  ist  ^i&aet,  nicht  ^icjei,  und  es 
bedarf,  um  den  Zusanmienhang  zwischen  Wort  und  Begriff 
zu  erklären,  nicht  des  von  den  Grammatikern  angenommenen 
Sphota,  von  dem  noch  unten  (S.  399  fg.)  die  Rede  sein  wird. 


4.  Erkenntnisnormen  und  Erkenntnisobjekte  der  Mimänsä« 

Die  Mimansä  bedient  sich  bei  ihren  Forschungen  der 
schon  oben  S.  366  erwähnten  fünf  oder  sechs  Erkenntnis- 
normen, deren  stufenweise  abnehmende  Beweiskraft  durch 
die  Reihenfolge  bestimmt  wird.  Sie  sind:  1, pratyaksham,  die 
Wahrnehmung;  2.  anumdnam,  die  Folgerung  aus  einem  als 
Merkmal  (liftgam)  dienenden  Wahrgenommenen  auf  ein  durch 
Vyäpti  (oben  S.  367  fg.)  mit  ihm  verknüpftes  Nichtwahr- 
genommenes;  3.  upamänam,  der  Vergleich;  4.  arthdpatti,  die 
Selbstverständlichkeit;  5.  gahda,  die  Mitteilung;  6.  ahhdva,  das 
Nichtvorhandensein.  Wenn  Max  Müller,  Six  Systems,  p.  266 
sagt:  „J<  is  curiotis,  ihat  Mimänsahas  should  admit  this  large 
array  of  sources  of  valid  Cognition^  considering,  (hat  for  their  own 
purposes,  for  establishing  (he  nature  of  Dharma  or  duty,  Üiey 
practicaUy  admit  hut  one,  namely  scripture  or  Qdbda^\  so  ist  zu 
bemerken,  dafs  die  Quelle  der  Erkenntnis  allerdings  nur  eine, 
der  heihge  Text  des  Veda  ist,  dafs  aber,  um  aus  dieser  Quelle 
zu  schöpfen,  als  Mittel  die  sechs  Pramäna's  dienen,  indem 
je  nach  Lage  der  Sache  1.  der  Augenschein,  2.  die  Folgerung 
aus  einem  Vorliegenden,  3.  der  Vergleich  mit  verwandten 
Fällen,  4.  die  Selbstverständlichkeit,  5.  die  Berufung  auf  eine 
Autorität  und  6.  das  Nichtvorhandensein  einer  Bestimmimg 
in  Anwendung  zu  bringen  sind,  um  den  wahren  Sinn  des 
Vedawortes  und  sonach  den  richtigen  Gang  der  heiligen  Hand- 
lung in  allen  ihren  Teilen  oder  GHedem  (anga)  genau  fest^ 

zustellen. 

Das  alleinige  Objekt,  auf  welches  diese  Bemühungen 
gerichtet  .sind,  ist  der  Werkteil  des  Veda,  d.  h.  alle  Mantra'a 
(Hymnen  und  Sprüche)  imd  Brdhmana's  (mit  Ausnahme  der 
Upanishad's) ;  was  nicht  Mantra  ist,  ist  Brähmanam,  was  nicht 
Brahmanam,  ist  Mantra,  wie  Jaimini  sagt.  Hierbei  stehen  im 
Vordergrunde  des  Interesses  nicht,  wie  für  uns,  die  Mantra's, 
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sondern  die  Brähmana's,  denn  sie  enthalten  die  Vorschriften, 
Vidhiy  nebst  deren  Erläuterungen,  Ärthaväda,  Die  Mantra*s 
kommen  nur  als  Mittel  zur  richtigen  Ausführung  dieser  Vor- 
schriften in  Betracht. 

1.  Ein  Vidhi  hegt  überall  vor,  wo  im  Veda,  meist  unter 
Anwendung  des  Optativs  oder  Imperativs,  gelegentlich  auch 
des  Indikativs,  die  Ausführung  einer  Handlung  befohlen  wird. 
Der  Vidhi  ist  vierfach,  als  1)  utpatti-vidhi,  urspriingliche  Vor- 
schrift, z.  B.  agnihoiram  juhoti,  „man  bringt  Feueropfer  dar", 
2)  virnyoga-vidhi,  Verwendungsvorschrift,  wenn  es  heifst,  man 
soll  es  dadhnd,  „mit  saurer  Milch"  darbringen,  3)  prayoga- 
vidhi,  AnOrdnungsvorschrift,  welche  die  richtige  Reihenfolge 
der  zu  einer  Handlung  gehörigen  anga's  oder  Bestandteile 
bestimmt,  4)  adhiJcära- vidhi,  welcher  die  Berechtigung  zur 
Vornahme  einer  bestimmten  Handlung  untersucht. 

2.  Mantra's  sind  alle  Hymnen  (Ric),  Lieder  (Sdman)  und 
Opfersprüche  (Yajus),  wie  sie  in  den  drei  altem  Veden  vor- 
liegen. Sie  kommen  hier  als  Mittel  zur  Ausführung  der 
Opferhandlungen  in  Betracht,  namenthch  um  die  Gottheit  zu 
bestimmen,  an  welche  sie  sich  richten,  und  die  Reihenfolge 
der  Anrufungen  und  Manipulationen  zu  regeln,  in  welcher 
Mantra's  und  Brähmana's  oft  nicht  zusammenstimmen. 

3.  Nämadheyam  (Benennung)  bezieht  sich  auf  die  Er- 
klärung solcher  Ausdriicke  wie  udhhidä,  dtrayä  usw.,  welche 
sich  nach  dem  Zusammenhang  zu  richten  hat,  in  dem  sie 
vorkommt. 

4.  Nisheda  (Verbot)  ist  naturgemäfs  das  Gegenstück  zu 
vidhi,  Gebot,  und  oft  schon  in  diesem  enthalten  oder  ihn 
enthaltend. 

5.  Ärthaväda  (Erläuterung)  kommt  hauptsächlich  in  Be- 
tracht, sofern  aus  ihm  ein  Antrieb  zu  den  gebotenen  oder  eine 
Warnung  vor  den  verbotenen  Handlungen  zu  entnehmen  ist. 

Als  unbedingte  Autorität  ist  nur  die  ^ruti,  das  heilige 
Vedawort,  anzusehen,  wiewohl  die  in  ihr  vorkommenden  Fälle 
von  unlauterer  Begehrhchkeit,  Verwünschungen  von  Feinden 
u.  dgl.  nicht  mafsgebend  sind,  vielmehr  aus  einer  Hemmung 
in  der  Aufnahme  der  Offenbarung  herrühren.  Neben  der  Qruti 
ist  die  Smriti  (Tradition)  nur  insoweit  verbindhch,   als  anzu- 
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nehmen  ist,  dafs  sie  auf  einer  gruti  beruht,  und  dasselbe  gilt 
vom  äcära,  dem  Brauche  der  Guten,  sofern  er  auf  eine  richtige 
Rückerinnerung  sich  stützt.  Hingegen  sind  die  Vorschriften, 
welche  in  den  Büchern  der  Bauddha's  und  Jaina's  vorkommen, 
auch  wo  sie  von  morahscher  Art  sind,  in  keiner  Weise  ver- 
bindhch, da  sie  nur  Menschenwerk  sind  imd  nicht  auf  einer 
göttUchen  Offenbarung  beruhen.  Menschenwerk  sind  auch 
die  Qrauta-Sütra's  und  Grihya-Sütra%  ohne  übermenschliche 
Autorität  und  verbindhch  nur,  sofern  ihre  Vorschriften  sich 
auf  den  Veda  stützen  (vgl.  das  oben  I,  1  S.  42  Anm.  Bei- 
gebrachte). 

Die    ausführhchen  Erörterungen    der  Mimänsä  über  die 
verschiedenen  Arten  der  Opfer,  die  Anzahl  der  anzustellenden 
Priester,   der  bei  gröfsem  Opferhandlungen  zur  Verwendung 
kommenden  Opfertiere  imd  ähnhches  können  wir  hier  über- 
gehen  imd   wollen   nur   noch   die   wichtige  Frage   nach   dem 
Zusammenhange  zwischen  dem  rituellen  Werke  und  dem  dafür 
verheifsenen  Lohne  ins  Auge  fassen.     Wie  das  alttestament- 
liche,  so  ist  auch  das  vedische  Ritualgesetz  auf  den  Egoismus 
gegründet.     Jede  Handlung  ßarman)  bringt  ihre  bestimmte 
Frucht  (phalam),   welche   entweder  eine   diesseitige  ist,    wie 
Gesundheit,  Wohlstand,  langes  Leben,  Gedeihen  von  Kindern 
und  Herden  usw.,   oder,  wo  eine  derartige  Frucht  nicht  ver- 
heifsen  wird,  sich  auf  die  himmhsche  Seligkeit  bezieht,  welche, 
wie  aller  Lohn,  nur  so  lange  währt,  bis  der  aufgehäufte  Schatz 
der  guten  Werke  durch  den  Genufs  ihrer  Frucht  verbraucht 
ist.     Der  Zusammenhang  zwischen  dem  Werke  und  seinem 
Lohne   ist  kein  unmittelbar  in  die  Augen  fallender,  ist  ein 
adrishtam.    Das  gute  Werk  vergeht,  aber  seine  Folge  als  ein 
apürvam,  als  ein  „noch  nicht  dagewesener"  Zuwachs  zu  dem 
bereits    bestehenden    Schatze    von    guten    Werken    hat    die 
magische  Kraft,  für  jede  verdienstüche  Handlung  in  früherer 
oder  späterer  Zukunft  die  entsprechende  Vergeltung  herbei- 
,  zuführen.    (In  einer  weitern  Bedeutung  begegnete  uns  adrishtam 
oben  S.  350.) 
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XIII.   Das  grammatische  System  des  Pänini. 

1.  Brahman,  Welt  und  Veda. 
Der  indische  Gottesbegriff  ist  von  dem  abendländischen 
wesentlich  verschieden.    Im  Christentimi  schafft  Gott  die  Welt 
und  besteht  als  auTserweltUcher  Gott  neben  derselben.     Der 
Welt  sendet  er  durch  heüige,   von  ihm  inspirierte  Männer 
seine   Offenbarungen,  —  das  Wort  Gottes,   die  Bibel. 
Anders  das  Brahman  der  Inder;  es  ist  in  der  von  ihm  ge- 
ßchaffenen  Welt  selbst  verkörpert,  und  seine  Offenbarungen 
sind   nicht   von   ihm    ausgesandt,    sondern    sind    das    ewige 
Brahman  selbst,  —  der  Ve da  (veda  =  brahman).    ÄhnHch  also, 
wie   der  Gott  des  Spinoza  sein  Wesen  auf  zwei  verschiedene 
Weisen  darlegt,  das  eine  Mal  unter  dem  Attribute  der  Aus- 
dehnung   als    die  ganze  körperliche   Welt,    das  andere  Mal 
unter  dem  Attribute  des  Denkens  als  die  entsprechende  Welt 
der  Ideen,   ähnüch  sind  auch  in  Indien  die  Welt  und  der 
Veda  zwei  verschiedene  Offenbarungsweisen  des  einen,  ewigen 
Brahman.     Das  Brahman  ist  einerseits  in  allen  Wesen   der 
Welt  verkörpert,  in  Göttern  und  Menschen,   als  Pferd,   als 
Kuh,  als  Schaf  u.  dgl,  andererseits  hat  das  ewige  Brahman 
sein  Wesen    dargelegt   in    allen  Worten  des  Veda,    in  den 
Worten  Pferd,  Kuh,   Schaf  usw.     Der  Veda  ist  ewig,  noch 
«wiger  als  die  Welt,  denn  diese  vergeht,  wenn  der  Kalpa  zu 
Ende  ist,  der  Veda  aber  besteht  in  Brahman  fort;  nach  ihm 
fichafll  Brahman  die  Welt  aufs  neue ;  wenn  er  das  Pferd,  die 
Kuh  schaffen  will,  so  erinnert  er  sich  an  die  im  Veda  vor- 
kommenden Worte  Pferd  und  Kuh  und  schafft  ihnen  gemäfs 
die  entsprechenden  Wesen.    Somit  ist  der  Veda  eine  bestimmte 


Daseinsform  der  Gottheit,  des  Brahman,  und  das  Studium  des 
Veda  ist  ein  unmittelbares  Eindringen  in  die  göttliche  Wesen- 
heit, ist  Beschäftigung  mit  Brahman  und  führt  zu  ihm.  Dem 
Studium  des  Veda  aber,  dem  Verständnis  der  in  ihm  vor- 
kommenden Worte  und  Sätze  dient  die  sprachHche  Analysis 
(vyäJcaranam)  derselben,  oder,  '^de  wir  sagen  würden,  die 
Grammatik.  Daher  die  Hochschätzung  derselben  und  ihre 
Bearbeitung  schon  in  früher  Zeit,  welche  schliefshch  ihre 
höchste  Vollendung  erreichte  in  dem  grammatischen  Wunder- 
bau des  Pänini  (nach  Böhtlingk  eines  Zeitgenossen  des  Candra- 
gupta  um  315  a.  C).  Ohne  Zweifel  war  es  neben  der  dazu 
einladenden  Durchsichtigkeit  der  Sanskritsprache  das  Be- 
dürfnis, sich  genaue  Rechenschaft  zu  geben  über  die  im  Veda 
vorUegende  Selbstoffenbarung  Gottes,  welche  so  früh  ein  so 
tQtensives  Studium  der  vedischen  Worte,  ihrer  Flexion  und 
ihrer  Zurückführung  auf  die  letzten  Wurzeln  veranlafste  und 
beförderte;  der  Grammatiker  hatte  das  Bewufstsein,  sich  mit 
einer  heiligen  Sache  zu  beschäftigen,  und  wir  verstehen  es, 
wenn  auch  die  Grammatik,  wie  die  meisten  philosophischen 
Systeme,  den  Anspruch  erhob,  den  Menschen  durch  richtiges 
Verständnis  der  Vedaworte  zur  vollkommenen  Erkenntnis  und 
damit  zur  Erlösung  zu  führen.  Schon  die  Maiträyana-Upanishad 
erklärt  (VI,  22  S.  346  unserer  Übersetzung) : 

Zwei  Brahman's  mufs  der  Mensch  kennen, 
Das  Wortbrahman  und  das  zuhöchst; 
Wer  bewandert  im  Wortbrahman, 
Erreicht  das  höchste  Brahman  auch, 

und  ein  Sarvadar^anasamgraha  p.  119  P  zitierter  Vers  sagt  von 
der  Granmiatik: 

Man  nennt  sie  der  Erlösung  Pforte, 
Heilkraut  für  Krankheiten  der  Worte, 
Der  Wissenschaften  Sühnekraft; 
Sie  ist  die  Überwissenschaft. 

2.  Der  Sphota. 

Brahman  ist  das  Seiende  {satj  tö  5v),  und  wie  Brahman  in 
allen  Wesen  verkörpert  ist,  so  ist  es  der  Begriff  des  Seienden, 
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welcher  allen  Begriffen  der  Genera  und  Species  bis  hinab  ztt 
den   Individuen    (vermöge    der    realistischen   Anschauung  iin 
Sinne  des  Piaton)  inhäriert  und  ihnen  die  Realität  verleiht. 
Alle   diese  Begriffe   finden  ihren  Ausdruck   durch   die  Worte 
der  Sprache.     Diese,   oder  vielmehr  das  in  ihnen  wie  in  den 
Dingen    sich    verkörpernde  Brahman  sind   das   schöpferische 
Prinzip   der  Dinge,   und  wenn  Brahman   das   Pferd  schaffen 
will,   erinnert  er  sich,    wie  oben  bemerkt,   an  das  im  Veda, 
welcher  selbst  Brahman   ist,    vorkommende  Wort  agva  imd 
schafft   nach  ihm  das  entsprechende  reale  Wesen.     Aber  wie 
ist  es  möghch,   so  fragen  sich   die  Grammatiker,   dafs   eine 
Verbindung  von  Buchstaben    einen  bestimmten  Begriff  aus- 
driickt,   dafs  z.  B.  das  Wori:  a^a  in  mir  die  Vorstellung  des 
Pferdes  erweckt?     Die  einzelnen  Buchstaben  sind  dazu  nicht 
imstande,  und  auch  die  Verbindung  dieser  Buchstaben  vermag 
es  nicht,  da  in  dem  Ganzen  nicht  mehr  als  in  der  Gesamt- 
heit der  Teile  liegen  kann.     Man  muls  also  annehmen,  dafs 
in  einem  Worte  noch  etwas  mehr  liegt  als  die  Buchstaben, 
aus  denen  es  besteht,  ein  geheimnisvolles  Etwas,  gleichsam 
eine  Wortseele,  welche  beim  Anhören  des  Wortes  in  unserm 
Bewufstsein  geweckt  wird  und  aus  dem  Wori;e  hervorbricht, 
etwa  wie   die   Blüte   aus  der  Knospe,   daher  sie  (von  sphut, 
aufbrechen,   aufplatzen)  wegen  ihres  plötzlichen  Erscheinens 
Sphota  genannt  wird.     Um  zu  erklären,   wie  die  Buchstaben 
Träger  dieses  Sphota  sein  können,  nehmen  die  Grammatiker 
an,  dafs  schon  beim  Hören  des  ersten  Buchstaben  ein  ganz 
dunkles   Bild  der   Sache  in   der   Seele  erregt  wird,   welches 
mit  jedem  folgenden  Buchstaben  deuthcher  sich  gestaltet,  bis 
es  endhch  mit  dem  das  Wort  beschliefsenden  Suffix  in  voller 
Klarheit  erscheint. 

Diese  von  den  Grammatikern  aufgestellte  Theorie  des 
Sphota  wird  vielfach  in  den  philosophischen  Schriften  der  ver- 
schiedenen Systeme  diskutiert  und  von  den  meisten  derselben 
abgelehnt.  Angenommen  wird  der  Sphota,  wie  es  scheint, 
nur  vom  Yoga-System  (Bhoja  zu  Yoga-Sütra  I,  42).  Vom 
Sänkhyam  wird  er  bekämpft  (Sänkhya-Sütra  V,  57),  Nyäya 
und  Vaigeshikam  verwerfen  ihn,  \md  auch  die  Mimämsä- 
Schulen   halten   ihn   für   eine    unnötige    Annahme,    wie    aus 
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folgendem  Exkurse  Qankara's  zu  BrahmasMra  I,  3,28  er- 
sichtlich ist,  den  wir  aus  unserm  „System  des  Vedänta" 
S.  76  fg.  hier  herübernehmen  wollen. 

8.  Kritik  des  Sphota  bei  ^ankara. 

[Der  Gegner*,  welcher  den  Sphota-  verteidigt,  spricht:] 
„Bei  der  Annahme,  dafs  die  Buchstaben  [des  Wortes  die 
„Träger  seiner  Bedeutung  seien],  ist,  da  diese,  [kaum] 
„entstanden,  zerstieben,  ein  Entstehen  der  Individuen,  wie 
„Götter  usw.,  aus  den  ewigen  [Veda-]Worten  nicht  möglich. 
.Dazu  kommt,  dafs  die  [kaum]  entstanden  zerstiebenden  Buch- 
,,staben  je  nach  der  Aussprache  anders  \md  wieder  anders  ver- 
„nommen  werden.  So  ist  es  z.  B.  möglich,  einen  bestimmten 
„Menschen,  auch  ohmy  dafs  man  ihn  sieht,  indem  man  ihn  vor- 
„lesen  hört,  an  dem  Tone  mit  Bestimmtheit  zu  erkennen  und  zu 
sagen:  «Devadatta  liest»  oder  aYajfiadatta  hest».  Und  diese 
,,entgegengesetzte  Auffassung  der  [nämhchen]  Buchstaben  be- 
,"ruht  doch  nicht  auf  Irrtum,  indem  keine  Auffassung  yor- 
„handen  ist,  welche  sie  widerlegte.  —  Überhaupt  kann  man  nicht 
„annehmen,  dafs  der  Sinn  eines  Wortes  aus  den  [blofsen] 
„Buchstaben  erkannt  werde.  Denn  [erstlich]  läfst  sich  nicht 
„annehmen,  dafs  jeder  einzelne  Buchstabe  für  sich  den  Sinn 
„kund  macht,  weil  sie  von  einander  verschieden  sind;  [zweitens] 
„ist  auch  [der  Wortsinn]  keine  [blofse]  Vorstellung  der  Summe 
„der  Buchstaben,  weil  dieselben  der  Reihe  nach  folgen  [wobei 
„die  einen  schon  zerstoben  sind,  wenn  die  andern  aus- 
„gesprochen  werden].  Steht  es  nun  vielleicht  [drittens'\  so, 
dafs  der  letzte  Buchstabe,  unterstützt  von  dem  Eindruck 
^XsarnsTcära),  den  die  Perzeption  der  vorhergehenden  Buchstaben 
iierzeugt  hat,  den  Sinn  kund  macht?  —  Auch  das  geht  nicht 
Penn  [nur]  das  Wort  selbst,  unter  Voraussetzung  der  Auf- 
fassung   der    [Buchstaben-]Verbindung,    tut   aufgefafst   den 
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*  Welcher?  wird  nicht  gesagt.  Es  spricht  der  Opponent,  nicht  aber  Qan- 
kara,  wie  Cowell  in  Colebr.  M.  E.«  p.  373,  Anm.  1,  annimmt;  was  er  mit- 
teilt ist  nur  der  Fürvapdksha,  nicht  der  Siddhdnta,  den  nachher  üpa- 
varsha  vertritt;  wahrscheinlich  hat  gankara  die  ganze  Diskussion  aus 
dessen  Kommentar  (vgl.  System  des  Vedänta,  S.  26  Anm.)  herübergenommen. 
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„Sinn  kund,  wie  der  Rauch  [dessen  zerstiebende  und  immer 
"neu  sich  erzeugende  Teilchen  für  sich  allein  die  Vorstellung 
',ides  Rauches  nicht  zu  geben  vermögen].    Auch  ist  eine  Auf- 
„fassung  des  «letzten  Buchstaben,  unterstützt  von   dem  Em- 
',',druck,  den  die  Perzeption   der  vorhergehenden  Buchstaben 
',',erzeugt  hat»,  nicht  möglich,  weil  die  Eindrücke  nichts  Wahr- 
„nehmbares    [mehr]    sind.    —    Ist    es    denn    nun    vielleicht 
.^[viertens]  der  letzte  Buchstabe,  unterstützt  von   den  in  ihrer 
^^Nachwirkung  perzipierten  Eindrücken  [der  vorhergehenden], 
"welcher  den  Sinn  kund  macht?  —  Auch  nicht;  denn  auch 
„das  Sicherinnern,  wie  es  die  Nachwirkung  der  Eindrücke  ist, 
''ist  eine  Reihe  [von  Vorstellungen  in  der  Zeit,  —  was  oben, 
",zweitens,   schon  besprochen   wurde].  —  Sonach  bleibt  nur 
''übrig,  dafs  das  Wort  [als  Ganzes,  d.  h.  sein  Sinn]  ein  Sphota 
',',[ein  Aufplatzen]  ist,  welcher  dem  Perzipierenden,  nachdem 
„dieser  durch  Perzeption  der  einzelnen  Buchstaben  den  Samen 
,'der  Eindrücke  empfangen  und  denselben  mittels  der  Per- 
',^zeption  des  letzten  Buchstaben  zur  Reife   gebracht  hat,  in 
"seiner  Eigenschaft  als  eine  einheitliche  Vorstellung  plötzhch 
'^einleuchtet.      Und    diese    einheitliche  Vorstellung   ist   keine 
,',Rückerinnenmg,  die  sich  auf  die  Buchstaben  bezöge;  denn 
''die  Buchstaben  sind  mehrere  und  können  daher  nicht  das 
,',()bjekt  der  einheitUchen  Vorstellung  sein.    Dieser  [Sphota,  die 
','wortseele,  wie  wir  sagen  könnten,]  wird  bei  Gelegenheit  der 
,',Aussprache  [nur]  wiedererkannt,  [nicht  erzeugt],  und  ist  daher 
",ewig,   [sowie   auch  einheitlich,]   indem   die  Vorstellung  der 
„Vielheit  sich  nur  auf  die  Buchstaben  bezieht.    Somit  ist  das 
"wort  [d.  h.  sein  Sinn]  in  Gestalt  des  Sphota  ewig,  und  aus 
„ihm  als  Benennenden  geht  hervor  als  zu  Benennendes  die 
„aus  Tat,  Täter  und  Früchten  bestehende  Welt." 

Hingegen  erklärt  der  ehrwürdige  Upavarsha  [ein  alter 
Mimänsä-  und  Vedäntalehrer,  vgl.  System  des  Vedänta  S.  26, 
Anm.,  und  Colebrooke  Msc.  Ess.^  I,  332]:  „Nur  die  Buch- 
„staben  sind  das  Wort." 

[Gegner:]  „Aber  ich  habe  doch  gesagt,  dafs  die  Buch- 
„staben,  so  wie  sie  entstehen,  zerstieben." 

[Upavarsha:]  „Dem  ist  nicht  so,  denn  man  erkennt  sie 
„wieder  als  die  nämlichen."  ^ 


[Gegner:]  „Dafs  man  sie  wiedererkennt,  beruht  bei  ihnen 
„darauf,  dafs  sie  [den  frühern]  ähnlich  sind,  etwa  so  wie  bei 
„den  Haaren  (vgl.  ^ankara  ad  Brih.  Up.  p.  743,2)." 

[Upavarsha:]  „0  nein!  Denn  dafs  es  ein  Wieder- 
„erkennen  [der  nämlichen,  nicht  blofs  ähnlicher]  ist,  wird 
„durch  keine  andere  Erkenntnis  widerlegt." 

[Gegner:]  „Das  Wiedererkennen  hat  in  den  Gattungen 
^/älcriti)  seinen  Grund."  [Wenn  ich  wiederholt  a  spreche,  so 
ist  es  nicht  das  Individuum  a,  sondern  die  Gattung  a,  welche 
in  den  verscliiedenen  Individuen  wiederkehrt.] 

[Upavarsha:]  „Nein,  sondern  es  ist  ein  Wiedererkennen 
„der  Individuen.  Ja,  wenn  man  beim  Sprechen,  wie  sonst 
„bei  Individuen,  z.  B.  bei  Kühen,  immer  andere  und  andere 
„Buchstaben-Individuen  vernähme,  so  würde  das  Wieder- 
„erkennen  in  den  Gattungen  seinen  Grund  haben;  dem  aber 
„ist  nicht  so;  denn  nur  die  Individuen  der  Buchstaben  werden 
„beim  Sprechen  wiedererkannt,  und  [wenn  einer  das  nämliche 
„Wort,  z.  B.  «Kuh»,  wiederholt,  so]  nimmt  man  an,  dafs  er 
„zweimal  das  Wort  «Kuh»,  nicht  aber,  dafs  er  zwei  Worte 
„«Kuh»  ausgesprochen  habe." 

[Gegner:]  „Aber  die  Buchstaben  werden  doch  [wie  oben 
„geltend  gemacht]  je  nach  der  Verscliiedenheit  der  Aussprache 
„als  verschiedene  vernonmien;  denn  wenn  man  das  Vorlesen 
„von  Devadatta  und  Yajnadatta  am  Tone,  durch  das  blofse 
„Hören  unterscheiden  kann,  so  kommt  das  daher,  dafs  man 
„einen  Unterschied  vernimmt."  [Das  Wiedererkennen  eines 
Buchstaben  mufs  also  ein  solches  der  Species,  nicht  des  je 
nach  der  Aussprache  verschiedenen  Individuums  sein.] 

[Upavarsha:]  „Unbeschadet  der  genauen  Bestimmtheit 
„des  auf  die  Buchstaben  sich  beziehenden  Erkennens,  lassen 
„sich  doch  die  Buchstaben  [mehr]  verbimden  oder  [mehr]  ge- 
„treiint  aussprechen;  und  sonach  hat  die  verschiedene  Auf- 
„fassung  der  Buchstaben  in  der  Verschiedenheit  des  Aus- 
„sprechenden  ihren  Grund,  nicht  aber  in  der  Natur  der  Buch- 
„staben.  Ferner:  auch  der,  welcher  die  Verschiedenheit  in 
„die  Individuen  der  Buchstaben  [statt  in  die  Art  ihrer  Aus- 
„sprache]  verlegt,  mufs,  wenn  eine  Erkenntnis  möglich  werden 
„soll,  [zunächst]  Gattungen  für  die  Buchstaben  ansetzen  und 
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„dann  annehmen,  dafs  diese  [Gattungen]  durch  fremde  Ein- 
„flüsse  verschieden  aufgefafst  werden;  und  da  ist  doch  die 
,'Annahme  als  einfacher  vorzuziehen,  dafs  hei  den  Individuen 
,'der  Buchstahen  durch  fremde  Einflüsse  die  Auffassung  der 
'^Verschiedenheit,  durch  ihre  eigene  Natur  hingegen  das 
„Wiedererkennen  derselben  bedingt  ist.  Denn  dadurch  eben 
'„wird  die  Annahme,  als  läge  eine  Verschiedenheit  in  den 
„Buchstaben,   widerlegt,  dafs   ein  Wiedererkennen  derselben 

„stattfindet." 

[Gegner:]  ,.Aber  wie  kann  es  geschehen,  dafs  der  Laut 
„^a,  welcher  doch  einer  ist,  zugleich  ein  verschiedenartiger 
„ist,  wenn  zur  selben  Zeit  mehrere  ihn  aussprechen,  und 
„[ebenso]  wenn  er  mit  dem  Akut,  dem  Gravis,  dem  Zirkumflex, 
„mit  dem  Nasal,  ohne  Nasal  ausgesprochen  wird?" 

[Upavarsha:]  „Nun,  diese  Verschiedenheit  der  Auf- 
„fassung  wird  nicht  durch  die  Buchstaben,  sondern  durch  den 
„Ton  (dhvani)  veranlafst." 

[Gegner:]  „Was  ist  denn  das,  der  Ton?" 

[Upavarsha:]  „Dasjenige,  welches,  wenn  man  aus  der 
„Ferne  hört  und  den  Unterschied  der  Buchstaben  nicht  auf- 
,/afst,  an  das  Ohr  schlägt,  und  welches  einen  nahe  Sitzenden 
„veranlafst,   die   [in  ihm  selbst  Hegenden]  Unterschiede  wie 
„Stumpfsinn  und  Scharfsmn  den  Buchstaben  [die  er  hört]  auf- 
„zuhängen.      Und    an    dieses    [den   Ton]    knüpfen    sich    die 
„Unterschiede  der  Betonung  mit  dem  Akut  usw.,  nicht  an  die 
,'eigene  Natur  der  Buchstaben.    Die  Buchstaben  aber  werden 
„[unabhängig  vom   Ton],    sowie    sie    ausgesprochen    werden, 
„wiedererkannt.     Nimmt  man  dies  an,   so   haben  die  Wahr- 
„nehmungen  der  Akzentuation  eine  Basis,   im  andern  Falle 
„nicht;  denn  was  die  Buchstaben  betrifi't,  so  werden  sie  nur 
„wiedererkannt    und    sind    [ein   jeder    von    sich]    nicht   ver- 
„schieden;  man  müfste  also  annehmen,  dafs  die  Unterschiede 
„der  Akzentuation  in  ihrer  Verbindung  und  Trennung  lägen; 
„Verbindung  und  Trennung  aber  sind  nichts  Wahrnehmbares, 
„und  man  kann  sich  nicht  auf  sie  stützen,  um  zur  Erklärung 
„der  Unterschiede    bei    den  Buchstaben    stehen    zu   bleiben; 
„folgüch  würden  die  Wahrnehmungen  der  Akzentuation  usw. 
„keine    Basis   haben    [ohne   Annahme   des   Tones].   —   Auch 
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„darein  darf  man  sich  nicht  verrennen,  dafs,  weil  die  Akzen- 
„tuation  verschieden  ist,  auch  die  zu  erkennenden  Buchstaben 
„verschieden  seien.  Denn  weil  die  eine  Sache  Spaltungen 
„zeigt,  darum  braucht  sie  eine  andere,  nicht  mitgespaltene, 
„nicht  auch  zu  zeigen ;  wie  man  denn  z.  B.  deswegen,  weil  die 
„Individuen  unter  sich  verschieden  sind,  noch  nicht  annimmt, 
„dafs  auch  die  Gattung  verschieden  sei.  Und  da  es  sonut 
„möglich  ist,  aus  den  Buchstaben  den  Sinn  zu  erkennen,  so 
„ist  die  Hypothese  des  Sphota  unnötig." 

[Gegner:]  „Aber  der  Sphota  ist  gar  keine  Hypothese, 
„sondern  ein  Gegenstand  der  Wahrnehmung.  Denn  in  der 
^.ETkenniuis  (huddhi),  nachdem  sie  [verschiedene]  Eindrücke 
„durch  Auffassen  der  einzelnen  Buchstaben  empfangen  hat, 
„leuchtet  urplötzlich  [der  Sinn  des  Wortes]  auf." 

[Upavarsha:]  „Dem  ist  nicht  so:  denn  auch  diese  Er- 
„kenntnis  [des  Sinnes  des  Wortes]  bezieht  sich  auf  die  Buch- 
„staben.  Nachdem  nämlich  die  Auffassung  der  einzelnen 
„Buchstaben  [z.  B.  des  Wortes  «Kuh»]  der  Zeit  nach  vorher- 
„gegangen  ist,  so  folgt  ihnen  diese  einheithche  Erkenntnis 
^,(buddhi)  —  «Kuh»,  deren  Gegenstand  die  Gesamtheit  der 
„Buchstaben  und  sonst  nichts  weiter  ist." 

Gegner:]  „Womit  beweisest  du  das?" 
Upavarsha:]  „Damit,  dafs  auch  der  so  entstandenen 
„Erkenntnis  [«Kuh»]  die  Buchstaben  K  usw.,  nicht  aber  die 
„Buchstaben  T  usw.  anhaften;  denn  wenn  der  Gegenstand 
„dieser  Erkenntnis  ein  Sphota,  ein  von  den  Buchstaben  K  usw. 
„verschiedenes  Ding  wäre,  so  würden  ebensowenig  wie  die 
„Buchstaben  T  usw.  auch  die  Buchstaben  K  usw.  mit  ihm 
„etwas  zu  tun  haben ;  dem  aber  ist  nicht  so ;  und  darum 
„ist  diese  einheithche  Erkenntnis  [des  Begriffes  nicht  ein 
y,Sphota,  sondern]  nur  eine  auf  die  Buchstaben  sich  beziehende 
,,  Erinnerung,'*' 

[Gegner:]  „Aber  wie  ist  es  möglich,  dafs  die  ver- 
„schiedenen  Buchstaben  der  Gegenstand  einer  einheithchen 
„Erkenntnis  sind?" 

[Upavarsha:]  „Darauf  erwidern  wir:  Auch  ein  Nicht- 
„Einheitliches  kann  Gegenstand  einer  einheithchen  Erkenntnis 
„sein,   wie   man  ersieht  an  Beispielen   wie:   eine  Reihe,   ein 
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„Wald,  ein  Heer,  zehn,  hundert,  tausend  usw.  Denn  die  Er- 
„kenntnis  des  Wortes  «Kuh»  als  einer  Einheit  ist,  indem  sie 
„bedingt  wird  durch  die  Aussonderung  des  einen  Sinnes  in 
„den  vielen  Buchstaben,  eine  metaphorische  (aupacdriki),  so  wie 
„die  Erkenntnis  von  Wald,  Heer  usw.  es  ist." 

[Gegner:]  „Aber  wenn  die  blofsen  Buchstaben  dadurch, 
„dafs  sie  in  ihrer  Gesamtheit  in  die  Sphäre  einer  einheitlichen 
„Erkenntnis  eintreten,  das  Wort  ausmachten,  so  würde  zwischen 
„Worten  wie  jä-rä  (die  Liebhaber)  und  rd-jä  (der  König), 
^^Jca-pi  (der  Affe)  und  pi-ka  (der  Kuckuck)  ein  Unterschied 
„nicht  gemacht  werden,  denn  es  sind  dieselben  Buchstaben; 
„und  doch  geben  sie  in  anderer  Verbindung  einen  andern 
„Sinn." 

[Upavarsha:]  „Darauf  antworten  wir:   auch  wenn  eine 
„Betastung  sämtlicher  Buchstaben  stattfindet,  so  können  doch, 
„so  wie  Ameisen  nur  dann,  wenn  sie  ihre  Aufeinanderfolge 
„einhalten,  zur  Vorstellung  einer  Reihe  werden,  auch  die  Buch- 
„staben  nur  dann,  wenn  sie  ihre  Aufeinanderfolge  einhalten,  zur 
„Vorstellung  des  Wortes  werden,   [womit  dem  Einwände  des 
„Gegners  aber  nur  ausgewichen  ist,]  und  darin,   dafs,   auch 
bei  Nicht -Verschiedenheit  der  Buchstaben,  zufolge  der  Ver- 
schiedenheit ihrer  Reihenfolge  eine  Verschiedenheit  der  Worte 
„aufgefafst  wird,  liegt  kein  Widerspruch.     Indem   also  be- 
„stimmte   Buchstaben,    in   ihrer   Reihenfolge   usw.   aufgefafst, 
„nach    dem    überlieferten    Sprachgebrauche    mit    einem    be- 
„stimmten,  [durch  sie]  aufgefafsten  Sinne  verbunden  sind,  so 
„kommen  sie,  wiewohl  in  ihrem  eigenen  Gebrauche  [Funktion] 
„als  einzelne  Buchstaben  aufgefafst,  sofort  in  der  das  Ganze 
„umtastenden  Erkenntnis  gerade  als  die  imd  die  zum  Bewufst- 
„sein  und  übermitteln  dadurch  ohne  Fehl  den   und  den  be- 
„stimmten  Sinn.  —  Somit  ist  die  Annahme,  dafs  die  Buch- 
„staben  [die  Träger  des  Sinnes  sind],  die  einfachere,  wohin- 
»igegen  die  Annahme  des  Sphota  das  Sinnfällige  verläfst  und 
„ein  Übersinnliches  hypostasiert,    wobei    angenommen    wird, 
„dafs  diese  bestimmten  Buchstaben,  der  Reihe  nach  aufgefafst, 
„den  Sphota  offenbaren,  und  dieser  Sphota  den  Sinn  offenbart, 
„was  doch  ziemhch  schwierig  ist.     Zugegeben  also,  dafs  die 
„Buchstaben,  je   nachdem  man  sie  ausspricht,    andere  und 
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„wieder  andere  sind,  so  mufs  man  doch -unweigerlich  an- 
,'nehmen,  dafs  als  das,  worauf  sich  das  Wiedererkennen  stützt, 
„ein  Identisches  in  den  Buchstaben  vorhanden  ist,  und  dafs 
„bei  den  Buchstaben  die  vorgesetzte  Absicht,  den  Sinn  mit- 
„zuteilen,  in  diesem  Identischen  übermittelt  wird." 

Schlufsbemerkung.  Die  Wahrheit  dürfte  bei  dieser 
Kontroverse  in  der  Mitte  liegen.  Der  Gegner  hat  Recht, 
sofern  die  Philosophie  die  Annahme  der  Begriffe  (denn  diese 
sind  vernünftigerweise  unter  dem  Sphota  zu  verstehen)  nicht 
entbehren  kann,  und  Upavarsha  hat  Recht,  sofern  die  Be- 
griffe ihre  Existenz  nur  in  der  Existenz  der  (vom  Gedächt- 
nisse festgehaltenen)  Worte  haben.  Auch  ist  die  Beziehung 
zwischen  Begriff  und  Wort  gewifs  keine  blofs  äufserliche, 
konventionelle,  sondern  ursprünglich  eine  innere,  organische; 
warum  aber  gerade  diese  Laute  gerade  diesen  Begriff  aus- 
drücken, das  ist  ein  Problem,  an  welchem  sich  Philosophie, 
Sprachvergleichung  und  Physiologie  bis  jetzt  vergebens  ab- 
gearbeitet haben,  und  dessen  Lösung  doch  die  Wissenschaft 
nimmermehr  aufgeben  kann  noch  wird. 
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Yorbemerkun^eii. 

Der  Idealismus  der  ältesten  Upanishad's  hatte  durch 
Akkommodation  an  das  empirische  Bewufstsein  mehr  und  mehr 
eine  realistische  Färbung  angenommen.  Die  alleinige  Realität 
des  Ätman  hefs  sich  nicht  mehr  aufrecht  halten,  seitdem  die 
Avidyä,  das  Nichtwissen,  welche  uns  statt  des  einen  Ätman 
eine  vielheitliche  Welt  vorgaukelt,  zu  einer  dem  Ätman  gegen- 
überstehenden Substanz,  der  Trakriti  oder  Urnatur,  sich  ver- 
dichtet hatte.  Vergebens  protestierte  noch  die  ^etägvatara- 
Upanishad  4,10  gegen  den  einreifsenden  Realismus,  indem  sie 
die  Prakriti  für  eine  blofse  Illusion,  eine  Mäyä  erklärte.  Mehr 
und  mehr  trat  diese  Avidyä^  Mäya^  Prakriti  dem  Atman  als 
ein  selbständiges  Wesen  gegenüber. 

Aber  auch  der  Ätman,  der  ursprünglich  das  erkennende 
Subjekt  in  mir  und  damit  der  Inbegriff  aller  Realität  gewesen 
war,  hatte  sich  in  zwei  Wesenheiten,  den  einen  höchsten 
Ätman  und  die  vielen  individuellen  Ätman's  oder  Purusha's 
gespalten. 

So  war  man  zu  drei  Prinzipien,  dem  mehr  und  mehr  als 
persönMcher  Gott  (igvara)  gefafsten  höchsten  Ätman,  den  vielen 
individuellen  Purusha'Q  und  der  materiellen  Prakriti  gelangt. 
Oft  fing  man  schon  an,  sich  unter  Beseitigung  des  höchsten 
Ätman  mit  den  beiden  letzten  Prinzipien,  der  Prakriti  und  den 
in  sie  verstrickten  Purusha's  zu  begnügen.  Der  Gärungsprozefs, 
der  durch  diese  Zersetzung  der  alten  Upanishadlehre  veranlafst 
war,  mag  im  wesentlichen  in  die  letzten  fünf  Jahrhunderte 


der  vorchristlichen  Zeit  fallen.    Ihm  gehören  schon  einige  der 
jüngsten  Upanishad's,  namentUch  Qvetägvatara  und  Maiträyana 
an.     An  diese  schliefsen  sich  viele  philosophische  Texte   im 
Mahäbhäratam  (vor  allem  die  Bhagavadgitä,  Buch  VI,  Vers 
830—1532  und  der  Mokshadharma,  Buch  Xn,  6457—13943), 
wie  auch  die  verwandten  Partien  im  Gesetzbuche   des  Manu, 
Buch  I  und  XII.     Häufig  wird  in  den   genannten  Texten  die 
Philosophie    überhaupt   bezeichnet    als    Sänkhyam,    „die   Re- 
flexion", im  Gegensatze  und  in  häufiger  Parallele  mit  einem 
andern  Wege,  welcher  durch  Vertiefung  in  das  eigene  Ich 
zum  Prinzip  alles  Seins  führt,  und  Yoga,  „die  Verinnerlichung", 
heilst.     Sofern  auch   der  Buddhismus    dem  durch  die   er- 
wähnten Texte  gekennzeichneten  Gedankenboden  entsprossen 
ißt,  kann  man  denjenigen  Forschern  zustimmen,  welche  im 
Buddhismus    eine    Popularisierung    der    Sänkhyaphilosophie 
sehen.     Versteht  man  hingegen  unter  Sänkhyam  das  spätere 
philosophische  System,  zu  dessen  Darstellung  wir  jetzt  schreiten 
wollen,  so  behalten  wiederum  diejenigen  Recht,  welche  jede 
Abhängigkeit  des  Buddhismus  von  diesem  sogenannten  klas- 
sischen Sänkhyam  bestreiten,  schon  darum,  weil  dieses  klas- 
sische Sänkhyam  wohl  um  mehrere  Jahrhunderte  jünger  als 
der  Buddhismus  ist.    Im  übrigen  ist  sowohl  die  Entstehungs- 
zeit des  klassischen  Sänkhyam  wie  auch  die  Art  seiner  Ent- 
wicklung aus  jenem  alten  epischen  Sänkhyam  in  Dunkel  gehüllt. 
Die  Tradition,  welche  den  Erstgeborenen  der  Schöpfung, 
den    persönlichen    Brahmdn,    den   Hiranyagarhha  (Goldkeim), 
oder,  wie  er  Qvet.  Up.  5,2  heifst,  „jenen  erstgeborenen  roten 
(d.  h.  goldenen)  Weisen    (kapila   rishi)''    unter   dem   Namen 
KapHa  an  die  Spitze  des  Systems  stellt,  hat  denselben  Wert, 
wie  wenn   als   Urheber    des    bekannten  Gesetzbuches   Manu, 
der   Stammvater   des   Menschengeschlechtes,    gilt.     Auf  sehr 
schwachen  Füfsen  steht  auch,  was  l9varakrishna,  der  älteste 
Vertreter  des  klassischen  Sänkhyam,  über  seine  weitem  Vor- 
gänger Sänkhya-Kärikä  Vers  70  berichtet: 

Dies  höchste  Läuterungsmittel  hat  der  Weise  [Kapila] 
Dem  Äsuri  aus  Mitleid  überliefert; 
Dann  weiter  Asuri  dem  Paiica^ikha, 
Von  dem  die  Lehre  wurde  ausgebreitet. 
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Was  über  Äsuri  und  Pancagikha  wie  auch  über  eine  Anzahl 
anderer  alter  Säiikhyalehrer  berichtet  wird,  scheint  völhg  dem 
Mythus  oder  auch  der  Sage  anzugehören,  und  nur  so  viel 
läfst  sich  aus  Vers  72  der  Kärikä  entnehmen,  dafs  sie  ein 
umfangreicheres  Werk,  das  Shashtitaniram,  vorauszusetzen  und 
dessen  Inhalt  in  konzentriertester  Gestalt  und  unter  Weg- 
lassung der  erläuternden  Legenden  und  der  polemischen  Aus- 
einandersetzungen zu  reproduzieren  scheint. 

Das  auf  diesem  Wege  wohl  schon  in  den  letzten  Jahr- 
hunderten vor  unserer  Zeitrechnung  entstandene  Werk,  und 
somit  das  älteste  und  wertvollste  Denkmal  des  klassischen 
Sänkhyam  ist  die  SäriJchya-Kärikä,  welche  in  zweiundsiebzig 
Äryästrophen  mit  bewunderungswürdiger  Kürze  und  Präzision 
eine  Darstellung  des  ganzen  Systems  liefert.  Als  ihren  Ver- 
fasser bezeichnet  sich  Vers  71  Igvarakrishna,  von  dem  wir 
nichts  weiter  wissen,  als  was  er  uns  ebendort  mitteilt,  dafs 
nämlich  das  von  ihm  vorgetragene  Lehrsystem  nicht  eigene 
Erfindung,  sondern  eine  treue  (änja)  Reproduktion  einer  über- 
heferten  Lehre,  wahrscheinlich  nach  dem  genannten  Shashti- 
tantram  ist.  Rätselhaft  und  noch  weiterer  Erklärung  bedürftig 
ist  eine  eigentümliche  Verwandtschaft  der  Sänkhya-Kärikä 
mit  der  Maiträyana-Upanishad,  welche  sich  namentlich  darin 
äufsert,  dafs  einzelne  Redewendungen  in  beiden  Texten  nahezu 
übereinstimmen.  Vgl.  Maitr.  2,7:  prekshaJcavad  avasthitah^ 
svasthagca  mit  Sankhya-K.  65:  prekshakavad  avasthitah,  susthah; 
—  Maitr.  3,2:  nihadhnäti  äimanä  ätmänam  mit  Sänkhya-K.  63: 
hadhnäti  ätmänam  äimanä  praJcritih;  —  Maitr.  3,3:  caturdagor 
vidham  mit  Sänkhya-K.  53;  —  Maitr.  5,1:  svärtJie  svähhävike'rthe 
mit  Sänkhya-K.  56 :  svätihe  iva  parärihe  äramWiah, ;  —  Maitr. 
6,10:  mahadädyam  vigesha-antam  Ungarn  mit  Sähkhya-K.  40: 
mahad-ädi  suJcshma-paryaniam  .  .  .  Ungarn;  —  Maitr.  6,19:  Uü» 
gam  nirägrayam  mit  Sänkhya-K.  41:  nirägrayam  Ungarn, 

Unter  den  Kommentaren  zur  Sänkhya-Kärikä  sind  hervor- 
zuheben der  des  Gaudapäda  und  der  des  Väcaspatimigra. 
Ersterer  wird  gewöhnlich  mit  Gaudapäda,  dem  Verfasser  der 
Kärikä  zur  Mändükya-Up.,  dem  Lehrer  des  Govinda,  des 
Lehrers  des  ^ankara  (geb.  788  p.  C),  identifiziert,  wodurch 
seine  Zeit  sich  bestimmen  lassen  würde.    Indessen  scheint  es 


mir,  wie  ich  zu  meiner  Übersetzung  dieser  Jfärikä  (Sechzig 
Upanishad's  S.  574)  auseinandergesetzt  habe,  undenkbar, 
dafs  der  Verfasser  der  strengmonistischen  Mändükya-Kärikä 
zugleich  jenen  Kommentar  zur  Sänkhya-Kärikä  verfafst  haben 
könne.  Der  weitschweifige,  Säükliya-tattva-kaumudi  genannte 
Kommentar  des  Väcaspatimi9ra  wird  von  Garbe,  der  ihn 
wohl  etwas  überschätzt,  in  das  erste  Drittel  des  12.  Jahr- 
hunderts gesetzt. 

Während  die  Sütra's  bei  den  übrigen  orthodoxen  Systemen 
die  älteste  Quelle  bilden,  so  sind  die  in  sechs  Büchern  vor- 
Uegenden  Sütra's  zum  Sänkhyasystem,  wiewohl  sie  sich  für 
ein  Werk  des  Kapila  ausgeben,  sehr  sekundären  Ursprungs 
und  aus  später  Zeit.  Sie  werden  weder  von  (Jankara  (um 
800  p.  C.)  noch  von  Mädhava  (um  1350  p.  C.)  oder  irgend- 
einem andern  altem  Autor  zitiert,  sind  eine  Kompilation, 
welche  auf  der  Sänkhya-Kärikä  und  daneben  auf  andern 
verlorenen  Quellen  beruht,  und  sind  schon  bemüht,  die  Sän- 
khyalehre  ü'berall  dem  Vedänta  anzunähern.  Kommentiert 
sind  die  Sänkhya-Sütras  namentlich  von  Aniruddha  (um 
1500  p.  C.)  und  von  Vijnänabhikshu  (aus  der  zweiten 
Hälfte  des  16.  Jahrhunderts),  dessen  sehr  breiter,  Sänkhya- 
pravacana-hhäshyam  genannter  Kommentar  Sänkhyam  und 
Vedänta  zusammenbiegt  und  dabei  beiden  Gewalt  antut.  Wir 
werden  bei  unserer  Darstellung,  um  sie  auf  eine  feste  Basis  zu 
gründen,  soviel  wie  möglich  ausschhefslich  aus  der  Sänkhya- 
Kärikä  schöpfen,  und  wo  wir  genötigt  sind,  ihre  Kommentare 
oder  spätere  Werke  heranzuziehen,  wird  dies  ausdrücklich 
bemerkt  werden.* 


♦  Seit  Colebrookes  Darstellung  in  den  Miscellaneous  Essays  hat  sich 
um  die  Sänkhyaphilosophie  niemand  so  verdient  gemacht  wie  Richard  Garbe 
durch  seine  zweimalige  Darstellung  des  Systems  (Die  Sänkhya-Philosophie, 
Leipzig  1894,  und  S&nkhyam  und  Yoga  in  Bühlers  Grundrifs  III,  4,  Strafs- 
burg 1896)  sowie  durch  zahlreiche  Ausgaben  und  Übersetzungen  der  wich- 
tigem Sänkhyatexte.  Unsere  Darstellung  unterscheidet  sich  von  der 
seinigen  wesentlich  dadurch,  dafs  wir  uns  streng  an  den  Standpunkt  der 
Sänkhya-Kärikä  halten  und  dadurch  vielleicht  ein  einheitlicheres  Bild  der 
Lehre  gewinnen  werden,  als  es  bei  Heranziehung  der  verschiedenen  spätem 
Texte  möglich  sein  konnte. 
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Zunächst  la|sen  wir  die  Sänkhya-Kärikä  selbst  in  Text 
und  Übersetzung,  begleitet  von  den  nötigen  Anmerkungen, 
hier  folgen,  um  sodann  unsere  Darstellung  des  Systems 
daran  zu  knüpfen.  Die  Einteilung  der  Sänkhya-Kärikä  ist 
die  folgende: 

I.  Einleitung,  Vers  1 — 6. 
n.  Ontologie,  Vers  7—21. 
m.  Psychologie,  Vers  22—42. 

IV.  Pathologie,  die  Lehre  von  den  Bhäva's,  Vers  43 — 52. 
V.  Kosmologie,  Vers  53 — 56. 
VE.  Eschatologie,  Vers  57—68. 
Vn.  Epilog,  Vers  69—72. 


I 


Die  Sänkhya-Kärikä  des  l9vara- 

krishna. 

Übersetzt  und  erklärt. 

I.  Einleitung. 

Vers  1—6. 

a)  Allgemeines,  1 — 3. 

1.  Zweck  der  Erkenntnis. 

1.  duhJcha-traya-ahhighätäj  jijnäsd  tad-apaghätake  hetau; 
^drishte  sä  apärthä\  cen?    na!   ekänta-atyantaio  'bhävdt 

Dreifacher  Schmerzen  Andrang  weckt  die  Forschung 
Nach  Mitteln  ihrer  Abwehr.     Sie  bleibt  nötig, 
Auch  wo  ein  Weg  zur  Abwehr  wahrgenommen, 
Weil  er  nicht  ewig  noch  ausschliefslich  ist. 

Wörtlich:  Aus  dem  Andrang  der  Dreiheit  der  Schmerzen 
[entspringt]  die  Forschung  nach  der  sie  abwehrenden  Ursache. 
Meint  ihr,  diese  [Forschung]  sei  unnötig,  wenn  eine  [die 
Schmerzen  abwehrende  Ursache]  ersehen  worden  (in  der 
Wahmehmungswelt  vorhanden)  sei,  so  antworten  wir:  Nein! 
Weil  [einer  solchen  wahrgenommenen  Abwehr  des  Schmerzes 
zwei  Bestimmungen,]  das  Ausschliefsliche  und  das  Ewige  fehlen. 

Das  Sänkhyasystem  bekundet  seinen  sekundären  Ur- 
sprung auch  dadurch,  dafs  es  als  Motiv  für  die  philosophische 
Forschung  die  Leiden  des  Daseins  bezeichnet.  In  Indien  wie 
in  Griechenland  wurzelt  die  Philosophie  ursprüngUch  in  dem 


•  r^^ 
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reinen  Trieb  nach  Erkenntnis;  so  ist  es  bei  den  Vorsokra- 
tikern,  bei  Sokrates,  Piaton  und  Aristoteles,  und  so  im  wesent- 
lichen in  der  Philosophie  der  vedischen  Hymnen  und  der 
Upanishad's.  Erst  im  spätem  Verlaufe  schwächt  sich  jener 
Durst  nach  Erkenntnis  ab,  und  die  Philosophie  wird  zu  einem 
remedium  (wie  Seneca  sagt),  zu  dem  wirksamsten  Heilmittel, 
um  den  Leiden  des  Lebens  und  Sterbens  zu  begegnen.  So 
ist  es  in  der  nacharistotelischen  Philosophie,  namentlich  bei 
den  Stoikern,  und  so  in  der  nach  vedischen  Philosophie,  im 
Buddhismus  und  dem  ihm  verwandten  Sänkhyasystem. 

Die    dreifachen    Schmerzen    sind    nach    den    Scholiasten 

1.  ädhycitmika,  aus  uns  selbst  entspringende,  2.  ädhihhantika,  von 
andern  Wesen  uns  zugefügte,  und  3.  ädJiidaivil'a,  vom  Schick- 
sal (daivam)  über  uns  verhängte  (vgl.  Elemente  der  Meta- 
physik §  274).  Die  zweite  Verszeile  beantwortet  einen  Ein- 
wurf, welcher,  wie  das  Wort  cen  =  cet  (gewöhnlich  iii  cet) 
beweist,  in  den  drei  ersten  Worten  erhob 3n  wird:  drishte^ 
nämlich  hetau,  wenn  eine  Ursache  der  Hebung  des  Schmerzes 
„ersehen  worden",  d.  h.  in  der  Wahrnehmungswelt  vorhanden 
ist,  z.  B.  wenn  jemandem  ein  besonders  glückliches  Lebens- 
schicksal zuteil  geworden  ist,  ist  dann  nicht  .,jene"  (sä) 
Forschung  unnötig  (apdrthä)?  —  Keineswegs!  Weil  einer 
solchen  empirischen  Freiheit  vom  Leiden  zweierlei  abgeht :  sie 
ist  nicht  von  ewiger  Dauer  (atymda),  und  sie  ist  nicht  „aus- 
schliefslich",  el'dnta,  wörtlich  „einseitig",  das  heifst  wohl :  sie 
bringt  neben  der  erstrebten  Schmerzlosigkeit  ein  positives 
Glück,  welches  den  Zwecken   der  Sänkhyalf^hre  zuwider  ist; 

2.  laicht  Religion,  nur  Philosophie  führt  znm  Ziel. 

2.  drishfavad  änugraviJcahj  sa  hi  aviguddhi-kshaya'atigaya-yuhtah. 
tad-viparitdh  ^reyän,  vyaJcta-avyakta-jna'Vijhändt, 

Wie  Wahrnehmung  genügt  auch  Schriftgebot  nicht, 
Weil  Schuld,  Vergang  und  Übermafs  bewirkend. 
Ein  andres  bessVes  Mittel  unterscheidet 
Entfaltung,  Nichtentfaltung  und  Erkenner. 

Wörtlich:  Wie  mit  einer  ersehenen  [in  der  Wahmehmungs- 
welt  vorhandenen  Schmerzaufhebung]  steht  es  mit  einer  durch 


Einleitung. 


415 


die  Veda- Offenbarung  (anugrava)  erreichten  [als  Lohn  der 
Opferwerke  nach  dem  Tode  eintretenden;  auch  sie  ist  nicht 
genügend];  denn  sie  ist  mit  Unreinheit,  Vergang  und  Über- 
mafs verbunden.  Dieser  [Schmerzaufhebung]  entgegengesetzt 
ist  eine  bessere  durch  Unterscheidung  des  Offenbaren,  des 
Unoffenbaren  und  des  Erkenners. 

Die  durch  die  vedische  Religion  für  die  Opferwerke  nach 
dem  Tode  versprochene  Schmerzaufhebung  ist,  ähnlich  wie 
jene  empirische,  nicht  genügend,  aus  drei  Gründen:  sie  ist 
behaftet  mit  1.  Unreinheit,  wegen  des  Tötens  der  Tiere  beim 
Opfer,  welches  gegen  das  Gebot  der  aJiinsd  (Nichtverletzung 
alles  Lebenden)  verstöfst,  2.  Vergang,  sofern  der  Schatz  der 
guten  Werke  nach  und  nach  im  Jenseits  durch  den  Genufs 
ihres  Lohnes  aufgebraucht  wird,  worauf  die  Seele  zu  einem 
neuen  Erdendasein  herabsteigen  mufs,  3.  Übermafs  (atigaya), 
nicht,  wie  die  Scholiasten,  Gaudapäda  und  Väcaspatimigra 
meinen,  weil  der  Selige  im  Himmel  mit  Neid  andere  sehen 
mufs,  die  noch  seliger  als  er  sind,  sondern  weil  die  vedischen 
Werke  zu  viel  bewirken,  nämlich  nicht  nur  die  gewollte 
Schmerzlosigkeit,  sondern  darüber  hinaus  eine  positive  Be- 
glückung, deren  Verwerflichkeit  schon  Vers  1  angedeutet  war 
(vgl.  die  Bemerkung  Vätsyäyana's  oben  S.  376).  Dem  religiösen 
Wege  wird  als  besser  entgegengesetzt  der  philosophische  des 
Sänkhyasystems,  welcher  darin  besteht,  dafs  man  durch  die 
Erkenntnis,  dazu  gelangt,  zu  unterscheiden  zwischen  dem 
Offenbaren,  d.  h.  der  Erscheinungsweli,  dem  Unoffenbaren, 
d.  h.  der  Prakriti,  und  dem  Erkenner,  d.  h.  dem  Purusha, 
dem  Subjekte  des  Erkennens.  Diese  Dreiheit  wird  im  folgen- 
den Verse  zu  den  fünfundzwanzig  Prinzipien  der  Sänkhya- 
philosophie  auseinandergelegt. 

3.  Die  fiinfandzwanzig  Prinzipien. 

3.  mülaprakritir  avikritir;  mahad-ddyäh  prdkriti-viJcritayah  sapia; 
shodagakas  tu  vikdro;  na  prakritir  na  vikritih  purushafy. 

Die  Urerzeugerin  ist  unerzeugt; 
Erzeugend  und  erzeugt  vom  Grofsen  an 
Sind  sieben,  sechzehn  sind  die  blofs  erzeugten; 
Der  Purusha  ist  nicht  erzeugt  noch  zeugend. 


*y^«iyiprrr*!^^P^*'w^  ^■r^^"*j>ir^l>-^'!*'i*  ^"g*^T7^*'_v::  t'". 
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Wörtlich:  die  Wurzelnatur  ist  keine  Hervorbringung;  vom 
Greisen  anfangend  sind  Hervorbringende  und  [zugleich]  Hervor- 
bringungen sieben;  sechzehnfach  hinwiederum  ist  das  [blofs] 
Hervorgebrachte ;  weder  hervorbringend  noch  Hervorbringung 
ist  der  Purusha. 

So  wie  Scotus  Erigena  in  seinem  Werke  De  divisione 
naturae  vier  Klassen  von  Wesen  unterscheidet,  je  nachdem 
sie  creant  nm  creantur  oder  creantur  et  creant  oder  creantur 
non  creant  oder  neque  creant  neque  creantur,  ganz  ebenso,  jedoch 
ohne  historischen  Zusammenhang  beider,  verfällt  unser  Autor 
auf  eine  Vierteilung  der  Wesenheiten,  welche  hier  wie  bei 
Erigena  die  Vollständigkeit  des  Verfahrens  verbürgt.  Er 
unterscheidet  1.  solche  Wesenheiten,  welche  erschaffend  aber 
unerschaffen  sind:  die  Prakriti;  2.  solche,  welche  erschaffen 
und  erschaffend  sind:  Mahän  (d.  h.  Buddhi),  Ahankära  und 
die  fünf  Tanmätra's,  zusammen  sieben;  3.  solche,  welche  er- 
schaffen, nicht  erschaffend  sind :  die  fünf  Bhüta's,  das  Manas 
und  die  elf  Indriya's,  zusammen  sechzehn;  4.  solche,  welche 
weder  erschaffen  noch  erschaffend  sind:  der  Purusha. 


b)  Die  Erkenntnismittel,  4 — 6. 

Der  Behandlung  seines  Gegenstandes  schickt  der  Autor 
eine  Erörterung  der  Erkenntnismittel,  wörtlich  der  „Mafs- 
stäbe"  des  Erkennens  (praynäna's)  voraus,  weniger  im  Inter- 
esse der  Sache,  da  im  folgenden  von  dieser  Erörterung  kein 
nennenswerter  Gebrauch  gemacht  wird,  als  vielmehr  um  den 
Erwartungen  seiner  indischen  Leser  zu  genügen,  welche  an 
solchen  theoretischen  Diskussionen,  auch  wenn  sie  nur  einen 
akademischen  Wert  hatten,  ein  besonderes  Wohlgefallen 
empfanden.  Es  ist  daher  auch  nicht  weiter  befremdlich,  wenn 
von  den  drei  im  folgenden  aufgestellten  Erkenntnismitteln, 
Wahrnehmung,  Folgerung  und  Offenbarung,  das  dritte  für  das 
System  keine  irgendwie  eingreifende  Bedeutung  hat  und,  so 
wie  die  ihm  entsprechende  Götterwelt,  nur  anerkannt  zu  werden 
scheint,  um  die  religiösen  Gefühle  zu  schonen.  Diesem  vor- 
sichtigen Auftreten  hat  es  das  Sänkhyasystem  zu  verdanken, 
dafs  es,  obwohl  atheistisch,  doch  noch  zu  den  sechs  ortho- 
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doxen  Systemen  gerechnet  wird,  während  nicht  nur  der  Bud- 
dhismus, Jainismus  und  Materialismus,  sondern  auch  die  dem 
Vedänta  nahestehenden  vishnuitischen  und  Qivaitischen  Systeme 
als  heterodox  betrachtet  werden. 


4.  Drei  Arten  der  Pramäna's. 

4.  drishtam,  anumdnam  äptavacanam  ca,  sarva-pramdna-siddha- 

ivät, 
trividham  pratndnam  ishtam;  prameya-siddhih  pramänäd  dhi. 

Wahrnehmung,  Folgerung  und  Mitteilung, 
Weil  diese  alle  übrigen  befassen, 
Sind  dreifach  nur  die  Mittel  des  Erkennens, 
Und  nur  durch  diese  ist  beweisbar  alles. 

Wörtlich:  Wahrnehmung,  Folgerung  und  richtige  Mitteilung, 
so  wird,  weil  [mit  diesen  dreien]  alle  Erkenntnismittel  er- 
bracht sind,  als  dreifach  das  Erkenntnismittel  angenommen, 
denn  die  Erbringung  [alles]  dessen,  was  zu  beweisen  ist,  ist 
[nur]  durch  das  [entsprechende]  Erkenntnismittel  möglich. 

Während  die  verschiedenen  Philosophenschulen  bald  mehr 
bald  weniger  als  drei  Pramäna's  zählen,  erkennt  das  Sän- 
khyam  deren  drei  an:  1.  die  Wahrnehmung  (pratyalcsham)^ 
hier  drishtam  genannt,  2.  die  Folgerung  (anumdnam),  welche 
aus  dem  Wahrgenommenen  auf  Nichtwahrgenommenes  schliefst, 
3.  die  richtige  Mitteilung  (dptavacanam),  unter  der  hier  die 
Offenbarung  des  Veda  verstanden  wird.  In  den  Zusätzen  am 
Ende  der  beiden  Verszeilen  möchten  wir,  damit  nicht  beide 
Male  dasselbe  gesagt  werde,  den  Sinn  finden,  dafs  nicht  mehr 
und  nicht  weniger  als  drei  Pramänas  angenommen  werden 
dürfen,  nicht  mehr,  sarva-pramdna-siddhatvdt,  weil  alle  Pra- 
mäna's mit  diesen  dreien  erbracht  sind,  und  nicht  weniger, 
prameya-siddhih  pramdndd  dhi,  denn  jedes  zu  Beweisende 
(prameyam)  kann  nur  durch  den  ihm  entsprechenden  Beweis 
(pramdnam)  erbracht  werden;  daher  keiner  von  den  drei  Pra- 
mäna's entbehrt  werden  kann,  auch  das  dritte,  die  Schrift- 
offenbarung, nicht,  sofern  auch  das  Sänkhyam  zwar  keinen 
Gott  (igvara),   aber  doch   die  vedischen  Götter  (devdh),  von 
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denen  wir  nur  durch  8chriftoffenbarung  wissen,  als  eine  höhere 
Klasse  von  Wesen  wenigstens  der  Theorie  nach  bestehen  läfst 
(vgl.  unten,  Vers  53). 

6.  Erklärung  der  drei  Pramäna's. 

b.  pratwishaya-adhyavasäyo  drishtam  .  trividham  anumänam  akhjär 

tarn: 

tal  Unga-lingi-pürvakam  .  dpta-grutir  äptavacanam  ca. 

Die  WahrnehmuDg  bleibt  beim  Objekte  stehen. 
Die  Folgerung  heilst  dreifach,  und  sie  setzt 
Voraus  ein  Merkmal  und  den  Merkmalsträger. 
Mitteilung  ist  ein  rechtverstand'nes  Schriftwort. 

Wörthch:  Das  Stehenbleiben  bei  dem  jedesmaligen  Objekte 
heifst  Wahrnehmung.  Die  Folgerung  wird  als  dreifach  ge- 
lehrt, und  sie  hat  zur  Voraussetzung  ein  Merkmal  und  den 
Träger  des  Merkmals.  Die  richtige  Mitteilung  besteht  in  einem 
richtigen  (d.  h.  richtig  verstandenen)  Vedawort. 

Der  Vers  erklärt  die  drei  Erkenntnismittel:  1.  drishtam  ist 
das  Stehenbleiben  bei  dem  jedesmaligen  Objekte  im  Gegen- 
satze zu  anumänam,  der  Folgerung,  welche  über  das  wahr- 
genommene   Objekt    hinausgeht,    um    aus    ihm    Nichtwahr- 
genommenes  zu   erschliefsen.     2.  Als   eme   solche  Folgerung 
ist  anumänam  dreifach,   a)  purvavat,  an   das   Vorhergehende 
sich  haltend,   der  Schlufs  von  der  Ursache  auf  die  Wirkung, 
z.  B.  aus  dem  Heraufziehen  von  Wolken  auf  Regen ;  b)  geshavat, 
an  das  Nachfolgende  sich  haltend,  der  Schlufs  von  der  Wir- 
kung auf  die  Ursache,  z.  B.  von  dem  An  geschwollen  sein  der 
Flüsse    in  der  Ebene   auf  Regen  im  Gebirge;    c)  sämänyaio 
drishtam,  die  Erkenntnis  aus  der  Gleichartigkeit,  der  Schlufs 
aus  Analogie,  z.  B.  wenn  wir  sehen,  dafs  Caitra  (Caius)  semen 
Ort  verändert,  weil  er  sich  bewegt,  und  aus  Analogie  damit 
schliefsen,  dafs  auch  die  Gestirne,  da  sie  ihren  Ort  verändern, 
sich  bewegen  müssen.    (Die  Erklärung  nach  dem  Kommentar 
zu  Nyäya-Sütra  I,  5,  da  Gaud.  verworren  ist  und  Väc.  sich 
in  Subtilitäten  .vertiert,  vgl.  oben  S.  367.)  —  Jedes  anumänam 
setzt  zweierlei  voraus,   erstlich  ein  lingam,  ein  Merkmal,  aus 
welchem  ich  folgere,  und  zweitens  einen  lingin,  den  Träger  des 
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Merkmals,  dessen  Existenz  ich  aus  dem  Merkmale  erschliefse. 
So  gelangt,  um  uns  an  das  übliche  Schulbeispiel  anzuschliefsen, 
der  einsame  Wanderer  an  den  Fufs  eines  Berges  und  überlegt, 
ob  dort  oben  Menschen  sein  mögen,  bei  denen  er  Nahrung 
und  Unterkunft  finden  wird.  Da  sieht  er  auf  dem  Berge  Rauch 
aufsteigen  und  schliefst  daraus,  dafs  auf  dem  Berge  Feuer 
und  mithin  auch  Menschen  sich  befinden  werden.  Hier  ist 
der  wahrgenommene  Rauch  das  lingam,  das  aus  ihm  er- 
schlossene Feuer  der  lingin.  So  sind  in  den  oben  angeführten 
Beispielen  die  Wolke,  der  angeschwollene  Flufs,  die  Orts- 
veränderung der  Sterne  lingam,  und  der  bevorstehende  Regen, 
der  im  Gebirge  gefallene  Regen  und  die  Fortbewegung  der 
Sterne  der  entsprechende  lingin. 

6.  Beschränkter  Gebranch  des  dritten  Erkenntnismittels. 

6.  sämänyatas  tu  drishtäd  atmdriyänäm  pratitir  anumänät, 
tasmdd  api  ca  asiddham  paroksham  äptd-ägamät  siddham. 

[Für  alles  Dunkle  ist  die  Schrift  nicht  Quelle] 
Vielmehr  erschliefst  man  auch  das  Unsichtbare 
Durch  Folgern,  nämlich  durch  Analogie, 
•    Und  nur  was  auch  durch  diese  nicht  erreichbar, 
Das  Transscendente,  ruht  auf  Offenbarung. 

Wörtlich:  [Der  Gebrauch  des  dritten  Erkenntnismittels  darf 
nicht  auf  alles  Nichtwahrnehmbare  ausgedehnt  werden;]  viel- 
mehr erfolgt  die  Erkenntnis  des  über  die  Sinne  Hinausliegendeu 
durch  anumänam,  nämlich  durch  sämänyato  drishtam  [Analogie, 
welche  die  dritte  Unterart  des  anumänam  war].  Nur  was  auch 
durch  dieses  [die  Analogie]  nicht  beweisbar  ist,  das  Trans- 
scendente, wird  aus  richtiger  [d.  h.  richtig  verstandener  oder 
angewandter]  Schriftüberlieferung  erwiesen. 

Das  Wort  tu  (vielmehr)  deutet  an,  dafs  hier  eine  Gegen- 
behauptung widerlegt  wird.  Diese  besteht,  wie  wir  abweichend 
von  Väc.  annehmen,  in  der  Behauptung,  dafs  alles,  was  nicht 
auf  Wahrnehmung  oder  auf  Folgerung  aus  Wahrgenommenem 
als  seiner  Ursache  (pürvavat)  oder  seiner  Wirkung  (geshavat) 
beruhe,  nur  aus  Schriftoffenbarung  geschöpft  w^erden  könne. 
Dem  ist  nicht  so,   sagt  unser  Autor,  vielmehr  gibt  es  zwei 
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Arten  von  Übersinnlichem,  die  hier  als  aiindriyam  und  paro- 
Jcsham  unterschieden  werden.     Die  erste  Art,  das  Aiindriyam, 
befafst  Gegenstände,  welche  weder  als  drishtam  noch  als  purva- 
vat    oder    geshavat    der    empirischen    Realität    angehören    und 
doch  derselben  als  unerläfsliche  Voraussetzungen  dienen.    Von 
dieser  Art   sind    namentlich    die   Prarhti   und    der   Purusha. 
Diese  werden   durch  die  dritte  Art  des  Änumänain,   nämlich 
durch  Sämänyatodrishtam  erschlossen.     Dieses,   „das  aus  der 
Gleichartigkeit  Ersehene",  ist  nicht  die  Induktion,  welche  aus 
den    einzelnen   Fällen    ein    allgemeines    Gesetz    zu    gewinnen 
sucht,   sondern   (wie  vor  Garbe  auch  jederzeit  angenommen 
wurde)  die  Analogie,  welche  eine  einzelne,  aber  nicht  wahr- 
nehmbare Tatsache  aus  der  Gleichartigkeit  anderer  Tatsachen 
erschHefst.     So  erschliefse  ich  aus  der  Tatsache,   dafs  meine 
Mitmenschen  alle  sichtbaren,  körperlichen  Merkmale  mit  mir 
gemein  haben,   die  nicht  wahrnehmbare  Tatsache,   dafs   sie 
ebenso  wie  ich  eine  Seele,   einen  Purusha  besitzen.     Ebenso 
wird  das  Dasein  der  Prakriti  durch  Analogie  erschlossen,  wie 
sich  in  Vers  8  zeigen  wird.   —  Nur  dasjenige,  was  weder 
durch  drishtam,  pürvavad  anumänam,  gesliavad  anumänam,  noch 
endlich    auch    durch   sämänyato  drishtam  erkennbar  ist,    das 
Transscendente  (paroksham)    muTs    auf  Kredit  der  vedischen 
Überlieferung  (ägama)  angenommen  werden,  diese  aber  mufs 
äpta,  „richtig",  d.  h.  in  richtiger  Weise  verstanden  oder  an- 
gewandt sein. 


II.  Ontologie 

oder  die  Lehre  von  den  drei  Grundprinzipien:  Vyaktam, 

Avyaktam  und  Purusha. 

Vers  7—21. 

a)  Vyaktam  und  Avyaktam. 
7.  Acht  Gründe,  aus  denen  eine  Sache  unerkennbar  sein  Itann. 

7.  atidtirdty  sämipyäd,  indriya-ghätän,  mano-'navastJiänät, 

saukshmyäd,  vyavadhdndd,  abhihhavät,  samdna-abhihärdc  ca. 

Zu  grofse  Ferne  und  zu  grofse  Nähe, 
Der  Sinne  Störung,  Unstetheit  des  Manas, 
Feinheit,  Dazwischentreten,  Übertäubung, 
Vermischung  mit  Gleichartigem :  das  sind  Gründe 
[Durch  welche  etwas  unerkennbar  sein  kann]. 

Als  Beispiele  für  diese  acht  Gründe,  aus  denen  eine  Sache 
unerkennbar  sein  kann,  führt  Gaudapäda  folgende  an: 

1.  Zu  grofse  Ferne:  Personen  in  einem  andern  Lande. 

2.  Zu  grofse  Nähe:   Die  Salbe  des  Auges. 

3.  Störung  der  Sinne:   Taubheit,  Blindheit. 

4.  Unstetheit  des  Manas:   Unaufmerksamkeit. 

5.  Feinheit:  Die  Feinteile  von  Rauch,  Dunst,  Feuchtig- 
keit, Nebel,  wenn  sie  in  der  Luft  zergehen. 

6.  Dazwischentreten:  Gegenstände  hinter  einer  Wand. 

7.  Übertäubung  (wörtlich:  Überwältigung):  Die  Sterne 
beim  Tageslichte. 
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8.  Vermischung  mit  Gleichartigem:  Die  einzelne 
Bohne,  Wasserlilie,  Myrobalanenfnicht,  Taube,  in  einer  Menge 
von  dergleichen. 

8,  Ans  welchem  dieser  Gründe  ist  die  Prakriti  unerkennbar,  und  wie 

wird  sie  erkannt? 

8.  saukshnyät  tad-aiiupalahähir,  na  ahhävät;  Mryaias  tad-iipa- 

lahdhchj 
tac  ca  mahad'ädi  Jcdryam  prah-itl-virüpam  sarüpam  ca. 

Weil  sie  zu  fein  ist,  ist  sie  unwahrnehmbar, 
Nicht,  weil  sie  nicht  ist,   denn  sie  wird  ersehen 
Aus  ihrer  Wirkung,  die  vom  Grofsen  anfängt, 
Teils  gleich,  teils  ungleich  mit  der  Urnatur. 

Wörtlich:  Wegen  ihrer  Feinheit  ist  ihre  [der  Prakriti]  Un- 
Avahrnehmbarkeit,  nicht  wegen  ihres  Nichtseins,  weil  sie  wahr- 
genommen wird  aus  ihrer  Wirkung;  und  diese  Wirkung  ist 
der  Mahän  und  die  folgenden  [Ahankära,  TanmMra's,  Bhüta's, 
Manas  und  Indriya's],  welche  mit  der  Prakriti  [einerseits] 
ungleichartig  und  [andererseits]  gleichartig  sind. 

Inwiefern  „die  Wirkung",  d.  h.  das  Vyahtam  mit  der 
Prakriti  ungleichartig  ist,  sagt  Vers  10,  inwiefern  es  mit 
ihr  gleichartig  ist,  Vers  11.  Vorher  aber  wird  in  Vers  9 
das  für  die  Sänkhyalehre  wichtige  Dogma  begründet,  dafs  die 
Wirkung  schon  vor  ihrem  Ursprünge  real  vorhanden  war 
(sat-Tcärya-väda),  nämlich  in  Gestalt  ihrer  Ursache.  Diese 
Lehre  würde  schon  im  gegenwärtigen  Verse  angedeutet  werden, 
wenn  man  mit  einer  weniger  beglaubigten  Lesart  svarüpam 
(eigene  Wesenheit  habend)  statt  sarupam  lesen  wollte. 

9.  Fünf  Gründe  dafür,  dafs  die  Wirkung  schon  vor  ihrem  Ursprünge 

real  vorhanden  war,  nämlich  als  Ursache. 

9.  asad-aJcaranäd,  upädäna-grahanäi,  sarva-sanihhava-äbhävätj 
galciasya  galcya-haranäty  Mrana-hhäväc  ca  sat  Jcäryam. 

Was  nicht  ist,  kann  nicht  werden,  was  geworden 
Ist  Stoff  nur,  und  nicht  alles  kann  entstehn, 
Nur  Könnendes  bewirkt  Gekonntes,  folglich 
War  Wirkung,  eh'  sie  war,  schon  da  als  Ursach* 
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Wörtlich:  Weil,  was  nicht  ist,  auch  nicht  gemacht  werden 
kann,  w^eil  [das  Produkt  nichts  weiter  als]  den  Stoff  in  sich 
enthält,  weil  nicht  alles  [Beliebige]  entstehen  kann,  weil  nur 
das,  was  dazu  fähig  ist,  hervorbringen  kann,  wozu  es  fähig 
ist,  und  weil  [das  Produkt  schon]  in  Gestalt  seiner  Ursache 
vorhanden  war,  —  darum  ist  das  Produkt  [schon  vor  seinem 
Entstehen]  ein  seiendes. 

Das  Produkt  (die  Wirkung)  ist  nach  dem  Sänkhyasystem 
schon  vor  seinem  Entstehen  real  vorhanden,  sofern  es  schon 
in  seiner  Ursache  präformiert  liegt.  So  ist  schon  vor  seinem 
Entstehen  der  Krug  vorhanden  als  Ton,  das  Gewebe  als  die 
Fäden  oder,  um  diesen  indischen  Beispielen  ein  modernes 
anzureihen,  die  Statue  liegt  schon  fertig  im  Marmorblock  und 
braucht  nur  herausgeholt  zu  werden.  Für  diesen  Lehrsatz 
führt  unser  Vers  fünf  Gründe  an,  von  denen  der  dritte  nüt 
dem  vierten,  der  zweite  mit  dem  fünften  sich  so  nahe  be- 
rührt, dafs  die  scharfe  Abgrenzung  gegen  einander  einige 
Schwierigkeit  macht.  Wir  stellen  des  bessern  Kontrastes 
wegen  3  mit  4  und  2  mit  5  zusammen.  Die  Wirkung  (Jcäryam) 
ist  seiend  (sat),  auch  bevor  sie  in  die  Erscheinung  trat,  aus 

folgenden  Gründen: 

1.  weil  ein  Nichtseiendes  sich  nicht  machen  läfst,  nach 
indischer  Anschauung  nicht  Subjekt  der  Tätigkeit  des  Ge- 
machtwerdens  sein  kann; 

3.  weil  nicht  alles,  sondern  immer  nur  Bestimmtes  ent- 
stehen kann,  nämlich  das,  was  in  der  Ursache  präformiert  liegt; 

4.  weil  nicht  alles  imstande  ist,  eine  bestimmte  Wirkung 
hervorzubringen,  sondern  nur  das,  was  zu  dieser  Hervor- 
bringung befähigt  ist; 

2.  weil  das  Produkt  nur  den  Stoff,  aus  dem  es  besteht, 
in  sich  befafst,  nur  dieser  Stoff  selbst  ist; 

5.  weil  das  Produkt  schon  vor  seinem  Entstehen  in  der 
Form  seiner  Ursache  vorhanden  war. 

10.  Kenn  Unterschiede  des  Vyaktam  (Offenbaren)  und  Ayyaktam 

(Unoffenbaren). 

10.  hetumad,  anityam,  avyäpi,  sdkriyam,  anekam,  dgritam,  Ungarn, 
sävayavam,  paratantram  VyaUam;  viparitam  AvyaUam. 
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Bedingt,  nicht  ewig,  überall  nicht,  tätig, 
Vielheitlich,  angelehnt,  Merkmal,  verbunden, 
Abhängig,  so  ist  das  Entfaltete,   — 
Das  Unentfaltete  das  Gegenteil. 

Das  AvijaUam  (das  Unoffenbare,  Unentfaltete)  ist  die  Tra- 
Icriti,  unter  dem  VyaMam  (Offenbarem,  Entfaltetem)  sind  alle 
weitern  Glieder  der  Emanation,  Buddhi,  Ahankära,  Tanmätrd's 
imd  BJiüta''s,  Manas  und  Indriya's,  zu  verstehen.  Alle  diese 
imterscheiden  sich  von  dem  AvyaMam  in  neun  Punkten: 

1.  sie  sind  hetumat,  verursacht,  die  Prakriti  ist  ursachlos; 

2.  sie  sind  aniiyam,  nicht  ewig,  nur  bis  zur  Erlösung  die 
Seele  begleitend,  die  Prakriti  allein  ist  ewig; 

3.  sie  sind  avyäpin,  nicht  allgegenwärtig,  an  einen  be- 
stimmten Ort  gebunden,  die  Prakriti  ist  die  allgegenwärtige, 
in  jedem  Einzelwesen  ganz  vorhandene  Urmutter  der  Wesen; 

4.  sie  sind  sakriya,  tätig,  d.  h.  bestimmte  Funktionen 
übend,  die  Prakriti  ist  zwar  allwirkend,  aber  doch  ohne  der- 
artige  Funktionen; 

5.  sie  sind  aneka,  der  Zahl  nach  viele,  nämlich  dreiund- 
zwanzig in  jedem  Menschen,  die  Prakriti  ist,  obgleich  allgegen- 
wärtig, doch  eine  absolute  Einheit; 

6.  sie  sind  ägrita,  sich  lehnend,  nämlich  auf  die  Prakriti, 
auf  der  sie  ihrem  ganzen  Bestehen  nach  beruhen,  während 
die  Prakriti  selbst  auf  nichts  anderes  gegründet  ist; 

7.  sie  sind  lifiga,  entweder  (nach  Gaud.)  =  Um  -f  ga 
„vergänglich",  nicht  in  Ewigkeit  hinein,  wie  sie  nach  2.  nicht 
von  Ewigkeit  hef  sind,  oder  (nach  Väc.)  sie  sind  „ein  Merk- 
mal", aus  welchem  auf  die  Prakriti  als  lingin^  Träger  des 
Merkmals,  geschlossen  wird; 

8.  sie  sind  sa-avayava,  „verbindunghaft,  verbunden",  sei 
es  mit  ihren  Funktionen  (Gaud.)  oder  unter  einander  (Väc), 
während  die  Prakriti  nicht  mit  ihren  Produkten  in  Verbindung 
steht,  sondern  ihnen  allen  immanent  ist; 

9.  sie  sind  paraiantra,  abhängig,  nämlich  jedes  Glied 
der  Entwicklung  von  dem  vorhergehenden  und  im  letzten 
Grunde  alle  von  der  Prakriti,  welche  allein  von  nichts  anderm 
abhängt. 
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Die  drei  Eigenschaften  hetumat,  ägritam,  paratantram  be- 
rühren sich  sehr  nahe  und  scheinen  sich  zu  einander  zu  ver- 
halten wie  Schöpfung,  Erhaltung  und  Regierung. 

U.  Sechs  unterscheidende  Eigenschaften  des  Vyaktam  nnd  Aryaktam 

vom  Purusha. 

11.  irigunam,  aviveki,  vishaydh,  sdmdnyam,  acetanam,  prasava- 

dharmi 
Vyaktam,  taihä  Fradhdnam;  tad-viparitas  tathä  ca  Fumdn. 

Dreigunahaft,  nicht  unterscheidend,  Objekt, 
Gemeinsam,  unhewufst  und  zeugungsartig 
Sind  die  Produkte  und  die  Urnatur, 
Beide  im  Gegensatz  zum  Purusha. 

Im  Gegensatze  zu  den  neun  Unterschieden  zwischen 
Produkten  und  Prakriti  haben  beide  sechs  Bestimmungen 
gemeinsam,  durch  die  sie  sich  vom  Purusha  unterscheiden: 

1.  beide  sind  triguna,  da  alles  Gewordene  sich  als  Pro- 
dukt dreier  Faktoren  erweist,  welche  als  solche  aus  der 
Prakriti  stammen  und  deren  Wesen  ausmachen ;  der  Purusha 
allein  ist  frei  von  den  Guna's; 

2.  beide  sind  aviveUn,  „nicht  scheidend",  nämüch  zwischen 
sich  selbst  und  dem  Purusha,  welcher  allein  zum  Viveka^  der 
Unterscheidung  seiner  selbst  von  allem  Objektiven,  gelangen 
kann,  worin  eben  die  Erlösung  besteht; 

3.  beide  sind  vishaya,  Objekt,  im  Gegensatze  zum  Purusha, 
welcher  nur  Subjekt  ist,  womit  freilich  die  vom  Sänkhyam 
angenommene  Vielheit  der  Purusha's  im  Widerspruch  steht, 

wovon  später; 

4.  beide  sind  sdmdnya,  gemeinsam;  im  Gegensatze  zu 
meinem  Purusha,  welcher  nur  mir  und  nie  einem  andern 
eigen  ist,  breitet  sich  die  objektive  Welt  vor  allen  gleich- 
mäfsig  aus  und  ist  insofern  ebenso  wie  die  Prakriti,  auf  der 
sie  beruht,  allen  Purusha's  gemeinsam;- 

5.  beide  sind  acetana,  unhewufst,  im  Gegensätze  zum 
Purusha;  also  nicht  nur  die  Prakriti,  trotz  des  ihr  ein- 
wohnenden   sattvam,    sondern    auch    das  Vyaktam,    obgleich 
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Budilhi,  Manas  und  Indrhja's  ihm  angehören,  ist  ohne  die 
Durchleuchtung  des  Purusha  ohne  Bewufstsein  (ceiayid); 

6.  heide  sind  prasavadharmin,  zeugungsartig,  die  Prakriti, 
sofern  sie  zeugt,  die  folgenden  Glieder  der  Evolution,  sofern  sie 
teils  zeugen,  teils  gezeugt  werden,  im  Gegensatze  zum  Purusha. 

Die  letzten  Worte  des  Verses  werden  gewöhnlich  erklärt: 
„Beiden  entgegengesetzt  (in  bezug  auf  die  sechs  Eigenschaften 
Vers  11)  und  ebenso  (wie  die  Prakriti,  nämlich  in  bezug  auf 
die  Eigenschaften  Vers  10)  ist  der  Purusha."  Aber  ein  solches, 
unbestimmtes  Zurückweisen  auf  Vers  10,  welches  überdies 
nur  auf  einen  Teil  der  dort  genannten  Eigenschaften  der 
Prakriti  zutreßen  würde,  da  der  Purusha  nicht  eka  ist,  ist 
sehr  wenig  wahrscheinlich.  Eher  könnte  man,  innerhalb  des 
Verses  11  bleibend,  hier  den  Gedanken  finden,  dafs  dem 
Purusha  nicht  schlechthin  alle  die  genannten  fünf  Eigen- 
schaften abzusprechen  sind,  da  auch  er  gewöhnlich  avivekin 
ist  und  den  viveka  erst  bei  der  Erlösung  erlangt.  —  Besser 
als  dies  alles  ist  es,  in  taihä  ca  einen  Gegensatz  zum  vorher- 
gehenden tad  zu  finden  und  zu  übersetzen:  „jenem  (dem 
vyaktam)  entgegengesetzt  und  ebenso  [diesem,  nämlich  der 
Prakriti]  ist  der  Purusha." 

12.  Erklärung  der  Yers  11  als  Bestimmuiigeii  des  Tyaktam  und  Aryaktam 
erwähnten  Guna's  nach  Wesen,  Zweck  nnd  Yerrlchtungen. 

12.  prUi-apriii-vishäda-ätmaJcäh,  praMga-pravritti-7iiyama-arihdh 
anyonya-ahhihhava'ägraya-janana'mithiina-vrittayaQ  ca  gunäh. 

Lust,  Unlust,  Stumpfheit  als  ihr  Wesen  habend, 
Als  Zweck  Erleuchtung,  Antrieb,  Hemmung  habend, 
Sich  gegenseitig  unterdrückend,  stützend. 
Erzeugend  und  sich  paarend  sind  die  Guna's. 

Die  drei  Guna's,  von  frühern  als  Qualitäten,  von  Garbe 
richtiger  als  Konstituenten  aufgefafst,  entsprechen  etymo- 
logisch und  sachlich  am  ersten  unserm  Ausdrucke  „Faktor"- 
Der  älteste  für  uns  erreichbare  Stammvater  des  Wortes  dürfte 
^ana,  „die  Schar",  sein,  davon  ganayati^  „zählen";  davon, 
durch  Verdunkelung  des  a,  gunayatiy  „multiplizieren";  davon 


dvüßina,  triguna  usw.,  „zweifach",  „dreifach",  und  von  diesen 
erst  guna,  „der  Faktor",  daher  das  Subsidiäre,  Nebensäch- 
liche, der  einzelne  Faden  im  Strick,  die  Eigenschaft  im  Gegen- 
satze zur  Substanz  als  Hauptsache  usw.  —  Es  ist  dem  Sänkhyam 
wesentlich,   die  Welt  und  alles  in  ihr  als  das  Produkt  der 
drei  Faktoren  Saitvam,  Rajas  und  Tamas  aufzufassen;   daher 
diese  Faktoren   schon   der  Prakriti,   wenn  auch  in  unentfal- 
tetem  Zustande,   einwohnen;    die  Prakriti  ist  nur,  nach  dem 
treffenden  Ausdrucke  des  Qankara,  der  Gleichgewichtszustand 
(sämya-avasthd)   der   drei  Faktoren,   aus   dessen  Störung  die 
ganze  entfaltete  Welt  sich  entwickelt.    Alle  Dinge  in  der  Welt 
sind  das  Produkt  dieser  drei  Faktoren.     Freilich  werden  sie 
dabei  von  einem  streng  subjektiven  Standpunkte  aus  betrachtet, 
denn,  wie  unser  Vers  besagt,  ist  seinem  Wesen  nach  Sattvam 
dasjenige   an   den  Dingen,    was  mir  Lust,    Bajas,    was  mir 
Schmerz  verursacht,  und  Tamas  dasjenige,  was  nicht  fähig 
ist,  mich  aus  meiner  Indolenz  (vishäda)  aufzurütteln.     Darum 
ist,  wie  der  Vers  weiter  sagt,  der  Zweck  des  Sattvam,  mich 
zu  erhellen,  in  eine  aufgeräumte,  sonnige  Stimmung  zu  ver- 
setzen, der  Zweck  des  Bajas,  vermöge  des  ihm  einwohnenden 
Unbehagens,  mich  anzutreiben,  der  Zweck  des  Tamas,  ver- 
möge   der    ihm    wesentlichen    Indolenz    meine    Tätigkeit    zu 
hemmen.     Zu  einander  verhalten  sich,   wie  die  zweite  Vers- 
hälfte besagt,  die  Guna's  so,  dafs  sie  im  Kampfe  ums  Dasein 
sich  gegenseitig  überwältigen,  unterstützen,  hervorrufen  und 
mit  einander  verbinden. 

13.  Eigenschaften  der  Guna's. 

13.  sattvam  laghupralcä<^aliam  ishtam,  upastamhhaJcam  calam  ca  rajah, 
guru  varanakam  eva  tamah ;  pradipavac  ca  arthato  vrittih. 

Das  Sattvam  gilt  als  leicht  und  als  erliellend, 
Das  Rajas  als  antreibend  und  beweglich, 
Das  Tamas  gilt  als  schwer  und  niederhaltend. 
'Wie  eine  Lampe  wirken  sie  zum  Zweck  hin. 

Nachdem  der  vorige  Vers  das  Wesen  (äiman)  und  den 
Zweck  (artha)  der  drei  Guna's  bestimmt  hat,  folgen  jetzt  die 
Eigenschaften  derselben.     Wir  fassen  beides  zusammen: 
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1.  Das  Sattvam  (Güte)  ist  seinem  Wesen  nach  dasjenige 
in  den  Dingen,  was  in  uns  Zufriedenheit  (priti)  erregt;  es 
ist  leicht  (nicht  lastend)  und  aufhellend,  und  Aufhellung  ist 
sein  Zweck; 

2.  das  Bajas  (Leidenschaft)  ist  dasjenige  in  den  Dingen, 
was  in  uns  Unzufriedenheit  (aprtti)  erregt;  es  ist  antreibend 
und  (um  dieses  zu  sein,  selbst)  beweglich,  und  Antrieb  ist 
auch  sein  Zweck; 

3.  das  Tamas  (Finsternis)  ist  dasjenige  in  den  Dingen, 
was  uns  in  Indolenz  (vishäda)  beläfst;  es  ist  schwer  (unsere 
Gemütsregungen  niederhaltend)  und  hemmend,  und  dieses 
Hemmen  ist  sein  Zweck. 

Das  Auffallende  an  dieser  Theorie  besteht  darin,  dafs  die 
drei  psychischen  Faktoren  Zufriedenheit,  Unzufriedenheit  und 
Gleichgültigkeit  hier  in  die  Dinge  der  Aufsenwelt  verlegt 
werden  und  deren  ganzes,  schon  der  Prakriti  einwohnendes 
Wesen  ausmachen,  wobei  die  Tatsache,  dafs  derselbe  Gegen- 
stand dem  einen  Zufriedenheit,  dem  andern  Unzufriedenheit 
und  einem  dritten  Gleichgültigkeit  verursacht,  nicht  genügend 
zu  ihrem  Rechte  kommt.  Aber  im  Sänkhyasystem  ist  jeder 
Purusha  von  einer  eigenen  Welt  umgeben,  welche  aus  dem 
ihn  umfangenden  psychischen  Apparate  (Buddhi,  Ahankära, 
Tanmätra's)  für  ihn  speziell  hervorwächst.  Nimmt  man  mit 
dem  spätem  Sänkhyam  (in  der  Karikä  tritt  dieser  Gedanke 
noch  nicht  deutlich  hervor)  eine  allen  gemeinsame  Aufsen- 
welt an,  so  mufs  man  sich  damit  helfen,  dafs  alle  drei 
Guna's  jedem  Dinge  einwohnen,  welches  dem  einen  diese, 
dem  andern  jene,  ja  auch  mir  selbst  heute  diese  und  morgen 
jene  Seite  zukehrt.  —  Die  letzten  Worte  des  Verses  ver- 
gleichen, wie  es  scheint,  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  mit 
Flamme,  Öl  und  Docht  einer  Lampe,  und  dieser  Vergleich 
wird  wohl  nicht  unerhebhch  mitgewirkt  haben,  um  die  Guna- 
lehre  in  der  Philosophie  einzuführen  und  zu  erhalten. 


\ 


14.  Nachweis  der  übrigen  Vers  11  genannten  Eigenschaften  (avivekiriy 
vishaya,  sämdnya,  acetana,  prasavadharmin)   erstens  für  das  Yyaktam, 

zweitens  für  das  Aryaktam. 

14.  avivelci-ddeh  siddliis  traigimydt,  tad'Viparyaya-ahliävät; 
Icärana-guna-ätmalcatvät  Mryasya,  avyaUam  api  siddham. 

• 

Weil  aus  drei  Guna's  und  nichts  sonst  bestehend, 
Sind  sie  nicht  unterscheidend  und  so  weiter. 
Weil  das  Produkt  der  Ursach'  gleich  an  Wesen, 
Ist  aus  ihm  auch  die  Urnatur  bestimmbar. 

Wörtlich:   Der  Beweis  dafür,  dafs  avivehln  und  die  folgenden 
[Vers   11    aufgezählten    Eigenschaften,    also:    avivekin,   nicht 
unterscheidend,  vishaya,  Objekt,  sämänya,  gemeinsam,  acetana, 
unbewufst  und  2^rasavadharmin,  zeugungsartig,  dem  Vyaktam 
zukommen],  folgt  daraus,   dafs   es   [das  Vyaktam]   trigunam, 
dreitrunahaft,  ist,  und  dafs  [einem  dreigunahaften]  das  (kontra- 
diktorische) Gegenteil  jener  [fünf  Eigenschaften,  also  die  Eigen- 
schaften: unterscheidend,  Subjekt,  nicht  gemeinsam,  bewufst, 
nicht  zeugungsartig  zu  sein]  nicht  zukommt;  daraus,  dafs  die 
Wirkung  dieselben  Eigenschaften  hat  wie  die  Ursache,  ist 
auch  das  Avyaktam  [als  jene  Eigenschaften,  avivelcin  usw.  be- 
sitzend] erwiesen. 

Die  erste  Vershälfte  besagt  einfach  nur,  dafs  die  den 
Purusha  charakterisierenden  Eigenschaften,  unterscheidend, 
Subjekt,  individuell,  geistig  und  zeugungslos  zu  sein,  kemem 
Dreigunahaften,  folglich  auch  nicht  dem  Vyaktam  zulcommen. 
Die  zweite  Vershälfte  spricht  die  genannten  fünf  Eigenschaften 
des  Vyaktam  auch  dem  [seiner  Existenz  nach  schon  Vers  8 
kdryatas  iad'Upalahdheh  aus  dem  Vyaktam  erschlossenen] 
Avyaktam  zu,  weil  die  Wirkung  dieselben  Eigenschaften  habe 
wie  die  Ursache,  was,  in  dieser  Allgemeinheit  ausgesprochen, 
allerdings  mit  Vers  10  in  Widerspruch  steht, 
i  Statt  aviveJci-ädeh  siddhis  lesen  manche  avweki-ädih  siddhaSy 

was  auf  dasselbe  hinausläuft,  wenn  man  zu  dem  Adjektivum 
amveki-ädih  ein  Wort  wie  ganah  ergänzt. 
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15.  Gründe  dafür,  dafs  das  Avyaktnm  Ursache  ist  und 
16.  Art,  wie  sich  dasselbe  manifestiert. 

15.  hheddnäm  parimänäty  samanvayät,  ^aUitah  pravritieg  ca, 
Jcärana-kärya-vibhägäd,  avibhdgäd  vaigvarüpasya 

16.  Mranam  asti  avyaktam.  pravariaie  irigunatah  samudtujdc  ca^ 
parinämatah  salüa-vat,  pratipratiguna'ä^aya'Vigeshdt 

15.  Weil  alles  Einzelne  begrenzt,  weil. es 

Gleichartig,  weiVs  aus  einer  Kraft  hervorgeht, 
Weil  Ursache  und  Wirkung  nicht  gleichartig, 
Gleichartig  aber  alles  Weltsein  ist, 

IG.  Drum  mufs  als  Ursach'  das  Avyaktam  gelten. 
Durch  die  drei  Guna's,  durch  Gesaratentwicklung 
W^irkt  es  sich  aus,  wie  Wasser  sich  umwandelnd, 
Je  nach  verschiedenem  Stützen  auf  die  Guna*s. 

Der  erste  Vers  beweist,  dafs  die  Weltursache  nicht  in 
irgendeinem  Vyaktam,  sondern  in  dem  Avyaktam  gesucht 
werden  mufs,  aus  vier  Gründen: 

1.  hheddndm  parimdndt,  die  Einzeldinge  eignen  sich  nicht 
zur  Weltursache,  weil  sie  begrenzt  sind,  die  Weltursache  aber 
unbegrenzt  sein  mufs; 

2.  samanvaydt,  wegen  der  Analogie;  alles  Entwickelte  ist 
als  solches  analog  und  daher  zur  Weltursache  nicht  tauglich; 

3.  gaJctitah  pravriiieh,  weil  alle  Einzeldinge  aus  einer  Kraft 
hervorgehen,  können  sie  nicht  diese  Kraft  selbst  sein; 

4.  Txdrana-kdrya'Vihhdgdd,  avihhdgdd  vaigvartfpasya,  weil  alle 
Einzeldinge,  deren  Summe  das  Universum  (vaigvariipam)  aus- 
macht, alle  gleichartig,  sekundär,  entstanden  sind,  darum  kann 
keines  von  ihnen  die  Weltursache  sein,  denn  diese  ist  von 
allen  ihren  Erscheinungen  vorschieden. 

Die  weitem  Worte  schildern  die  Art,  wie  die  Weltursache 
sich  zur  Welt  entwickelt.  Sie  entwickelt  sich  vermöge  der 
drei  Guna's,  die  aus  ihrem  Gleichgewichtszustand  heraustreten, 
und  samudaydt,  wörtlich  „vermöge  einer  Co-Evolution",  näm- 
lich der  drei  Guna's.  Die  Umwandlung  der  Guna's  in  die 
Einzeldinge  geht  dabei  nur  so  weit  wie  die  des  Wassers, 
welches   immer  Wasser   bleibt,    auch  weaia  es  in  Eis   oder 
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Dampf  sich  umwandelt.  Hierbei  stützt  sich  die  sich  entfaltende 
Natur  in  verschiedener  Weise  bald  auf  diesen,  bald  auf  jenen 
der  drei  Guna's. 

b)  Der  Purusha. 

17.  Gründe  für  die  Existenz  des  Parnsha. 

17.  samghdtarpara'arthatvdt,  triguna-ddi-viparyaydd,  adhishthdndi 
purusho'sti  bhoJctri-hhdvdt,  kaivalya-ariham  pravriiteg  ca. 

Als  der,  für  den  das  Aggregat  besteht, 

Als  Gegenspiel  der  Guna's,  als  Regierer 

Mufs  sein  der  Purusha,  auch  als  Geniefser, 

Und  weil  der  Weltgang  auf  Loslösung  abzweckt. 

Der  Purusha  ist  zwar  als  Subjekt  des  Erkennens  in  uns 
nie  wahrnehmbar,  nie  als  Objekt  gegeben,  aber  seine  Existenz 
ergibt  sich  aus  folgenden  fünf  Gründen: 

1.  samghdta-para-arthatvdi,  „weil  ein  Aggregat  um  eines 
andern  [Nichtaggregates]  willen  da  ist";  alles  Objektive  ist 
ein  Aggregat  aus  den  drei  Guna's;  als  solches  setzt  es  einen 
andern  voraus,  um  dessen  willen   es  aggregiert  worden  ist; 

2.  triguna-ddi-viparyaydd,  „weil  [die  in  Vers  11  genannten 
Eigenschaften]  triguna  usw.  [dreigunahaft,  nicht  unterscheidend, 
Objekt,  gemeinsam,  unbewufst,  zeugungsartig]  ein  Gegenspiel 
haben  müssen",  indem  z.  B.  ein  Objekt  nichts  ist  ohne  ein 
gegenüberstehendes  Subjekt; 

3.  adhishthdndt,  „weil  ein  Vorsteher  sein  mufs",  der  bei 
der  ganzen  Weltentwicklung  als  derjenige,  für  den  sie  statt- 
findet, an  ihrer  Spitze  steht; 

4.  hhoktri-hhdvdt,  „weil  ein  Geniefser  sein  mufs";  alles 
besteht  aus  den  drei  Guna's,  diese  sind  ihrem  Wesen  nach 
Lust,  Schmerz  und  Apathie,  und  dieses  ihr  Wesen  setzt  einen 
Empfindenden  von  Lust,  Schmerz  und  Apathie  voraus; 

5.  kaivalya-ariham  pravritteh,  „weil  die  Weltentwicklung 
stattfindet  um  der  Erlösung  willen",  nämlich  der  Erlösung 
von  Lust,  Schmerz  und  Apathie;  und  da  diese  das  Wesen 
alles  objektiven  Seins  ausmachen,  so  mufs  es  ein  von  ihm 
und  den  Guna's  Verschiedenes  geben,  welches  von  ihnen  los- 
gelöst werden  kann.     Dieses  ist  der  Purusha. 
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IS.  Gründe  für  die  Tielhelt  der  Purusha's. 

18.  janma-marana-Mrandnämpratiniyamddy  ayugapat  pravritteg  ca 
purusha-hahiitvani  siddham,  traigimya-viparyayäc  ca  eva. 

Weil  einzeln  sind  Geburt,  Tod  und  Organe 
Und  weil  sie  einzeln  sich  betätigen  nur, 
Sind  in  der  Vielheit  Purusha's  vorhanden; 
Auch  weil  sie  der  Dreigunawelt  entgegen. 

Die  Vielheit  der  Purusha's  ergibt  sich  aus  drei  Gründen: 

1.  janma-marana-karanänäm  pratiniyamäd,  „weil  Geburt, 
Tod  und  Organe  einzeln  verteilt  sind";  gäbe  es  nur  einen 
Purusha,  so  gäbe  es  auch  nur  ein  Wesen,  welches  geboren 
wird,  stirbt  und  Organe  hat,  was  der  Erfahrung  widerspricht; 

2.  ayugapat  pravritteg  ca,  „und  weil  die  Betätigung  nicht 
gleichzeitig  erfolgt",  weil  die  Organe,  wie  die  Erfahrung  zeigt, 
bei  dem  einen  tätig  sind,  während  sie  bei  dem  andern  ruhen; 

3.  traigunya'Viparyayäc  ca  eva,  „und  eben  auch  wegen  des 
Gegensatzes  gegen  das  Dreigunahafte",  d.  h.  gegen  Vyaktam 
und  Avyaktam,  welche  nach  Vers  11  sämänya,  „allen  gemein- 
sam" sind;  viparyaya  in  unserm  Verse  weist  auf  das  dort 
gebrauchte  vipanta  zurück,  daher  das  Wort  eva.  Wir  müssen 
daher  die  Auffassung  beider  Kommentare  „und  wegen  der 
Verschiedenheit  der  drei  Guna's",  von  denen  bald  der  eine, 
bald  der  andere  in  einem  Individuum  überwiege,  für  falsch 
halten,  denn  traigunyam  heifst  nicht  „die  drei  Guna's",  son- 
dern „das  Dreigunaartige",  und  viparyaya  ist  nicht  soviel  wie 
vigesha,  sondern  soviel  wie  viparyäsa  im  folgenden  Verse,  durch 
welches  es  wieder  aufgenommen  wird. 

19.  Warum  dem  Pumsha  avivekin  nsw.  (Yers  11)  abzusprechea. 

19.  tasmäc  ca  viparyäsät  siddham  sakshitvam  asya  purtisha^ya 
Jcaivalyam  mddhyasthyam  drashtritvam  akartribhävag  ca. 

Und  wegen  dieser  Gegensätzlichkeit 
Ist  dieser  Purusha  ein  blofser  Zeuge, 
Ist  absolut  und  völlig  unbeteiligt, 
Reines  Subjekt  und  ohne  Tätigkeit. 

Wie  aus  dem  traigunyam  für  das  Vyaktam  nach  Vers  14 
aviveJcin,  vishaya,   sämdnya,  acetana,  prasavadharmin  (Vers  11) 
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folgte,  so  folgen  aus  dem  traigunya-viparyaya  Vers  18  für  den 
Purusha  andere  fünf  Bestimmungen,  welche,  wemi  auch  nicht 
ganz  genau,  den  genannten  entsprechen. 

1.  Das  Vyaktam  war  avivelcin,  der  Purusha  besitzt  kai- 
vahjam,  Loslösung,  infolge  des  eingetretenen  viveica  (der  er- 
lösenden Erkenntnis); 

2.  das  Vyaktam  war  vishaya,  Objekt,  dem  Purusha  kommt 
sakshitvam,  das  Zuschauersein,  Subjektsein  zu; 

3.  das  Vyaktam  war  sämänyani,  gemeinsam,  im  Gegen- 
satze zu  dem  mddhyasthyam,  Unbeteiligtsein  (wörtlich:  dem 
Stehen  in  der  Mitte  zwischen  den  Parteien)  des  Purusha; 

4.  das  Vyaktam  war  acetauam,  ungeistig,  der  Purusha  ist 
der  drashtri,  der  Sehende; 

.5.  das  Vyaktam  war  prasavadharmin,  zeugungsartig,  der 
Purusha  ist  akartri,  nicht  tätig. 

•20.  Folgren  der  Terbindnngr  von  Purusha  und  Lin^am  für  beide. 

20.  fasmdt  tat-samyogdd  acetanam  cetandvad  iva  Ungarn, 
guna-kartritve  ca,  tathd  kartd  iva  hhavati  uddsinah. 

Darum  durch  die  Verbindung  mit  ihm  wird  ^ 

Das  ungeistige  Lingam  gleichsam  geistig, 
Und,  obwohl  nur  die  Guna's  Täter  sind, 
Wird  er,  der  müfsige,  gleichsam  zum  Täter. 

Im  Vedänta  ist  der  Purusha  oder,  wie  er  dort  heifst,  der 
Ätman,  das  allein  Reale  und  nur  von  dem  täuschenden  Blend- 
werk der  vielheitlichen  Welt  wie  von  einem  Nebel  ".mgeben, 
welcher  verschwindet,  sobald  die  Sonne  der  Erkenntnis  auf- 
geht. Im  Sänkhyam  hat  sich  dieser  Nebel  zur  Prakriti  ver- 
dichtet, in  welche  der  Purusha  verstrickt  ist,  und  von  welcher 
er  durch  die  Erkenntnis  frei  wird,  ohne  dafs  man  begreift, 
wie  er  in  diese  Verstrickung  geraten  ist,  und  wie  er  aus  üir, 
wenn  sie  anders  eine  reale  sein  soll,  durch  die  blofse  Er- 
kenntnis erlöst  werden  kann.  —  Das  aus  der  Prakriti  stam- 
mende Lingam,  welches  mit  dem  Purusha  verbunden  ist, 
besteht  aus  Buddhi,  Ähankdra,  Manas  und  Indriya's,  Ta}i- 
mdira'%  und  den  Feinteilen  der  Bhutans,  Infolge  dieser  Ver- 
bindung wird  das  ungeistige  Lingam  „gleichsam"  geistig, 
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und  der  seinem  Wesen  nach  tatlose  Purusha  wird  dadurch 
„gleichsam''  zum  Täter.  Dieses  zweimahge  „gleichsam" 
Fst  die  Achillesferse  des  Sänkhyasystems  und  der  Inbegriir 
der  Unklarheit,  welche  demselben  anhaftet.  Vergebens  sind 
spätere  Schriftsteller  bemüht,  die  Verbindung  zwischen  Purusha 
und  Lingam  begreiflich  zu  machen  durch  die  Theorie  der 
doppelten  Spiegelung,  indem  einerseits  das  Lingam  in  dem 
Purusha,  andererseits  der  Purusha  in  dem  Lingam  sich  wider- 
spiegeln soll.  Auch  dieses  Bild  macht  die  Sache  nicht  klarer. 
Ist  die  Spiegelung  keine  reale  Verbindung,  so  reicht  sie  nicht 
aus,  um  die  Leiden  des  Daseins  zu  erklären,  ist  sie  eine  reale 
Verbindung,  so  genügt  die  Erkenntnis  seiner  Verschiedenheit 
nicht,  um  den  Purusha  aus  ihr  zu  lösen. 

21.  Zweck  der  Terbindung  von  Punislia  und  Prakrlti. 

21,  purushasya  dargana-artham,  lawühja-ariham^tathä-iwadhänasya, 
pafigu-amJha-vad,  nhhmjor  aßi  samyogas,  tat-lcritali  sargah. 

Den  Purusha  zum  Sehenden  zu  maclien 
Der  Prakriti,  und  ihn  von  ihr  zu  lösen, 
Verbünden,  wie  der  Lahme  und  der  Blinde, 
Die  beiden  sich,  daraus  entsteht  die  Schöpfung. 

Während  samjoga  im  vorigen  Verse  die  Verstrickung  des 
Purusha  in  die  Prakriti  als  letzten  Grund  des  Unheils  bedeutete, 
wird  jetzt  dasselbe  Wort  gebraucht,  um  das  Bündnis  zu  be- 
zeichnen, welches  Prakriti  und  Purusha  eingehen,  um  jenes 
Unheil  zu  beseitigen,  indem  sie  die  ursprüngliche  Verstrickung 
heben.     Um    dem   Purusha    zum   Schauen    der   Prakriti    und 
weiterhin   (taihä)   zur  Loslösung  von   ihr    zu   verhelfen,   ver- 
bünden sich  Prakriti  und  Purusha  wie  der  starke  Blinde  und 
der   sehende   Lahme,   und   daraus   entspringt   die   Schöpfung. 
Das  Bild,  so  ansprechend  es  ist,  hilft  doch  nicht,  das  Dunkel 
aufzuhellen.    Der  Purusha  kann  nicht  wie  der  sehende  Lahme 
mittätig  sein,   den  rechten  Weg  zu  finden,  und  die  Prakriti, 
.  wenn  sie  ohne  Erkenntnis  sein  soll,  ist  auch  nicht  fähig,  vom 
Purusha  eine  Direktive  zu  empfangen. 
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oder  die  Lehre  von  dem  Hervorgehen  des  psychischen 

Komplexes  (Lingam)  aus  der  Prakriti. 

Vers  22—42. 

22.  Hervorgehen  des  Mahän  usw.  aus  der  Prakriti. 

22.  pralcriter  mahähs,  tuto  liafdcäras,  tasmäd  ganag  ca  shodagakah, 
tasmäd  api  shodagaMt  pancahhyali  panca  hhütänL 

Aus  Prakriti  entspringt  zunächst  der  Grofse, 
Aus  ihm  der  Ichraacher,  aus  dem  die  sechzehn, 
Und  unter  diesen  sechzehn  sind  es  fünf, 
Aus  denen  die  fünf  Elemente  werden. 

Aus  der  Prakriti  geht  hervor  die  Buddhi  oder,  wie  sie 
hier  heifst,  der  Mahan;  dieser  Ausdruck  findet  sieh  zuerst 
Iväth.  Up.  3,10.  6,7  als  niahdn  atmd,  welcher  dort  noch  um 
eine  Stufe  höher  als  die  Buddhi  steht,  während  er  im  Sänkhya- 
system  völlig  mit  ihr  synonym  ist.  Das  häufige  Vorkommen 
der  Stammform  in  mahad-ddi  hat  dazu  verleitet,  von  einem 
Mahad  als  Neutrum  zu  sprechen.  Aher  in  den  wenigen  Stellen, 
wo,  wie  in  unserm  Verse,  das  Genus  bestimmhar  ist,  findet 
sich  unseres  Wissens  stets  das  Maskulinum  mahdn.  (Wo  ein- 
mal mahad  allein  vorkommt,  ist  tattvam  hinzuzudenken.)  Aus 
diesem  mahdn,  d.  h.  aus  der  Buddhi,  dem  kosmischen  Intellekte, 
stammt  der  Ahankära,  der  Ichmacher,  das  Prinzip  der  Indi- 
viduation;  aus  ihm  „die  sechzehnfache  Schar",  d.  h.  einerseits, 
das  Manas  mit  den  zehn  Indriya's,  andererseits  die  fünf  Tari- 
mätra's  und  aus  diesen  fünfen  die  fünf  Bhutans.    Die  folgenden 

Verse  erklären  diese  Begriffe  im  einzelnen. 
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23.  Erklärung  der  Buddlii  (des  Mahän). 

23.  adhyavasäyo  huddhir;  dharmo  jndnam  virdga'  aicvaryam, 

sämikam  etad  riqmm;  iämasam  asmdd  vijmryasUnn. 

Entscheidung  ist  die  Buddhi;  Pflicht,  Erkenntnis, 
Entsagung,  Herrschaft,  diese  vier  an  ihr 
Sind  sattvam-artig,  ihre  Gegenteile 
Bestehn  aus  ihrem  Anteil  an  dem  Tamas. 

Da  erst  mit  dem  Ahankara,  „dem  Ichmaeher",  das  Prinzip 
der  Individuation  eintritt,  so  ist  Buddhi  vermöge  ihrer  Stelhing 
in  der  Evolutionsreihe  zunächst  nichts  Individuelles,  sondern 
der  Weltintellekt,  die  vernünftige  Anordnung  des  Weltganzen, 
wie  sie  Voraussetzung  jeder  Einzelexistenz  ist  (der  Brahmän,  der 
Hiranyagarbha  des  Vedantasystems).    Hierauf  deutet  auch  der 
andere  Name  Mahän,  ursprünglich  mahdn  ätmä,   der  grofse, 
die  Welt  durchdringende  Ätman.     Aber  charakteristisch  für 
das  Sänkhyasystem  und   schon  durch   die  Identifikation  von 
Mahän  und  Buddhi  bezeichnet  ist   die  Auffassung,   dafs   die 
Buddhi  nicht  blofs  kosmischer  Intellekt  ist,  sondern  zugleich 
als   psychischer  Faktor  in   das  Lingam  hereinbezogen   wird. 
Im  letztem,  psychischen  Sinne  steht  die  Buddhi  im  Gegen- 
satze zum  Manas.     Das  Manas  hat  zwei  Funktionen:   1.  Vor- 
stellungen zu  bilden,   2.  Entschlüsse  zu  formen.     Im  Gegen- 
satze dazu  ist  das  Wesen  der  Buddhi  (nach  der  psychischen 
Seite  hin)  1.  die  fertige  Vorstellung,  2.  die  Willensentscheidung. 
Beides    wird    durch    das  Wort  adhyavasäija   (wörtlich:    Fest- 
stellung) bezeichnet.    Wie  alles,  was  aus  der  Prakriti  stammt, 
hat  auch  die  Buddhi  teil  an  Sattvam,  Eajas,  Tamas.     Sofern 
sie  aus   dem  Sattvam   stammt   (ihrem  sättmkam  rtqyam  nach), 
ist  sie  dharma,  Erfüllung  der  religiösen  Pflicht,  jnämm,  Er- 
kenntnis, virdga,  Freiheit  von  Leidenschaften,  aicvaryam,  Gott- 
herrlichkeit, wie  diese  sich  durch  den  Besitz  übematürhcher 
Isjäfte  (der  sogenannten  siddhis)  bekundet.    Sofern  die  Buddhi 
aus  dem  Tamas  stammt,  ist  sie  adkarma,   ajnänam,  avirdga, 
anaicvaryam.    Der  Beitrag,  welchen  das  Rajas  zum  Wesen  der 
Buddhi  liefert  (und  ohne  den  Durchgang  durch  die  Buddhi 
könnte  das  Rajas  nicht  in  die  folgenden  Stufen,  Ahankara  usw., 
gelangen),    wird    in    unserm   Verse    übersehen,    wodurch   ein 


Widerspruch    zu   Vers    45    entsteht,   wo    ausdrücklich   rdga 
(=  aviräga)  als  rajas -artig  bezeichnet  wird.     Weiteres  dort. 

24—25.  Erklärung  des  Ahaükära;  seine  Nachkommenschaft. 

24.  ahhimdno  liafMras;  tasmdd  dvividhah  pravartate  sargah: 
ekada^akag  ca  ganas,  tanmdtrah  paiicakag  ca  cm. 

Aufsichbeziehung  ist  der  Ahankara, 

Zweifach  ist  die  aus  ihm  entsprung'ne  Schöpfung; 

Die  eine  ist  die  Schar  der  elf  Organe, 

Aus  den  fünf  Reiustoffen  besteht  die  andre. 

Empirisch  kennen  wir  den  Intellekt  nur  als  eine  orga- 
nische Funktion  individueller  Wesen ;  in  diesem  Sinne  ist  der 
Intellekt  bedingt  durch  die  Individualität.  —  Andererseits  ist 
die  Vielheit  der  Individuen  nur  möglich  durch  die  Ausbreitung 
der  Welt  in  Raum  und  Zeit.    Diese  Ausbreitung  aber  setzt 
voraus  einen  ausbreitenden  Intellekt;  in  diesem  Sinne  ist  die 
Individualität  bedingt  durch  den  Intellekt.     Im  richtigen  Ge- 
fühle dieser  (nur  scheinbar  sich  widersprechenden)  Lage  der 
Sache  unterscheidet  der  Vedänta  und  ihm  folgend  das  Sän- 
khyam  den  individuellen  Intellekt  (das  empirische  Sub- 
jekt des  Erkennens)  und  den  universellen  Intellekt  (das 
transscendentale  Subjekt  des  Erkennens),  welcher  letzterer  die 
Voraussetzung  der  Individualität  ist.     Daher  entspringt  erst 
aus  der  kosmischen  Buddhi  der  Ahankara,  wörtlich :  „der  Ich- 
macher", d.  h.   das  Prinzip  der  Individuation,  von  welchem 
Manas  und  Indriya's,  d.  h.  der  individuelle  Intellekt,  abhängen. 
Aber  befremdlich  im  Sänkhyasystem  und  nur  aus  seiner  (oben 
I    2,  S.  216  fg.  dargelegten)  Genesis  erklärbar  ist  es,  wenn 
die  Buddhi   neben    ihrer   kosmischen  Bedeutung    doch   auch 
wiederum  als  psychischer  Faktor  dem  Lingam  einverleibt  wird, 
wo  ihr  dem  Manas  gegenüber  die  Vers  23  beschriebene  sekun- 
däre   Stellung    zukommt    (der    adhyavasdya    der    Buddlii    ist 
sekundär  gegenüber  dem  sankalpa  des  Manas),  während,  nach 
der  Evolutionsstufe  zu  urteilen,  die  Buddhi  ursprünglicher  als 
das  Manas,   das  Festhalten   der  Vorstellungen  und  WiUens- 
entschlüsse  ursprünglicher  als  das  Bilden  derselben  sein  müfste. 
—  Zwischen  Buddhi  und  Manas   steht  der  Ahankara,  dessen 
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Funktion  der  ahlnmüna  (von  dblii  +  mayi  auf  etwas  hindenken, 
seine  Absicht  auf  etwas  richten),  die  „Aufsichbeziehung",  die 
Betrachtung  der  Dinge  nicht  mehr  rein  objektiv,  sondern 
unter  dem  Gesichtswinkel  der  persönHchen  Interessen  und 
Absichten  ist.  In  der  Tat  ist  der  wahre  Unterschied  zwischen 
universellem  und  individuellem  Intellekte  nur  der,  dafs  letz- 
terer die  Dinge  nicht  mehr  rein  objektiv,  sondern  unter  dem 
Gesichtspunkte  des  ahhhnäria,  d.  h.  des  individuellen  Interesses 
betrachtet. 

Aus  dem  Ahaiikära  (dem  individuellen  Willen),  welcher 
alles  in  der  Färbung  des  ahh'nnäna  (des  darauf  gerichteten 
Interesses)  betrachtet,  entspringen  einerseits  die  elf  Organe 
der  Erkenntnis,  andererseits  die  fünf  Tanmätra's  oder  Rein- 
stoffe, im  Gegensatze  zu  den  fünf  Bhutans  oder  groben  Ele- 
menten, wie  weiter  zu  zeicjen  sein  wird. 


25.  sätiviJia'  ckädagaJcah  pravartatc  vaiJcritäd  ahanJcärät; 
hkifta-ädes  famnäfrah,  sa  fämasas;  taijasäd  iihhayani. 

Der  Ichmacher  ist  Wandlung  schon  der  Wandlung, 
Aus  ihm  entspringt  die  sattva-art'ge  Elfheit, 
Der  Reinstoff  aus  ihm  als  der  Stoffe  Ursprung; 
Tamas-haft  ist  der,  rajas-haft  sind  beide. 

Wörtlich:  die  sattva-artige  elffache  [Schar  des  Manas 
und  der  zehn  Indriya's]  geht  hervor  aus  dem  [sattva-artigen, 
aber  schon]  eine  Wandlung  der  Wandlung  seienden  Ahankära; 
[andererseits  entspringt  aus  ihm,]  sofern  er  der  Ursprung  der 
Elemente  ist,  die  reinstoffliche  [Schar,  d.  h.  die  Tanmätra's] ; 
letztere  ist  tamas-artig;  tejas-artig  [d.  h.  rajas-artig]  sind  beide. 

Die  sattva-artige,  aus  elfen  bestehende  Schar,  d.  h.  das 
Manas  und  die  zehn  Indriya's,  entspringt  aus  dem  Ahankära, 
natürlich  aus  dem  sattva-artigen  Teile  des  Ahankära,  jedoch 
aus  ihm,  sofern  er  vaih'da  ist.  Die  Buddhi  ist  vikrita,  aus 
der  Prakriti  umgew^andelt,  der  Ahankära  ist  vaikrita,  aus  der 
Buddhi  als  einem  Umgewandelten  entspringend,  worin  zu  liegen 
scheint  (die  Kommentare  geben  keine  Hilfe),  dafs  die  Sattva- 
teile  des  Ahankära  den  Sattvateilen  der  Buddhi  an  intellek- 
tueller Dignität  nachstehen.    Andererseits  entspringt  aus  dem 
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Ahankära  der  tamnätra  (nämlich  gana),  die  Schar  der  Rein- 
stoffe. Sie  ist  wesentlich  aus  Tamas  gebildet.  Ferner  aber 
hat  an  beiden  Produkten  des  Ahankära  das  Bajas  (hier  mit 
Anklang  an  Chänd.  Up.  6,4  Tejas  genannt)  Anteil,  nicht  nur, 
sofern  das  Rajas  die  beiden  a'ndern  Guna's  zur  Tätigkeit  an- 
regt, sondern  auch  sofern  das  Rajas  in  den  Produkten  ent- 
lialten  ist,  was  ohne  weiteres  klar  ist,  wenn  man  bedenkt, 
dafs  zu  ihnen  auch  die  Tatorgane,  Hände,  Füfse  usw.,  gehören. 

26.  Die  zehn  Indriya's. 

2ß.  InddMndriyänl  cakshuh-grotra-ghräna-rasana4vag-äkliyäni; 
väk'päda-päni-päyu-upasthän  karmendriyäni  ähuh. 

Organe  der  Erkenntnis  sind  das  Auge 
Nebst  Ohr,  Geruch,  Geschmack  und  Tastempfindung; 
Die  Zunge,  Füfse,  Hände  und  was  dient  zum 
Entleeren,  Zeugen,  sind  die  Tatorgane. 

27.  Wesen  des  Manas.    Mannigfaltigkeit  der  Organe  nnd  Objekte. 

27.  uhlmya-ätmakam  atra  manali,  samkaJjMkam  indriyam  ca 

sädharmyät; 
giina-parinäma-vigesliän  nänätvam  vähya-hhedäg  ca. 

Verwandt  mit  ihnen  beiden  ist  das  Manas; 
Es  ordnet  und  ist  doch  Organ  gleich  ihnen. 
Ihr  Unterschied  und  der  der  Aufsendinge 
Beruht  auf  Sondermischungen  der  Guna's. 

Hierbei  (cdra),  d.  h.  bei  den  ebenerwähnten  Erkenntnis- 
sinnen und  Tatsinnen,  wirkt  das  beiden  wesensverwandte 
(tdjhaya-ätmakam)  Manas  als  samkalpakam  „anordnend";  es 
ordnet  die  Sinneseindrücke  zu  Vorstellungen,  und  es  ordnet 
die  Verwirklichung  der  Willensentschlüsse  durch  die  Tatsinne; 
das  Manas  entspricht  somit  einerseits  dem,  was  wir  Verstand, 
andererseits  dem,  was  wir  bewufsten  Willen  nennen.  — 
Zugleich  aber  und  unbeschadet  dieser  nach  zwei  Seiten  hin 
dirigierenden  Stellung  ist  das  Manas  ein  Indriyam,  d.  h.  ein 
die  Relatio^ien  mit  der  Aufsenwelt  vermittelndes  Organ. 

Woher  aber  die  Mannigfaltigkeit  (nänätvam)  der  zehn  ihm 
untergeordneten  Vermögen?    Und  woher  die  entsprechenden 
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Verschiedenheiten  der  Aufsendinge?  (Für  valiya-hhedäg  liest 
Lassen  weniger  gut  vnhya-hhedäc,  da  die  Spaltung  der  Aufsen- 
dinge nicht  selbstverständlich  und  Erklärungsgrund,  sondern 
seihst  ebenso  der  Erklärung  bedürftig  ist  wie  das  nänätvam 
der  Indriya's.)  Die  allzu  kurze  Antwort  lautet:  guna-parmäma- 
vigeshät,  „aus  der  speziellen  Modifikation  der  Guna's".  und 
freilich  hat  das  Sänkhyasystem  für  alle  Verschiedenheiten  in 
der  Natur  keinen  andern  Erklärungsgrund  als  diesen.  Alle 
Mannigfaltigkeiten  beruhen  auf  verschiedener  Mischung  der 
Guna's,  ähnhcli  wie  man  durch  verschiedene  Mischungen  einer 
weifsen,  roten  und  scliwarzen  Flüssigkeit  eine  unendliche 
Varietät  von  Farbennuancen  hervorbringen  kann. 

28.  Funktionen  der  Bnddliindriya's  und  Karmendriya's. 

28.  gahda-ädishu  pancänäm  älocorm-mäiram  ishyate  vritiih; 
vacana-ädäna-vikarana-idsarga-änatidäg  ca  pancänäm. 

Beim  Ton  und  was  ihm  folgt,  von  fünfen  wird 
Als  Funktion  gelehrt  ein  blofses  Schauen. 
Von  den  ^ünf  andern  ist  die  Funktion 
Das  Reden,  Greifen,  Gehn,  Entleeren,   Zeugen. 

Die  fünf  Elemente,  Äther,  Luft,  Feuer,  Wasser,  Erde, 
haben  als  Grundeigenschaften  Hörbarkeit,  Fühlbarkeit,  Sicht- 
barkeit Schmeckbarkeit,  Riechbarkeit.  Diesen  fünf  Eigen- 
schaften, „dem  Ton  usw.",  entsprechen  die  fünf  Sinnesorgane, 
Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack,  Geruch.  Ihre  Funktion 
ist  demnach  „ein  blofses  Schauen"  (älocanamy  entsprechend 
unserm  Gebrauehe  des  Wortes  „Anschauung"  für  die  ganze 
sinnhch  wahrnehmbare  Welt).  —  Im  Gegensätze  zu  diesen 
Erkenntnissinnen  haben  die  fünf  Tatsinne,  Rede,  Hände,  Füfse, 
Entleerungs-  und  Zeugungsorgan,  als  Funktionen  das  Reden, 
Greifen,  Gehen,  Entleeren  und  Zeugen. 
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Was  die  Natur  ist  dieser  drei,  das  Ist 
Auch  ihre  Funktion  und  nicht  gemeinsam. 
Gemeinscliaftliches  Wirken  der  Organe 
Sind  die  fünf  Winde,  Präna  an  der  Spitze. 

Während  bei  den  zehn  Sinnesorganen  das  Organ  und 
seine  Funktion  verschieden  sind,  so  fallen  bei  Buddhi,  Ahaii- 
kära  und  Manas  Organ  und  Funktion  in  eins  zusammen.  Ihre 
W^esensbeschaffenheit  (svdlaicshamjam)  ist  auch  ihre  Funktion 
(vritti),  [In  Wahrheit  sind  sie  alle  drei  nur  die  Hypostasen 
ihrer  Funktionen.]  Somit  ist  die  Funktion  der  Buddhi  adliya- 
vasäya^  die  des  Ahankära  ahhimäna,  die  des  Manas  sanikalpa 
Diese  Funktionen  sind  also  nicht  gemeinsam.  Hingegen  er- 
klärt das  Sänkhyasystem  den  Fräna  in  seinen  fünf  Ver- 
zweigungen (als  präna  Aushauch,  apäna  Einhauch,  vyäna 
Zwischenhauch,  samäna  Allhauch,  ndäna  Aufhauch,  vgl.  über 
diese  und  eine  entgegenstehende  Erklärung  oben  I,  2,  S.  249 — 
252)  als  eine  gemeinschaftliche  Wirkung  von  Manas  und  In- 
driya's, welche  durch  ihr  Zusammenwirken  Träger  des  Lebens 
sind,  ähnlich  wie  elf  in  einen  Käfig  eingeschlossene  Vögel 
diesen,  wenn  sie  gemeinsam  auffliegen,  mit  sich  emportragen. 
So  nach  (^ankara  und,  wie  es  scheint,  auch  nach  Gaudapäda, 
während  nach  Väcaspatimigra  nur  Buddhi,  Ahankära  und 
Manas  die  Träger  des  Präna  sind  —  Es  ist  wohl  nicht 
zweifelhaft,  dafs  die  Unterscheidung  des  Vedänta  zwischen 
Manas  und  Indriya's  als  Organen  des  bewufsten,  und  dem 
Präna  mit  seinen  fünf  Absenkern  als  Organen  des  unbewufsten 
Lebens  der  modernen  physiologischen  Einteilung  in  Organe 
der  Relation  und  Organe  der  Nutrition  und  sonüt  der  Wahr- 
heit sehr  nahe  kommt,  während  das  Unterfangen  des  Sänkhya- 
systems,  die  Funktionen  der  Nutrition  auf  Buddhi,  Ahankära, 
Manas  und  Indriya's  zurückzuführen,  in  den  physiologischen 
Verhältnissen  keine  Stütze  findet. 


29.  Besondere  und  gemeinsame  Funktionen  Ton  Buddbi,  Ahankära 

nnd  Manas. 

29.  svälalcshanyam  vrittis  trayasya;  sä  esha  hhavati  asämänyä. 
sämänya-Jcaram-vrittih  präna-ädyä  väyavah  panca. 


30.  Gemeinsame  nnd  besondere  Funktionen  von  Buddlii,  Ahankära^ 

Manas  nnd  Indrija's. 

30.  yugapac  catushfayasya  tu  vriftih  hramagag  ca  tasya  nirdisMä 
drishfe;  tathä  tv  adrishfe  trayasya  tat-jmrviJcä  vritiih. 
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Beim  Wahrnehmbaren  wirken  alle  viere 
Zusammen  teils,  teils  einzeln  nach  einander, 
Und  so  die   drei  bei  dem  Nicht  wahrnehmbaren, 
Nachdem  die  Wahrnehmung  vorausgegangen. 

Beim  Wahrnehmen  werden  1.  die  Data  geliefert  durch 
das  entsprechende  Indriyam,  Gesicht,  Gehör  usw.;  2.  diese 
Data  zur  Vorstellung  verarbeitet  durch  das  Manas;  3.  diese 
Vorstellung  auf  das  vorstellende  Subjekt  bezogen  durch  den 
Ahankara,  d.  h.  es  erwacht  das  Interesse  an  ihr;  4.  dieses 
Interesse  wird  (eventuell)  zu  einem  Entschlüsse  gestempelt 
durch  die  Buddhi  (deren  psychische  und  kosmische  Bedeutung 
somit,  wie  schon  oben  bemerkt,  sehr  verschieden  ist;  auch 
sollte  man  hiernach  Abhängigkeit  der  Buddhi  vom  Ahankara, 
dieses  vom  Manas,  dieses  von  den  Indriya's,  somit  eine  um- 
gekehrte Evolutionsreihe  erwarten).  Dieser  vierfache  psycho- 
logische Prozefs  erfolgt  teils  so  rasch,  dafs  wir  uns  seiner 
Einzelheiten  nicht  bewufst  werden  (wie  z.  B.  beim  Fliehen 
vor  dem  im  Walde  gesehenen  Tiger,  Väc),  welche  somit 
(scheinbar)  gleichzeitig  statthaben,  teils  so  langsam,  dafs 
seine  einzelnen  Phasen  für  die  Beobachtung  auseinandertreten. 
—  Bei  Nichtwahrnehmbarem  (Vergangenem  oder  Zukünftigem) 
treten  nur,  wiederum  teils  gleichzeitig,  teils  nach  einander, 
Manas,  Ahankara  und  Buddhi  in  Aktion,  indem  an  Stelle  der 
Wahrnehmung  das  Erinnerungsbild  oder  ein  Begriff  tritt.  Beide 
aber  setzen  immer  eine  vorherige  Wahrnehmung  voraus.  („Be- 
griffe ohne  Anschauungen  sind  leer",  wie  Kant  sagt.) 

31.  Zwecke  der  Organe  und  der  Endzncck. 

31.  svdm  sväm  pmtipailyantc  paraspara-äMia^hdukäm  vrittim. 
pnrusha-artha'  eva  hctitr;  rm  Jcemcit  känjate  karanam. 

Ein  jedes  übt  .die  eigne  Funktion 
Zum  Zweck,  der  andern  Absichten  zu  fördern. 
Endzweck  ist  nur  des  Purusha  Interesse, 
Doch   keiner  sonst  macht  wirken  die  Organe. 

Jedes  Organ  fördert  die  Zwecke  der  andern  Organe  und 
wird  durch  sie  gefördert;  jedes  Organ  ist  zugleich  Mittel  und 
Zweck  aller  andern.    Der  Endzweck  aller  aber  ist  das  Interesse 
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des  Purusha,  sei  es  Genufs,  sei  es  Erlösung.  Es  bedarf  keines 
Eingreifens  eines  Gottes;  die  Vorstellungen  des  Vedänta  von 
dem  Protektorate  der  Götter  über  die  Sinnesorgane  und  von 
Gott  (i^vara)  als  dem  Antaryäm'm  (innern  Lenker)  und  als 
dem  Antreiber  zum  Handeln  (System  des  Vedänta  S.  364  fg. 
160  fg.  348  fg.)  werden  verworfen. 

32.  Dreizehnfach  ist  das  Or^an,  zehnfach  seine  Funktion. 

32.  karanam   trayodaga'vidham,   toxi   äharana-dliärana-prakäga- 

karani. 
käryani  ca  tasya  daradhä,  ähäryam  dhäryam  prakägyam  ca. 

Von  dreizelinfacher  Art  ist  das  Organ : 
Ergreifend,  unterhaltend  und  erhellend. 
Zehnfach  ist  seine  Wirkung  und  befafst 
Ergriffnes,  Unterhalt'nes  und  Erhelltes. 

Der  aus  Buddhi,  Ahankara,  Manas  und  den  zehn  Indriya's 
bestehende,  somit  dreizehnfache  psychische  Apparat  bewirkt 
1.  das  Ergreifen  (im  weitern  Sinne,  durch  Reden,  Greifen, 
Gehen,  Entleeren,  Zeugen),  2.  das  Erhellen  (durch  Sehen, 
Hören,  Fühlen,  Riechen,  Schmecken),  3.  das  Unterhalten  des 
Lebens  durch  die  fünf  Präna's  (Aushauch,  Einhauch,  Zwischen- 
hauch, Allhauch,  Auf  hauch).  Da  diese  Hauche  Vers  29  nur 
ein  gemeinschaftliches  Wirken  der  Organe  sind,  so  sind  nur 
dreizehn  Organe  (nicht  neunzehn,  wie  im  Vedänta,  z.  B.  Mänd. 
Up.  4,  Sechzig  Upanishad's  S.  578  Anm.  2;  vgl.  623  Anm.  1) 
anzunehmen,  und  ihrer  Wirkungen  sind  zehn,  da  unter  diesen 
das  Erhalten  des  Lebens  durch  die  Präna's  mit  einbegriffen 
ist.  —  Väc.  versteht  „je  zehn"  Wirkungen,  indem  er,  durch 
Unterscheidung  der  Organe  der  Götter  von  denen  der  Menschen 
zu  zehn  Tatorganen,  zehn  Erkenntnisorganen  und  zehn  Lebens- 
hauchen sich  versteigt,  eine  Künstelei,  welche  wohl^  keiner 
Widerlegung  bedarf. 

88*  Innenorgan  nnd  Anfsenorgan. 

33.  antahkaranam  trividham,  dagadhä  vähyam  trayasya  vishaya- 

äkhyam. 
sdmpratakalam  vdhyam,  trikälam  ahhyantaram  karanam. 
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Bas  innere  Organ  ist  dreifach,  zehnfach 
Das  äufs're,  jenen   dreien  Objektkünder. 
Das   äufsere  kennt  nur  die  Gegenwart, 
Die  Zeiten  alle  drei  umfafst  das  inn're. 

Das  Innenorgan  ist  dreifach  (Buddhi,  Ahankära,  Manas), 
das  Aufsenorgan  zehnfach  (fünf  Buddhi-indriyäni,  fünf  Karma- 
indriyäni);  die  Objekte  werden  dem  Innenorgan  nur  durch 
das  Aufsenorgan  kund,  es  ist  vishaya-äkhyam ,  „die  Objekte 
ankündigend",  und  (nach  Vers  30)  stets  die  Voraussetzung 
für  eine  Tätigkeit  des  Innenorgans.  Das  Aufsenorgan  (die 
Anschauung)  umfafst  nie  mehr  als  die  unmittelbare  Gegen- 
wart, das  Innenorgan  vermöge  der  Begrilfe  in  ahsiracio  auch 
Vergangenheit  und  Zukunft. 

34.  Objekte  der  Baddhindrlyuni  und  Karmendriyüui. 

34.  biiclclhinclriyuni  ieshäm  panca  mgesha-aviresha'V^isJiayäni. 
vag  bhavati  ^ahda-vishayd,  (;csJiä)u'  tu  panca-vishayäni. 

Fünf  sind  Erkenntnissinne,  ihr  Objekt 

Sind  Unterscliied'nes  und  Nichtunterscliied'nes. 

Die  Rede  hat  die  Töne  zum  Objekte; 

Je  fünf  Objekte  haben  die  vier  andern. 

Unterschiedenes  und  Nichtunterschiedenes,  vigesJia  und 
avigesha,  sind  die  (mit  Unterschieden  behafteten)  groben  Ele- 
mente und  die  in  sich  homogenen  Urstoffe,  ReinstofTe,  tati- 
mätra's,  aus  denen  jene  durch  Mischung  hervorgegangen  sind. 
Dafs  die  letztern  nur  von  Wesen  höherer  Art  (Göttern  und 
Yogin's)  wahrgenommen  würden,  wie  die  Scholiasten  wollen, 
ist  im  Texte  nicht  angedeutet,  scheint  demselben  vielmehr  zu 
widersprechen,  da  er  mgesJia  und  avigcsha  koordiniert.  —  Von 
den  Karmendriyäm  hat  die  Rede  als  Objekt  den  Ton,  die 
übrigen  vier  (Hand,  Fufs,  Entleerungs-  und  Zeugungsorgan) 
haben  als  Objekt  alle  fünf  groben  Elemente  (Äther,  Wind, 
Feuer,  Wasser,  Erde),  d.  h.  sie  setzen  die  anschauliche  Welt 
in  ihrer  Gesamtheit  voraus. 

35.  Die  Sinne  als  Tore,  das  dreifache  Innenorgan  als  Torwächter. 

35.  sa-antahlamnä  huddhih  sarvam  vishayam  avagdhate  yasmät, 
fasmät  trividham  l'aranam  dväri.  dvardni  ceshdni. 

•  •        •  '  •  #  « 
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Weil  mit  den  andern  inneren  Organen 
Die  Buddhi  jegliches  Objekt  durchsucht, 
Darum  sind  jene  drei  der  Tore  Wächter, 
Und  alle  übrigen  sind  nur  die  Tore. 

Die  zehn  Sinnesorgane  sind  die  Tore,  durch  welche  die 
Objekte  in  die  Stadt  des  Leibes  gelangen  und  beim  Eingange 
von  Buddhi,  Ahankära  und  Manas  wie  von  Zollbeamten  durch- 
sucht werden. 

86.  Die  Buddhi  im  Gegensätze  zn  allen  übrigen  Organen. 

36.  de  pradijyakalpdh,  paraspara-vüakshand  guna-vigeshah 
Imisuam  purushasya  artham  buddhmi  prakdgya  prayacchanti. 

An  Wesen  und  nach  Guna-Art  verschieden 
Beleuchten  diese  einer  Lampe  gleich 
Was  immer  Zweck  des  Purusha,  und  bieten 
Es  in  der  Buddhi  ausgebreitet  dar. 

Alle  andern  Organe  arbeiten  für  die  Buddlii,  diese  für 
den  Purusha. 

37.  Zweifache  Dienstleistung  der  Buddhi  fUr  den  Purusha. 

37.  sarvam  prati  upahhogam  yasmdt  purushasya  sddhayati  huddhih, 
sd  eva  ca  viginaslili  punah  pradhdnarpuru^ha-anturam  sükshmam. 

Und  dies,  weil  den  Genufs  des  Purusha 
Die  Buddhi  auswirkt  in  bezug  auf  alles; 
Und  eben  sie  vermag  die  feine  Scheidung 
Zu   treffen  zwischen  Prakriti  und  Geist. 

So  wird  einerseits  das  Geniefsen  des  Purusha,  andererseits 
seine  Erlösung  vermittelt  durch  die  Buddhi  (das  Bewufstsein). 

S8.  Die  Tanmätra's  (Avi<^esha's>  und  ihre  Abkömmlinge,  die  Bhüta's 

(Vi<jesha's). 

38.  tamndtrdni  avigeshds;  tehhyo  hhütdni,  panca  pancabhydh; 
de  smritd  vigeshdh,  gdntd  ghordg  ca  müdhdg  ca. 

Die  fünf  Reinstoffe  sind  nicht  unterschiedlich. 
Von  ihnen   stammen   die  fünf  Elemente. 
Als  unterschiedlich  werden  sie  bezeichnet, 
Erregend  Heiterkeit  und  Schreck  und  Dumpfheit. 
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In  der  Vorstellung  der  Reinstoffe,  tanmätra^  sind  drei 
Theorien  zusammengeflossen. 

1.  Mischungstheorie.  Nach  Cliand.  ß,3  sind  unsere 
Elemente  Feuer,  Wasser  und  Erde  (die  Chiind.  Up.  kennt  nur 
diese  drei)  nicht  reines  Feuer,  reines  Wasser,  reine  Erde, 
sondern  aus  Versetzung  jedes  derselben  mit  den  beiden  andern 
Elementen  entstandene  Gemische.  (Nach  der  spätem  Theorie 
ist  z.  B.  die  Erde  =  .*  Erde  -f  J  Wasser  +  ^  Feuer  +  J  Wind 
+  l  Äther,  und  entsprechend  bei  den  andern.)  Demgemäfs 
werden  Pragna  4,8  prithivi,  äpas,  tejas,  väyu,  äkii^a  unterschieden 
von  prithivhnäträ,  apomuträ,  tejomäträ,  vayumätrd,  ul'ä^amätra. 
Eine  Zusammenfassung  der  letztern  Ausdrücke  ist  das  zuerst 
Maitr.  3,2  vorkommende  tanmätra.  Ebenda  6,10  wird  auch  der 
feine  Leib  (Uftgam)  mahadädijam  vireshäntam  genannt,  wenn 
nicht  etwa  dort,  wie  wir  „Sechzig  Upanishad's"  S.  337  vor- 
schlugen, mit  Tilgung  eines  Punktes  mahad-ädi-avigesha-afitam 
zu  lesen  ist,  da  der  im  folgenden  erwähnte  vierzehnfache  Weg 
ein  neunzehnfacher  sein  müfste,  wenn  die  avigesha  nicht  selbst 
das  Ziel,  sondern  unter  die  mit  Prakriti  anfangenden  Durch- 
gangsstationen zu  rechnen  wären. 

2.  Akkumulationstheorie.  Nach  Taitt.  2,1  geht  aus 
dem  ätman  der  äläga^  aus  diesem  vCuju^  aus  diesem  ayni^ 
aus  diesem  äpas  und  aus  diesen  prithivi  hervor.  Eine  Kon- 
sequenz dieser  (der  Karikä  fremden)  Theorie  ist  es,  dafs  jedes 
Element  die  Eigenschaft  des  Elementes  mitbesitzt,  aus  dem 
es  hervorgegangen,  so  dafs  der  dM(^a  hörbar,  der  väya  hör- 
bar und  fühlbar,  der  agni  hörbar,  fühlbar,  sichtbar,  die  apas 
hörbar,  fühlbar,  sichtbar,  schmeckbar,  die  prithivi  hörbar, 
fühlbar,  sichtbar,  schmeckbar  Und  riechbar  ist.  —  Diese 
Theorie  (welche  sich  ursprünglich  auf  die  iTelemente,  tan- 
mätra, bezieht)  wird  von  Gaud.  und  Vdc.  benutzt,  um  den 
Übergang  der  tanmätra  zu  den  hhuta  zu  erklären,  mit  Unrecht, 
denn  dann  würde  der  äläga  mit  seinem  tanmätram  identisch 
sein.  Auch  die  Ausdrücke  tanmätra  und  avigesha  in  der  Karikä 
weisen  darauf  hin,  dafs  sie  unter  den  hlmta's  nur  die  mit 
Bestandteilen  der  andern  versetzten  Elemente  versteht.  Hier- 
für spricht  auch,  dafs  die  fünf  tanmätra's  nicht  aus  einander, 
sondern  alle  direkt  aus  dem  ahafiMra  entspringen. 


3.  Differenzierungstheorie.  Eine  dritte  Theorie,  wo- 
nach die  tanmätra  nur  Träger  von  Ton,  Gefühl,  Farbe,  Geruch, 
Geschmack  im  allgemeinen,  nicht  aber  die  bestimmten  Töne, 
Gefühle,  Farben,  Gerüche  und  Geschmäcke  sind,  tritt  nur 
vereinzelt  auf. 

Auch  hier  zeigt  sich,  dafs  das  Sänkhyam  die  aus  dem 
Vedänta  übernommenen  Vorstellungen  nicht  einheitlich  zu  ge- 
stalten vermag. 

Die  groben  Elemente  sind,  entsprechend  den  drei  Guna's, 
^änta,  ghora  und  müdha,  Heiterkeit,  Schreck  und  Dumpfheit 
erregend;  da  die  feinen  Elemente  gleichfalls  aus  den  drei 
Guna's  bestehen,  so  kommen  auch  ihnen  die  genannten  Eigen- 
schaften zu,  werden  aber  vorwiegend  an  den  groben  Elementen 
wahrgenommen.  Wenn  hier  nur  von  diesen  die  Rede  ist,  so 
dürfte  schwerlich  daraus  zu  schliersen  sein,  dafs  die  feinen 
Elemente  für  Menschen  nicht  wahrnehmbar  seien,  nachdem 
Vers  34  beide,  die  groben  und  die  feinen  Elemente,  ohne 
Einschränkung  und  Vorbehalt  parallel  neben  einander  als 
Objekte  der  Erkenntnissinne  bezeichnet  w^orden  waren. 

30.  Bestandteile  der  Bhutans  (Vi^esha's). 

39.  siilcshmä,  mätäpiirijäh  saha  prahMdais  tridhä  vigeshäh  syuh; 
sükshmäs  tishäm  niyatä,  mätäpitrijä  nivartante. 

Dreiteilig  ist  das  Unterschiedliche: 
Subtil,  erzeugt  von  Eltern  und  grofsm assig. 
Von  ihnen  bleibt  beständig  dae  Subtile, 
Vergänglich  ist  das,  was  erzeugt  von  Eltern. 

Die  groben  Elemente  (hhäta,  vigesha)  enthalten  drei  Be- 
standteile; sie  sind: 

1.  sukshma,  subtil,  sofern  sie  als  der  Same  des  groben 
Leibes  das  Ungarn  auf  allen  seinen  Wanderungen  begleiten; 
daher  sie  niyata  (beständig)  heifsen: 

2.  mätäpitrijä,  von  Mutter  und  Vater  erzeugt,  sofern  sie 
den  aus  jenem  gleichsam  als  Samen  dienenden  süJcshmam  her- 
vorwachsenden groben  Leib  bilden,  welcher  vergänglich  ist; 

3.  prahhida,  grofsmassig,  sofern  sie  die  Massen  der  un- 
organischen Natur  bilden.     Auch  diese  Massen  gehen  nach 
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der  Lehre  der  Kärikä  hervor  aus  dem  Lingam,  dem  psychi- 
schen Apparate  jeder  individuellen  Seele.  Hieraus  folgt,  dafs 
jede  individuelle  Seele  nicht  nur  mit  ihrem  eigenen  psychischen 
Apparate,  sondern  auch  mit  ihrem  eigenen,  aus  diesem  hervor- 
gewachsenen Universum  umkleidet  ist.  Die  Erinnerung  an 
Leihniz  oder  Fichte  mag  dienen,  diesen  Standpunkt  verständ- 
lich zu  machen.  Wie  sie  ist  auch  das  Sänkhyam  inkonsequent, 
wenn  es  einerseits  die  Bhutans  aus  dem  Lingam  entstehen  läfst, 
andererseits  einen  Bestandteil  derselben  (mätäpiirija  und  pra- 
hhida)  einer  unabhängig  vom  Lingam  bestehenden,  allen  ge- 
meinsamen Aufsenwelt  zuweist,  die  es  konsequenterweise  gar 
nicht  geben  dürfte. 

Folgendes   Schema    mag    dienen,    die   Sachlage    zu   ver- 
deuthchen. 


Prakriti 


Purusha 


Lin- >^  Mahän  (Buddhi) 


Ahankara 


5  Tanmätra  s       Manas  und   10  Indriya's 

I 

Sukshma 


Mätäpitrija 
Prabhüta 


Bhüta. 


40.  Dus  Lin^nm,  der  psychische  Leib. 

40.  imrvotpamnDu  asuktam  niyatam,  mahad-ddi  sulshma-paryautam 
samsarati  nirupabJiogam  hhävair  adhiväsitam  lingam. 

Vormals  entstanden,  ungehemmt,  beständig, 
Vom  Grofsen  bis  zum  Feinen  sich  erstreckend, 
So  wandert,  nicht  teilnehmend  am  Geniefsen, 
Das  Lingam  um,  durchduftet  von  den  Bhava*s. 

Das  Lingam  befafst  Buddhi,  Ahankara,  Manas  mit  In- 
driya's  und  Tanmätra's.  Aufserdem  noch  das  Sükshmam,  die 
Feinteile  der  Bhutans  als  Körpersame.  Es  ist  „vormals 
entstanden",  nicht  in  der  Zeit,  sondern  vor  aller  Zeit; 
„ungehemmt",  als  körperlos  geht  es  durch  alles  durch, 
und  „beständig",  die  Seele  auf  allen  ihren  Wanderungen 
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begleitend.  Es  nimmt  aber  nicht  teil  am  Geniefsen,  welches 
allein  dem  Purusha  zukommt.  Endlich  ist  es  noch  behaftet 
mit  einem  moralischen  (von  Geburt  zu  Geburt  wechselnden) 
Faktor,  den  Bhäva's  oder  Affekten,  von  denen  Kärikä  43 — 52 
die  Rede  sein  wird. 


41.  Das  Lingam  kann  nicht  ohne  die  Feinteile  (sükshmq)  der  Bhüta'g 

(vi^esha)  bestehen. 

41.  citram  yathä  dgrayam  rite,  sthänu-ädibhyo  yathd  vinä  chäyä, 
tadvad  vinä  vigeshair  na  tishthati  nirdQrayam  lingam. 

Wie  ohne  Leinewand  nicht  ein  Gemälde, 
Wie  ohne  Körper  nicht  besteht  ein  Schatten, 
So  könnte  ohne  Unterschiedliches 
Als  seine  Basis  nicht  bestehn  das  Lingam. 

Das  Lingam,  obgleich  es  die  Tanmätra's  schon  in  sich 
befafst,  bedarf  aufserdem  doch  noch,  um  zu  bestehen,  die 
Fein  teile  (sukshma)  der  Bhüta's,  wie  das'  Gemälde  die  Lein- 
wand, wie  der  Schatten  den  Körper  bedarf.  Das  zweite  Bild 
ist  weniger  treffend,  weü  der  Schatten  vom  Körper  abhängig 
ist,  nicht  aber  das  Lingam  von  den  Vigesha's,  sondern  viel- 
mehr umgekehrt  die  Vi^esha's  von  dem  Lingam. 

42.  Wanderung  des  Lingam  im  Dienste  des  Pnrnsha. 

42.  purusha-arthürhetukam  idam,  nimitta-naimittilca-prasangena 

prahriter  vibhutva-yogdn  natavad  vyavatishthate  lingam. 
* 

Als  Ursache  des  Purusha  Zwecke  habend, 

Kraft  des  Zusammenhangs  von  Grund  und  Folge, 

Durch  die  Allgegenwart  der  Prakriti 

Tritt  auf  dies  Lingam,  seine  Rollen  wechselnd. 

Dies  Lingam  wechselt  die  Leiber,  in  denen  es  sich  ver- 
körpert, wie  ein  Schauspieler  seine  Rollen.  Es  vermag  dies, 
weil  es  an  der  Allgegenwart  der  Prakriti  teilnimmt,  aus  welcher 
auch  die  das  Lingam  lunkleidenden  Bhäva's  stammen.  Stets 
ist  dabei  die  jedesmalige  Verkörperung  als  Wirkimg  (nai- 
mittika)  bedingt  durch  die  Werke  einer  firühem  Geburt  als 
Ursache  (nimitta).  Der  Zweck  dieser  wiederholten  Verkörperung 
ist  das  Geniefsen  und  die  Erlösung  des  Purusha. 
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oder  die  Lehre  von  den  Bhäva's  (Affekten,  Zuständen). 

Vers  43—52. 

a)  Die  acht  Bhäva's,  43—45. 

43.  Angeborene  und  neuerworbene  BhÄTa's. 
43.  sämsiddhikäg  ca  hhdväh  präkritilcä  vaihritdg  ca,  dharma-ädyahj 
drishtdh  harana-ägrayinah y  Mrya-ägrayinag  ca  kalana-ädyäh. 

Die  Bhava*8,  Pflicht  und  weitere,  sind  teils  fertig, 
Naturanhaftend,  teils  durch  Umbildung. 
Die  einen  haften  im  Organ,  die  andern 
In  seiner  Wirkung  seit  dem  Embryo. 

Alle  acht  Bhäva's  (dharma^  adharma;  jnänam,  ajndnam; 
vairägyamy  avairdgyam;  ai^aryam,  anaigvaryam)  sind  teils 
sdmsiddhika,  „fertig  mitgebracht"  aus  einer  frühem  Geburt 
und  folglich  „angeboren"  (prdlcritika),  teils  im  gegenwärtigen 
Leben  „neu  entstanden"  (vaikriia).  Erstere  inhärieren  dem 
Lingam,  welches  von  ihnen  „durchduftet"  ist  (Vers  40),  letz- 
tere entwickeln  sich  erst  im  gegenwärtigen  Lebenslaufe  vom 
ersten  Embryokeime  (kalanam)  an.  (Diese  seit  dem  Embryo- 
keime neuerworbenen  Bhäva's  begleiten,  wie  wir  annehmen 
dürfen,  das  Lingam  nach  dem  Tode  und  sind  im  nächsten 
Lebenslaufe  die  fertig  mitgebrachten,  angeborenen,  dem  Lingam 
anhaftenden  sdmsiddhika,  prakritikay  karana-dgrayln). 

44—45.  Die  acht  Bhära's  nnd  ihre  Folgen. 

44.   dharmena  gamanam  ürdhvam,  gamanam  adhastdd  hhavaty 

adharmena, 
jüdnena  ca  apavargo,  viparyaydd  ishyate  handhah. 
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45.  vairdgydt  prakriti-laydh,  samsdro  hhavati  rdjasdd  rdgdt, 
aigvarydd  avighdtOj  viparyaydt  tad-viparydsah, 

44.  Durch  Pflichterfüllung  folgt  das  Gehn  nach  oben. 
Das  Gehn  nach  unten  durch  Pflichtnichterfüllung. 
Durch  die  Erkenntnis  wirS  bewirkt  Erlösung. 
Und  durch  ihr  Gegenteil  besteht  die  Bindung. 

45.  Entsagung  bringt  die  Prakriti  zum  Schwinden, 
Begehren,  rajas-artig,  wirkt  Samsära. 
Gottherrschaft  führt  zu  ungehemmtem  Schalten, 
Ihr  Gegenteil  zu  seinem  Gegenteile. 


Die  acht  Bhäva's:  Ihre  Folgen: 

dharma  Emporsteigen  in  der  Seelenwanderung. 

Herabsteigen  in  der  Seelenwanderung. 
Erlösung. 
Bindung. 

Hinschwinden  der  Prakriti. 
Samsära. 

Ungehemmtheit  (die  acht  siddMs). 
Gehemmtheit. 


adharma 

jndnam 

ajndnam 

vairdgyam 

avairdgyam 

aigvaryam 


anaigvaryam 

„Hinschwinden  der  Prakriti"  {prakriti-laya,  vgl.  oben  S.  100) 
wird  von  Gaud.  Väc.  erklärt  als  Aufgehen  in  der  Prakriti, 
d.  h.  im  Lingam.  Ein  solches  aber  findet  (von  der  Erlösung  ab- 
gesehen) nach  dem  Tode  für  jeden  ohne  Unterschied  statt.  Der 
Gegensatz  samsära  fordert  hier  die  Erklärung:  Hinschwinden 
der  Prakriti,  d.  h.  Lockerung  des  Bandes  zwischen  ihr  und  dem 
Purusha,  Aufdämmern  der  Einsicht  von  ihrer  Verschiedenheit 

Über  die  acht  Siddhi's  vgl.  „System  des  Vedänta"  S.  40. 

b)  Die  fünfzig  Bhäva's,  46—51. 

Hier  folgt  eine  andere  Einteilung  der  Bhäva's  unter  vier 
Gruppen  mit  fünfzig  Unterabteilungen.  Über  ihr  Verhältnis 
fu  den  acht  Bhäva's  siehe  am  Schlufs  nach  Vers  51. 

46.  Die  Tier  Hanptgrappen. 

46.  esha  pratyayasargo  Viparyaya-Ägakti'Tiishti-Siddhi'dkhydhf 
guna-vaishamyarvimarddtj  ta^a  ca  hhedds  tu  pancdgat. 
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Dies  ist  die  Buddhischöpfung  hier,  mit  Namen 
Viparyaya,  Ajakti,  Tushti,  Siddhi, 
Die  Störung  durch  die  Ungleichheit  der  Gana^s 
Bewirkt,  dafs  sie  zerfällt  in  fünfzig  Teile. 

Aus  dem  Kampf  ums  Dasein,  den  die  Guna's  führen  (oben 
Vers  12),  entstehen  in  der  Buddhi  (hier  pratyaya  genannt) 
vier  wirkende  Kräfte  mit  fünfzig  Unterarten.  Die  erstem  sind: 
Viparyaya,  Verkehrtheit,  verkehrte  Ansicht,  Irrtum;  Ägaktif 
Unvermögen;   Tushti,  Genügen;  Siddhi,  Vollendung. 

47.  Subsumtion  der  Unterabteilungen. 

47.  panca  Viparyaya-bhedä  hhavanty;  Agakteg  ca  karana-vaikalyät 
ashtävingati'bhedäs;  Tushtir  navadhä;  ashtadhä  Siddhih, 

Fünf  Unterarten  gibt  es  der  Verkehrtheit; 
Durch  die  Gebrechlichkeiten  der  Organe 
Ist  achtundzwanzigfach  das  Unvermögen; 
Neunfach  das  Genügen;  achtfach  die  Vollendung 

Zur  Übersicht  dient: 

1)  5  Viparyaya 's:  tamas,  moha,  mdhämoha,  iamigra,  andhor 

tdmigra. 

2)  28A9akti's:  11  indriya-hadha,  11  huddhi-hadha. 

3)  9  Tushti's:    4  ddhyäimika    (prakriti,    upddänam,    kdla, 

hhdga),  5  vdhyd  vishaya-uparamdh, 

4)  8  Siddhi 's:  üha,  gahda,  adhyayanam,  3  dufikha-vighata^ 

suhrii-präpti,  ddnam. 

50  Bhäva's  in  Summa. 
Die  Erklärung  hefern  die  folgenden  Verse. 


Acht  Tamas'  (Dunkel):  sofern  man  Avyaktam,  Buddhi, 
Ahankära  und  die  fü»f  Tanmätra's  für  die  Seele  hält. 

Acht  Moha's  (Wahne):  sofern  die  Götter  wähnen,  dafs 
die  von  ihnen  besessenen  acht  Siddhi's  (animd^  laghimd,  prdptih, 
prdkdmyam,  mahimd  tatJid,  igitvam  ca  vagitvam  ca,  tathä  kämor 
vasäyikd)  unverlierbar  sind. 

Zehn  Mahämoha's  (grofse  Wahne):  das  Hängen  an 
Tönen,  Gefühlen,  Farben,  Geschmäcken,  Gerüchen,  einerseits 
der  Menschen,  andererseits  der  Götter. 

Achtzehn  TämiQra's:  der  auf  die  zehn  Sinnesobjekte 
und  die  acht  Siddhi's  bezügliche  Neid  (tadvishayo  dveshah,  Väc). 

Achtzehn  Andhatämi9ra's:  die  achtzehnfache  Furcht, 
die  genannten  Güter  zu  verlieren. 

Vgl.  zu  dieser  Fünfteilung  die  Zusammenstellimg  von 
avidyd,  asmitd,  rdga,  dvesha,  ahhinivega  als  den  fünf  klega's  im 
Yogasystem. 

49.  Die  achtnndzwanzig  At^akti's  (Unvermögen). 

49.  ekddaga  indriydbadhdh  saha  huddhihadhair  Agakiir  uddishtd; 
saptadagadhä  tu  htcddJier,  viparyaydt  tushti-siddhindm, 

A^akti's  sind:  elf  Schwächungen  der  Sinne 
Mitsamt  den  (siebzehn)  Schwächungen  der  Buddhi; 
Siebzehnfach  nämlich  sind  die  letzteren, 
Entsprechend  den  neun  Tushti's  und  acht  Siddhi's. 

Die  elf  Indriya-badha's  sind  die  Schwächungen  der  zehn 
Indriya's  und  des  Manas;  die  siebzehn  Buddhi- badha's  sind 
die  in  der  Buddhi  liegenden  Hemmimgen,  welche  nicht  zu 
den  neun  Tushti*s  und  den  acht  Siddhi's  gelangen  lassen. 


48.  Die  fünf  Viparyayä's  (Verkehrtheiten). 

48.  hhedas  Tamaso  'shtavidho  Mohasya  ca,  dagavidho  Mahdniohah, 
Tdmigro  ' shtädagadha,  tathä  hhavaty  Ändhatämigrah. 

Acht  Arten  sind  des  Dunkels,  acht  des  Wahnes, 
Zehn  sind  des  grofsen  Wahnes  Unterarten. 
Die  Finsternis  ist  achtzehnfach,  und  so 
Ist  acbtzehnfach  die  grofse  Finsternis  auch. 


50.  Die  nenn  Tnshti's. 

50.  ddhydtmikdg  caiasrah,  prakriti'Updddna-kdla-bhäga-dkhydh; 
vdhyd  vishaya-uparamdh  paüca,  nava  ca  Tushtayo  'bhihitdh. 

Vier  inn're  sind,  sofern  man  die  Erlösung 
Von  Prakriti,  Askese,  Zeit  und  Glück  hofft. 
Die  äufsem  sind  die  fünf  Enthaltungen 
Von  Sinnendingen;  diese  sind  dio  neun.  Tushti's. 
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Askese,  upäddnam,  wörtlich  das  „Ergreifen"  des  für  den 
Asketen  charakteristischen  Dreistabs  (^en  I,  2,  S.  339).  — 
Die  fünf  Sinnendinge  sind  Töne,  Gefühle,  Farben,  Geschmacks, 
Gerüche. 

51.  Die  acht  Siddhi's. 

51.  ühahj  gabdOj  'dhyayanam,  duhJcha-vighätäs  trayah,  suhrit-präpiih 
ddnam  ca  Siddhayo  'shtau,  siddheh  pürvo  'nkugas  trimdhah. 

Nachdenken,  Schriftwort,  Studium  und  die  drei 
Schmerzwehrungen,  Gewinnung  eines  Freundes 
Und  Klärung  sind  die  acht  Vollkommenheiten. 
Nur  Hemmungen  sind  die  drei  frühern  Arten. 

Während  die  drei  frühern  Arten  (vipartjaya^  agakti^  tushti) 
die  Erlösung  hemmen,  so  wird  durch  Nachdenken,  Vedalesen, 
Studium,  die  drei  Schmerzwehrungen  (vgl.  oben  Vers  1), 
Freund  gewinnung  und  Klärung  (nach  einigen  „Freigebigkeit") 
Erlösimg  erreicht. 

Allgemeine  Anmerkung  zu  den  Bhäva's. 

Es  ist  nicht  möglich,  aus  den  Bemerkungen  alter  und 
neuer  Erklärer  eine  klare  Vorstellung  zu  gewinnen  über  das 
Verhältnis  dieser  fünfzig  Bhäva's  zu  den  vorher- 
erwähnten acht  Bhäva's.  Beide  laufen  einander  parallel 
und  berühren  sich  in  vielen  Punkten,  wie  namentlich  ajnänam 
mit  viparyaya  und  jnänam  mit  siddhi,  ferner  auch  vairägyam 
mit  updddnam  (der  sechsten  Tushti).  —  Am  ersten  läfst  sich 
noch  die  Auffassung  rechtfertigen,  dafs  die  fünfzig  Bhäva's 
das  Wirkende,  die  acht  das  Resultat  dieses  Wirkens  be- 
zeichnen; erstere  kann  man  mit  der  iv^pygia,  letztere  mit  der 
hxeXiyißioL  des  Aristoteles  vergleichen.  Aber  der  Autor  der 
Kärikä,  ganz  gegen  die  sonstige  Konzinnität  seines  Werkes, 
hat  nichts  getan,  um  den  Zusammenhang  der  fünfzig  mit  den 
achten  klarzulegen.  Der  sie  verbindende  Ausdruck  Vers  46 
esha  pratyayasargo  scheint  beide  als  identisch  anzusehen.  In 
der  Tat  sehen  sie  aus  wie  zwei  verschiedene  Wege  zu  dem- 
selben Ziele,  und  die  Vermutung  drängt  sich  auf,  dafs  hier 
zwei  Richtungen  in  der  Sänkhyaschule  sich  entgegenstehen, 


welche  der  Verfasser  beide  neben  einander  zu  Worte  kommen 
läfst.  Seine  eigene  Auffassung  in  den  Versen  23.  63.  65.  67 
setzt  nur  die  acht  Bhäva's  voraus. 

52.  Lingram  nnd  Bh&Ta's  bedingen  sich  gegenseitig. 

62.  na  vind  hhdvair  Ungarn,  na  vind  lingena  hhdvornirvrittth; 
linga-dkhyo  hhdva-dkhyas,  tasmdd  dvividhah  pravartate  sargdh. 

(Der  Fehler  des  zweiten  Hemistichs  läfst  sich  heben,  wenn 
man  sargah  streicht  —  es  könnte  aus  dem  folgenden  ergänzt 
werden  —  und  pravarteta  UestJ 

Nicht  ohne  Bhäva's  kann  ein  Lingam  sein, 
Nicht  ohne  Lingam  Bhäva's  sich  entfalten. 
Benannt  nach  Linga's  und  benannt  nach  Bhava's 
Mufs  zweifach  die  Entwicklung  sich  vollziehen. 

Die  aus  einer  frühern  Geburt  herrührenden  Bhäva's  be- 
dingen die  Entfaltung  des  Lingam  zu  einem  neuen  Lebens- 
laufe, und  diese  Linga- Entfaltung  ist  wiederum  der  Grund 
für  das  Sichansetzen  neuer  Bhäva's,  die  eine  abermalige 
Entfaltung  fordern,  und  so  in  infinitum^  wenn  nicht  die  Er- 
lösung erfolgt 
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oder  die  Lehre  vom  Weltall. 
Vers  63—56. 

Vorbemerkung.  Wir  haben  gesehen,  wie  aus  dem 
Lingam,  d.  h.  aus  dem  psychischen,  die  Seele  umgebenden 
Apparate  die  Elemente  hervorwachsen,  nicht  nur  sofern  sie 
als  sükshma,  als  Körpersame  die  wandernde  Seele  begleiten, 
sondern  auch  sofern  aus  diesem  Samen  „vermöge  der  Ver- 
bindung mit  der  Allgegenwart  der  Prakriti"  (Vers  42)  sowohl 
der  grobleibliche  Organismus  (matäpitrija)  als  auch  das  grob- 
massige Unorganische  {jprahhüta,  Vers  39)  hervorgeht.  Auf 
diesem  Standpunkte,  wenn  er  konsequent  durchgeführt  würde, 
dürfte  es  keine  allen  gemeinsame  Aufsenwelt  geben,  vielmehr 
müfste  sich,  wie  bei  Leibniz  aus  jeder  Monade,  so  hier  aus 
jedem  Lingam  die  Welt  der  Vorstellung  individuell  entwickeln. 
Aber  so  wie  Leibniz  und  jedes  andere  ideaHstische  System 
vor  Kant  und  Schopenhauer  fällt  auch  das  Säükhyasystem 
inkonsequenterweise  in  die  realistische  Anschauung  zurück, 
dafs  es  nicht  nur  ein  in  jedem  sich  entfaltendes  Avyaktam, 
sondern  auch  ein  allen  gemeinsames  Vyaktam,  d.  h.  eine 
objektive  reale  Aufsenwelt  gibt.  Die  Kürze,  mit  welcher  die 
folgenden  Verse  diese  behandeln,  zeigt  schon,  wie  wenig  eine 
solche  Betrachtungsweise  in  den  organischen  Zusammenhang 
des  Systems  eingreift 

53.  Göttliche,  menschliche  und  tierische  Schdpfan;, 

53.  ashtaviJcalpo  daivas)  tairyagyonyag  ca  pancadhä  hhavaii, 
mänushyag  ca  ekavidhaJi,  samasato  hhautikah  sargdh. 
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Der  Götterwesen  Schöpfung  nat  acht  Arten; 
Fünf  Arten  sind  der  Schöpfung  in  der  Tierwelt. 
Von  einer  Art  nur  ist  der  Menschen  Schöpfung. 
Das  ist  der  Wesen  Schöpfung  in  der  Kürze. 

Acht  götthche  Wesen:  Brahmdn,  Prajäpati,  Soma,  Indra, 
Gandharva's,  Yaksha's,  Rakshas',  Pigäca's  (Gaud.). 

Fünf  tierische:  Haustiere,  Wild,  Vögel,  Reptihen,  Pflanzen 
(Gaud.). 

Vgl.  Maitr.  Up.  3,3:  caturjalam,  caturdagavidham,  catur- 
agitidhä  parinatam  hhütaganam  („Sechzig  Upanishad's"  S.  324 
und  die  Anmerkungen  dort). 

54.  Yerteilung  der  Gnna's  in  der  Schöpfung. 

54.  ürdJivam  sattvormgdlas,  tamo-vigdlag  ca  mulatah  sargah, 
madhye  rajo-vigalOj  brahma-ddih  stamha-paryantah. 

Nach  oben  ist  die  Schöpfung  reich  an  Sattvam, 

In  ihrer  Tiefe  überwiegt  das  Tamas; 

Das  Rajas  in  der  Mitte;  sie  erstreckt  sich 

Von  Brahman  abwärts  bis  herab  zum  Grashalm. 

In  der  Götterwelt  üherwiegt  das  Sattvam,  in  der  Menschen- 
welt das  Rajas,  in  der  Tier-  und  Pflanzenwelt  das  Tamas.  — 
Unter  Schöpfung  werden  die  wandernden  Seelen  verstanden; 
daher  die  Schöpfung  sich  nur  so  weit  wie  diese,  d.  h.  von  dem 
obersten  der  Götter  (Vers  53)  bis  in  die  Pflanzenwelt  erstreckt. 

55.  Der  Parnsha  in  der  Schöpfung;  Schmerz  sein  Los. 

55.  iai^a  jarämaranahritan'  duhkham  prdpnoti  cetanah  purushah 
lingasya  d  vinivrittes.    tasmdd  duhkham  svabhdvena. 

Daselbst  verfällt  der  geistige  Purusha 
Dem  Schmerz,  den  Alter  und  der  Tod  verhängen, 
Solang'  nicht  aufhört  zu  bestehn  das  Lingam, 
Das  seinem  Wesen  nach  des  Schmerzes  Quell  ist. 

Liest  man  lingasya  avinivriües,  so  wird  die  dritte  Zeile 
lauten:  „Dieweil  nicht  aufhört  zu  bestehn  das  Lingam". 
Dieses  begleitet  den  Purusha  aus  einem  Leben  ins  andere, 
und  aus  ihm,  vermöge  seiner  Natur,  entspringt  der  Schmerz. 
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56.  Warum  die  Prakritl  die  Weltentwlcklnn^  Teranstaltet, 

56.  Uy  esha  prakritikrito  mahadrädi-vi^eshabhüta-paryantah 

p-atipurushmimoTcsha-artham,  svärtha'  iva,  parärtha'  ärambhah. 

So  unternimmt  die  Prakriti  dies  Werk 

Vom  Grofsen  an  bis  zu  den  Unterschieden, 

Zu  jedes  einen  Purusha  Erlösung, 

Zum  fremden  Zwecke,  als  geschäh's  zum  eignen. 

Das  Werk  der  Schöpfung  erstreckt  sich  vom  Mah&n  bis 
zu  den  Vigesha's,  welche  aus  jedem  Liiigam  immer  wieder 
neu  heraustreten.  Darum  erfolgt  das  Unternehmen  der  Welt- 
entwicklung  für  jeden  Purusha  speziell  zum  Zwecke  seiner 
Erlösung  (pratipurtisha-virnoksha-artham).  Mit  diesen  Worten, 
wenn  unsere  Deutung  richtig  ist,  kehrt  der  Verfasser  von 
dem  Rückfalle  in  die  empirische  Anschauung  zu  dem  der 
Konsequenz  des  Systems  entsprechenden  Idealismus  zurück. 

Die  Prakriti  wirkt  bei  jeder  ihrer  Evolutionen  parärihe, 
„im  Interesse  eines  andern*',  des  jedesmaligen  Purusha,  svärihe 
iva,  als  geschähe  es  in  ihrem  eigenen  Interesse.  Zwar  ist  es 
nach  Vers  62,  nicht  der  Purusha,  sondern  die  Prakriti,  welche 
gebunden  ist  und  erlöst  wird,  aber  die  Prakriti  erlöst  sich, 
d.  h.  löst  sich  los  vom  Purusha,  um  den  Schmerz,  den  nicht 
sie,  sondern  er  allein  empfindet,  zu  heben. 

Nach  Maitr.  Up.  5,1  ruhen  die  Wesen  im  Ätman  svärihe 
svälMvike  Wthe  ca,  zum  eigenen  Zwecke  (zur  Erlösung  des  in 
ihnen  verkörperten  Purusha)  und  zum  Naturzwecke  (zimi 
Zwecke  des  Svabhäva,  d.  h.  der  Prakriti);  denn  hier  ist 
Purusha  und  Prakriti  noch  eins  in  Brahman  (vgl.  Sechzig 
Upanishad's  S.  329  Anm.  1). 


VI.   Eschatologie: 
die  Lehre  von  der  Bindung  und  Erlösung. 

Vers  57—68. 

67.  Unbewüfst-zweckmäfsiges  Wirken  der  Prakriti. 

57.  vatsa-vivriddhi-nimittam  kshirasya  yathä  pravrittir  ajnasya, 
purusha -virnoksha-nimitiam  tathä  pravrittih  pradhänasya. 

Wie  um  des  Kalbes  Wachstum  zu  befördern 
Die  Milch  sich  regt,  obgleich  sie  unbewufst, 
So  regt  die  Prakriti  sich  zu  dem  Zweck, 
Des  Purusha  Befreiung  zu  vollbringen. 

Die  Prakriti  ist  avivekin,  acetana  (Vers  11).  Wie  kann 
sie  sich  einen  Zweck  setzen?  —  Wo  Begriffe  fehlen,  da  stellt 
ein  Bild  zur  rechten  Zeit  sich  ein. 

68.  Diese  Zweckwirkung  betrachtet  nach  Analogie  des  menschlichen 

Handelns. 

58.  autsukyornivritty-artharn  yathä  kriyäsu  pravartate  lokah, 
purushasya  vimoksha-artham  pravartate  tadvad  avyaktam. 

Wie  um  der  Stillung  des  Verlangens  willen 
Die  Menschenwelt  in  Taten  sich  ergeht, 
So  um  des  Purusha's  Erlösung  willen 
Kommt  das  ünoffenbare  zur  Entfaltung. 

Das  Unoffenbare  ist  die  Prakriti.  Wie  der  vorige  Vers 
das  unhewufste  Wirken,  so  erläutert  dieser  das  zweck- 
mäfsige  Wirken  der  Prakriti. 
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59.  Rückkehr  der  Prak|1ti  ohne  erlangte  ErlSsnngr« 

59.  rangasya  dargayitvd  nivartate  nartdki  yathä  nrityät, 
purushasya  taihä  ätmdnam  prakägya  vinivartate  prakritih, 

"Wie  eine  Tänzerin  vom  Tanze  absteht, 

Nachdem  sie  vor  dem  Publikum  sich  zeigte, 

So  kehrt  die  Prakriti  in  sich  zurück, 

Nachdem  sie  sich  dem  Purusha  offenbarte. 

Wir  verstehen  diesen  Vers  nicht,  wie  es  gewöhnlich  zu 
geschehen  scheint  (vgl.  Väc.  Gaud.  zu  Vers  61),  von  der  Er- 
lösung, welche  erst  Vers  61  unter  anderer  Wendung  des  Bildes 
geschildert  wird;  soll  dort  nicht  eine  überflüssige  Wiederholung 
vorliegen,  so  mufs  unser  Vers  59  nicht  von  der  Erlösung, 
sondern  von  der  Involution  des  Liiigam  (wodurch  es  wieder 
zur  Prakriti,  zum  Avyaktam  wird)  verstanden  werden,  wie 
eine  solche  nach  jedem  Lebenslaufe  stattfindet.  Nachdem  das 
Lingam  Vers  42  mit  dem  Schauspieler  verglichen  war,  der 
seine  Rollen  wechselt,  erscheint  es  hier  als  Tänzerin,  welche 
immer  wieder  imd  wieder  in  jedem  Lebenslaufe  aufs  neue 
vor  dem  Purusha  ihre  Reize  entfaltet,  gewöhnlich  aber  sich 
vergebens  bemüht  und  ohne  Erfolg  sich  zurückzieht.  Auf 
diese  vielfachen  Bemühungen  der  Prakriti  mittels  ihrer  Ent- 
faltungen als  Lingam  bezieht  sich  der  folgende  Vers.  Er  würde 
sehr  störend  dazwischentreten,  wenn  schon  im  Verse  vorher 
die  Erlösung  zu  verstehen  wäre. 

60.  Hilfreiches  BemQhen  der  Prakfiti. 

60.  nänävidhopaJcärair  upaJcdriny  anupahärinah  punsah 
gunavaty  agunasya  satas  tasyärtham  apärthakam  caratL 

Statt  nänävidhopaJcärair  bei  Lassen  lesen  die  Scholiasten 
und  die  meisten  Ausgaben  nänävidhair  upäyair,  welches  weniger 
charakteristisch  ist,  übrigens  aber  auf  dasselbe  hinausläuft. 

So  müht  sie  sich,  durch  mancherlei  Hilfleistung 

Hilfreich  dem  nichthilfreichen  Purusha, 

Die  Gunahafte  ihm  dem  Gunalosen 

Zu  seinem  Nutzen  ohne  eignen  Nutzen. 


Zwar  ist  es  die  Prakriti,  welche  nach  Vers  62  gebunden 
ist,  wandert  und  erlöst  wird,  aber  dennoch  geschieht  diese 
Erlösung  nicht  in  ihrem,  sondern  in  des  Purusha  Interesse, 
da  nicht  sie,  sondern  er  den  Schmerz  empfindet. 

61.  Btickkehr  der  Prakriti  nach  erlangter  Erlösung. 

61.  prakriteh  sukumäratwram  na  hinäd  asti,  iti  me  matir  hhavati, 
yä  drishtä  asmi,  iti  punar  na  darganam  upaiti  pt4/rushasya^ 

Nicht  gibt  es  etwas,  das  ist  meine  Meinung, 
Zartfühlenderes  als  die  Prakriti; 
Nachdem  sie  weifs,  dafs  sie  gesehen  worden, 
Zeigt  sie  sich  nicht  nochmals  dem  Purusha. 

Man  mufs  dies  Bild  genau  von  dem  in  Vers  59  unter- 
scheiden. Dort  war  die  Prakriti  eine  Tänzerin,  welche  sich 
in  jedem  Lebenslaufe  wieder  neu  vor  dem  Purusha  produziert, 
indem  sie  sich  als  Lingam  entfaltet.  In  unserm  Verse  hin- 
gegen ist  von  einem  verschämten  Weibe  die  Rede,  dessen 
Reize  zufäUig  von  einem  fremden  Manne  erblickt  wurden,  und 
welches  infolgedessen  vermeidet,  diesem  Manne  je  wieder  vor 
Augen  zu  treten.  So  hört  auch  das  ewige  Wechselspiel  von 
explicaiio  und  implicatio,  in  welchem  die  Seelenwandenmg 
besteht,  für  immer  auf,  sobald  der  Purusha  die  Prakriti  nicht 
nur  gesehen,  sondern  auch  erkannt  hat. 

62.  Nicht  der  Parusha,  sondern  die  Prakfiti  wird  erlost. 

62.  tasmän  na  mucyaie,  nä  'pi  ladhyate,  nä  'pi  samsaratipurushah; 
samsarati  hadhyate  mucyate  ca  nänä-ägrayä  praJcritih, 

Darum  wird  nicht  erlöst,  ist  nicht  gebunden, 
Ist  nicht  auf  Wanderung  der  Purusha; 
Es  wandert,  wird  gebunden  und  erlöst 
Die  Prakriti,  vielfache  Zuflucht  suchend. 

„Darum"  (weil,  wie  Vers  59—61  gezeigt  wurde,  die  Pra- 
kriti allein  alles  bewirkt  und  an  sich  erfährt)  wird  nicht  der 
Purusha  von  der  Prakriti,  sondern  die  Prakriti  vom  Purusha 
erlöst  Und  freilich  ist  dabei  festzuhalten,  dafs,  wie  Vers  63 
hervorhebt,  die  Prakriti  „sich  erlöst  um  des  Purusha  willen". 
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weil  er,  obgleich  in  Wahrheit  unbeteiligt  (udäsina  Vers  20), 
solange  nicht  die  erlösende  Erkenntnis  eintritt,  die  Prakriti 
für  sein  eigenes  Selbst  hält  (vgl.  Vers  64)  und  infolge  dieses 
Irrtums  den  in  ihr  liegenden,  aber  von  ihr  selbst  nicht 
empfundenen  Schmerz  als  Geniefser  {bhoJäri  Vers  17)  empfindet 

63.  Der  eine  erlösende  Bhära  und  die  sieben  nicliterlosenden. 

63.  rupaih  saptahhir  eva  tu  hadhnäty  dtrnänam  äimand  prdkritih, 
sd  eva  ca  purushasydrtham  vimocayati  ekarüpena. 

Auf  sieben  Arten  in  Gebundenheit 
Hält  Prakriti  sich  selber  durch  sich  selber; 
Und  eben  sie,  dem  Purusha  zuliebe, 
Erlöst  sich  selber  nur  auf  eine  Art. 

Sie  bindet  sich  durch  die  sieben  Bhäva's:  dharma,  adharma, 
vairdgyam,  avairdgyam,  aigvaryam,  anaigvaryam  und  ajndnamy 
und  erlöst  sich  nur  durch  den  achten  Bhäva,  das  jndnam. 

Ebenso  Maitr.  Up.  3,2:  badhndty  dtmand  dtmdnam.  Aber 
dort  ist  es  der  von  den  Guna's  der  Prakriti  überwältigte 
Ätman,  der  sich  selbst  durch  sich  selbst  bindet  und  in  den 
Wahn  verfallen  (dbhimdnUvam  prayätah)  wähnt :  dham  so,  mama 
idam  (ich  bin  dieser,  mein  ist  dieses).  Hier  haben  wir  wohl 
eine  der  Quellen  der  Sänkhya-Kärikä.    Vgl.  das  Folgende. 


64.  Welches  Ist  diese  erlösende  Erkenntnis? 

64.  evam  tattva-ahhydsdn  na  asmi,  na  me,  na  aham,  ity  aparigesham 
aviparyaydd  viguddham  Tcevdlam  utpadyate  jndnam. 

So  bringt  als  Frucht  das  Studium  der  Grundwesen, 
Das  absolute,  durch  Nichtirrtum  reine 
Bewufstsein,  das  nichts  übrig  läfst  zu  wünschen: 
„Das  bin  ich  nicht!  das  ist  nicht  mein!  ich  bin  nicht!** 

Die  erlösende  Erkenntnis  besteht  in  dem  aus  Betrachtung 
der  Tattva's,  d.  h.  der  huddhi,  des  ahanhära,  des  manas  usw., 
entspringenden  Bewufstsein  des  Purusha,  alle  diese  Tattva's 
nicht  zu  sein,  sie  nicht  zu  besitzen,  ja  sogar  selbst  nicht 
(empirisch)  zu  existieren.  Auch  diese  Erkenntnis  gehört  als 
achter  Bhäva  der  Prakriti,  und  zwar  der  Buddhi  an,  welche 
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sie  dem  Purusha  darbietet  (Vers  36 — 37),  der  sie  sich  (nach 
späterer  Theorie,  indem  die  Buddhi  sich  in  ihm  spiegelt)  zu 
eigen  macht. 

• 

65«  Praltriti  und  Pnrnsha  nach  erlangter  Erkenntnis. 

65.  tena  nivriüaprasavdm  arthavagdt  saptarüpavinivriUdm 

prakritim  pagyati  purusliah,  prekshakavad  avasthitah,  susthah. 

Zufrieden,  abseits,  als  Zuschauer  stehend 
Schaut  dann  der  Purusha  die  Prakriti, 
Die,  weil  der  Zweck  erreicht,  vom  Zeugen  abläfst 
Und  sieben  ihrer  Formen  von  sich  abtut. 

Der  Purusha  war  nie  etwas  anderes  als  Zuschauer;  jetzt 
aber  weifs  er  auch,  dafs  er  nur  dieses  ist.  Dieses  Wissen 
ist  das  höchste  Erzeugnis  der  Prakriti  und  ihrer  Guna's;  es 
bleibt  allein,  während  die  sieben  übrigen  Bhäva's,  dharma  usw., 
zunichte  werden. 


66.  Terhalten  beider  bei  dem  Lebend-Erlösten* 

66.  drishtd  mayä,  ity  upekshaTca^  eko,  drisJdd  dham,  ity  uparatd  anyä. 
sali  samyoge  ^pi  tayoh,  prayqjanam  na  asti  sargasya, 

Sie  ist  erkannt!  so  spricht  er  und  verschmäht  sie. 
Ich  bin  erkannt!  so  spricht  sie  und  läfst  ab. 
Wenn  auch  besteht  noch  die  Verbindung  beider. 
So  liegt  doch  kein  Motiv  mehr  vor  zum  Schaffen. 

Über  ein  Schwanken  zwischen  idealistischer  und  realisti- 
scher Auffassung  kommt  das  System  auch  hier  nicht  hinaus. 
Während  in  der  Regel  die  Verbindung  nur  als  eine  schein- 
bare dargestellt  wird,  zu  deren  Beseitigung  die  Erkenntnis 
des  Nichtverbundenseins  (viveka)  genügt,  so  ist  hier  realistisch 
von  einer  wirklichen  Verbindung  zwischen  Purusha  und  Pra- 
kriti, d.  h.  zwischen  erkennendem  Subjekt  imd  Leib  die  Rede, 
die  auch  nach  der  Erlösung  noch  eine  Weile  besteht,  ohne 
jedoch  die  Prakriti  zu  weitem  Evolutionen  zu  veranlassen. 
Das  prayojanam  sargasya  sind  eben  die  sieben  wegfallenden 
Bhäva*8. 
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67.  Fortbestehen  des  Leibes  nach  der  Erlösung. 

67.  samyagjhänoradhigamäd  dharma-ädinäm  dkärana-präptau, 
iishthati  samskära-vagäc  caJcräbhramavad  dhrita-garirah. 

Wenn  durch  Erlangung  des  vollkomfhnen  Wissens     ^ 

Nicht  mehr  sind  Ursach'  dharma  usw., 

So  bleibt  doch,  wie  das  Töpferrad  ausrollend, 

Im  Leib  er  noch,  kraft  des  empfangnen  Eindrucks. 

Die  samsMrd*s  sind  die  in  einer  frühem  Existenz  er- 
worbenen Eindrücke  (empirische  Charaktereigenschaften), 
Nachwirkungen  guter  und  böser  Werke,  deren  Frucht  erst 
zu  Ende  genossen  werden  mufs.  Sie  sind  die  nimittd's  in 
Vers  42  und  die  hhäva's  in  den  folgenden  Versen. 

Das  Bild  von  der  zu  Ende  rollenden  Töpferscheibe  mag 
entstanden  sein  in  Anlehnung  an  Maitr.  Up.  2,6  (Sechzig 
Upanishad's  S.  321)  und  findet  sich  auch  bei  (^ankara  im 
Kommentar  zu  Brahmasütram  4,1,15  p.  1081,2,  wo  sich  auch 
drei  Zeilen  weiter   der  Ausdruck  samsJcäravagät  wiederfindet 


68.  DefinitiTe  Erlösung  nach  dem  Tode. 

68.  präpte  ganra-hhede^  cariia-arthatvät,  pradhäna-vinivriitau 
aikdntiJcam  dtyantikam  ubhayam  haivalyam  dpnoti. 

Der  Leib  fällt  hin,  das  Endziel  ist  erreicht, 
Die  Prakriti  kehrt  ganz  in  sich  zurück; 
Und  er  erlangt  sodann  die  Absolutheit, 
Die  beides,  ewig  und  ausschUefslich  ist. 

Die  Prakriti  kehrt  ganz  in  sich  zurück,  alles  wird  wieder 
zur  Prakriti,  nicht  nur  die  Bhäva's,  welche  aus  ihr  geschöpft 
sind  (Vers  42),  sondern  auch  das  Lingam,  welches  nur  die 
offenbar  gewordene  (vyaMa)  Prakriti  (das  avydktam)  selbst  ist 

Kevala^  absolut;  Jcaivälyam^  Absolutheit,  völlige  Gelöstheit 
von  allem,  und  so  auch  vom  Leiden.  Dieselbe  ist  aiMntika, 
nur  Freiheit  vom  Leiden,  nidits  aufserdem,  keine  positive 
Glückseligkeit  gewährend,  und  auch  ätyantiJca,  ohne  Ende.  So 
schliefst  sich  dieser  letzte  Vers  der  eigentlichen  Kärikä  mit 
dem  ersten  zusammen. 


VII.  Epilog. 

Vers    69—72. 

69.  Ursprung  der  Lehre. 

69.  purushdrtham  jndnam  idam  guhyam  paramarshtnd  samäJchyd- 

tarn, 
sthity'iitpatti'prdlaydg  cintyante  yatra  hhütändm. 

Dies  tiefverborgne  Wissen  wird  verkündet 
Zum  Heil  des  Purusha  vom  höchsten  Weisen. 
Um  seinetwillen  wurden  überdacht 
Ursprung,  Bestand  und  Untergang  der  Wesen. 

70.  Fortpflanzung  der  Lehre. 

70.  etat  pavitram  agryam  Munir  Äsuraye  'nuhampayd  pradadau^ 
Asurir  api  Pancagikhdya,  tena  hahudhakritam  tantram. 

Dies  höchste  Läuterungsmittel  hat  der  Weise 
Dem  Äsuri  aus  Mitleid  überliefert; 
Dann  weiter  Äsuri  dem  Panca^ikha, 
Von  dem  die  Lehre  wurde  ausgebreitet. 

71.  Der  Terfasser  der  Kärikä« 

7L  gishjaparamparayä  dgatam  fgvarakrishnena  ca  etad  drydhhil} 
samkshiptam  dryamatind,  samyag  vijndya  siddMntam. 

Das  <iurch  der  Schüler  Reihe  überkommene 
Hat  Ijvarakrishna  in  treuem  Sinne 
In  Kürze  dargestellt  in  Ärya- Versen, 
Kachdem  er  ganz  den  Lehrbegriff  erfafste. 

72.  YoUständigkeit  des  Werkes. 

72.  saptatyäm  hla  ye'rthds,  te  'rthäh  kritsnasya  shasMtantrasya^ 
dkhydyikä-virahitdh  paravdda-vivarjüäg  cäpi, 

Dbubbsh,  OasoUohte  der  Philosophie.    I,iii.  30 
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Die  S^khya-Kflrikä  des  Igvarakrishua. 


Der  Inhalt  unsrer  siebzig  Verse  ist 
Der  Inhalt  auch  des  ganzen  Sechzigwerkes, 
Nur  ohne  die  erläuternden  Geschichten 
Und  ohne  fremder  Meinungen  Besprechung. 

Das  Shashtitantram  ist  nach  dieser  Stelle  nicht  notwendig 
ein  früheres  Werk,  sondern  nur  das  „System  der  sechzig 
Lehrbegriffe".  Diese  würden  nach  dem  Räjavärttikam  (einer 
Schrift  aus  dem  11.  Jahrh.  p.  C.)  bei  Väc.  zu  unsere^r  Stelle, 
aufser  den  fünfzig  Bhäva's,  die  folgenden  zehn  Gnmd- 
begriffe  sein: 

1.  pradJiäna-astüvam,  Reahtät  der  Prakriti; 

2.  eJcatvam,  ihre  Einheit; 

3.  arthavaMvam,  ihre  Zwecksetzung; 

4.  anyatä,  ihre  Verschiedenheit  vom  Purusha; 

5.  pdrdrthyam,  ihr  Wirken  im  Dienste  eines  andern; 

6.  änaiJcyam,  die  Vielheit  der  Purusha's; 

7.  viyoga^  sein  Getrenntsein  von  der  Prakriti; 

8.  yoga,  seine  Verbindung  mit  ihr; 

9.  geshavritti,  die  Evolution  der  übrigen  (Prinzipien); 
10.  aJcartritvam,  die  Untätigkeit  des  Purusha. 

Die  Reihenfolge  ist  wohl  mm  des  Verses  willen  umgestellt 
Da  von  Gaudapäda  zu  Kärikä  17  eine  Stelle  aus  dem 
Shashtitantram  zitiert  wird,  so  scheint  ein  Werk  dieses 
Namens  existiert  zu  haben.  Vgl.  Garbe,  „Mondschein",  Seite  111. 
Lassens  Lesung  dsya  würde,  wenn  sie  richtig  wäre,  allerdings 
nicht  ein  Werk,  sondern  nur  das  System  voraussetzen. 

Wie  dem  auch  immer  sein  mag,  jedenfalls  spricht  sich 
in  unserm  Verse  das  Bewufstsein  aus,  dafs  in  der  Säiikhya- 
Kärikä  das  System  vollständig  dargelegt  ist,  und  hierauf 
gründet  sich  die  Berechtigung  des  Versuches,  den  wir  im 
folgenden  unternehmen  wollen,  das  Sänkhyasystem  aus- 
schUefsUch  auf  Grund  der  Kärikä  darzustellen,  indem  wir  aus 
ihren  Kommentaren,  den  Sütra's  und  den  übrigen  Säiikhya- 
schriften  nur  so  viel  zulassen,  wie  als  notwendige  Ergänzung 
der  Kärikä  in  dieser  selbst  schon  andeutungsweise  enthalten 
ist,  und  uns  übrigens  durch  keine  spätem  Modifikationen  in 
unserer  Auffassung  beirren  lassen. 


Kurze  Darstellung  des  Sänkliya- 
sy Sterns  nach,  der  Sänkhya-Kärikä. 

I.  Die  Grundanschauungen  des  Systems. 

§  1.     Das  Sänkhyasystem   geht   aus  von   der  Tatsache  ^moHt^ 
des   Leidens.     Dreifache    Schmerzen,    entspringend    aus   ^'^sLbenj^^ 
selbst,  aus  den  Wesen,  aus  dem  Schicksale,  stürmen  auf  uns 
ein  und  regen  die  Frage  an,  wie  wir  uns  von  ihnen  für  immer 
befreien  können.     Diese  Frage  bleibt    auch  dann   bestehen, 
wenn   wir    durch   Erreichung    irdischen   Wohlergehens    dem 
Leiden  entronnen  zu  sein  glauben,  denn  erstlich  ist  ein  solches 
Wohlergehen  vergänglich,  und  zweitens  ist  es  mehr  als  das, 
was  wir  suchen,  und  darum  weniger :  denn  der  Weise  strebt 
nach  Schmerzlosigkeit,  nicht  aber  nach  positiver  Lust.  Ebenso- 
wenig wie  das  Wohlergehen  im  Leben  kann  auch  das  Be- 
treiben des  vedischen  Opferkultus  zu  jener  gesuchten  Schmerz- 
losigkeit führen,  nicht   nur  weil  wir   uns    dabei    durch  das 
Töten  von  Tieren  beflecken,   sondern  auch  weil  der  himm- 
lische Lohn,  den  man  von  den  Opferwerken  erhofft,  ein  vor- 
übergehender ist  und  nach  seinem  Verbrauche  im  Jenseits 
wiederum  zur  Rückkehr  auf  diese  Erde  und  zu  einem  neuen 
Lebenslaufe  nötigt.     Endlich  smd  die  Opferwerke  auch  mit 
dem  Bedenken  behaftet,  welches  unser  Vers  2  atigaya  nennt, 
mit  dem  Bedenken  des  Übermafses,  sofern  auch  sie  zu  viel 
erreichen,  positives  Glück  in  ihrem  Gefolge  haben  und  daher 
mehr  bewirken,  als  die  von  dem  Weisen  allem  angestrebte 
absolute  und  ewige  Schmerzlosigkeit    Diese  kann  nur  erlangt 
werden    auf    dem    Wege    der    philosophischen    Erkenntnis. 

Welches  ist  diese  Erkenntnis? 

30* 
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D.t  Unheil         §  2.    Alles  Leiden  beruht  darauf,  dafs  gewisse  Dinge  und 
S^il'ulthm*.  Verhältnisse  der  objektiven  Welt  von  dem  erkennenden  Sub- 
jekte als  seine  eigenen  empfunden  werden.     Und  doch  sind 
sie  gar  nicht  seine  eigenen,  denn  der  Purusha,  das  Subjekt 
*  des  Erkennens,  steht  der  Prakriti,  dem  Inbegriff  alles  Objek- 

tiven, als  ein  anderer  gegenüber.    Es  ist  also  eine  Täuschung, 
wenn  der  Purusha  die  in  der  Prakriti  liegenden  Verhältnisse 
als  Leiden,    als   sein  Leiden   empfindet.     Könnte  man   diese 
Täuschung  heben,  könnte  der  Purusha  zu  der  Erkenntnis  des 
fnveJca,  d.  h.  seiner  Verschiedenheit  von  der  Prakriti  und  allem, 
was  zu  ihr  gehört,  gebracht  werden,  so  würde  die  gestellte 
Aufgabe  gelöst  sein:  der  Schmerz  würde  völhg  und  für  immer 
aufhören;  denn  der  Purusha  würde  wissen,  dafs  der  bis  dahin 
empfundene  Schmerz  nicht  sein  Schmerz   ist,  ihn  nicht  an- 
geht, und  auch  die  Prakriti  würde  keinen  Schmerz  empfinden, 
weil  dazu  ihre  auf  jenem  Wahne  beruhende  Verbindung  mit 
einem  empfindenden  Subjekte,  d.  h.  mit  dem  Purusha  gehört. 
Es  kommt  also  alles  darauf  an,  den  Wahn  jener  Verbindung 
zu  heben  und  die  Erkenntnis  von  der  gänzlichen  Diversität 
des  Purusha  und  der  Prakriti,  d.  h.  des  erkennenden  Subjektes 
und  der  ganzen  objektiven  Welt,  im  Purusha  zu  erzeugen. 
DasBtindais         §  3.     Zu  dicscm  Zwcckc  verbünden  sich  die  Prakriti  und 
P^rtJs'ha  und  der  Purusha  ähnhch  wie  der  starke  Blinde  und  der  sehende 
i^ii'-iwrck*' Lahme,    von  denen  jener  diesen    auf  die   Schultern   nimmt, 
wodurch   dann   beide   zu  dem   von   ihnen    erwünschten  Ziele 
gelangen.     Diese   Verbindung,  ist,    wie    die    Griechen    sagen 
würden,  nicht  xaxi  xpovov,  sondern  xax'  Ixivoiav  zu  verstehen. 
Es  handelt  sich  nicht  dabei  um  einen  einmaligen  zeitlichen 
Akt,  sondern  von  Ewigkeit  her  ist  der  Purusha  in  die  Pra- 
kriti verstrickt  oder  wähnt  doch,  es  zu  sein,  und  von  Ewig- 
keit her  besteht  auch  das  gemeinsame  Streben  nach  der  Auf- 
hebimg   dieses  Wahnes,    d.  h.    das    Bündnis    zwischen    dem 
Purusha,  welcher  lahm,  nur  erkennend,  ohne  jede  Fähigkeit 
des  Handelns  ist,  und  der  Prakriti,  welche  blind,  d.  h.  ohne 
die  Fähgikeit  des  Erkennens  ist.     Das  einzige,   was  sie  bei- 
tragen kann,  um  jene  ersehnte  Erkenntnis  in  dem  Purusha  zu 
erzeugen,  besteht  darin,  dafs  sie  ihr  imentfaltetes  (avyaJctam) 
Wesen  zu  einem   entfalteten  (vyaJctam)  macht.     Eine  solche 
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Selbstentfaltung  der  Prakriti  vor  den  Bücken  des  Purusha  ist 
jeder  einzelne  Lebenslauf,  und  die  unzähligen,  nach  dem  Ge- 
setze der   Seelenwanderung  auf  einander  folgenden   Lebens- 
läufe sind  ebensoviele  Selbstentfaltungen  der  Prakriti,  smd 
ebensoviele  Aufforderungen  an  den  Purusha,  die  Prakriti  und 
alles,  was  sich  aus  ihr  entwickelt,  als  sein  Nicht-Ich  zu  er- 
kennen.    In  diesem  Sinne  wohl  wird  die  Prakriti  in  Vers  59 
mit   einer  Tänzerin  verglichen,  welche  auftritt,  ihre  Künste 
vor  dem  Zuschauer    entfaltet   und   dann   wieder   zurücktritt. 
Gewöhnlich  wird  der  Zweck  dieses  Auftretens  nicht  erreicht. 
Nach  jedem  Lebenslaufe  tritt  die  Prakriti  aus  dem  Zustande 
des  Entfaltetseins,  des  Vyalctam,  in  den  des  ÄvyaUam,  der  Nicht- 
entfaltung,    zurück,    um  immer  wieder   aufs   neue  in  einem 
abermaligen  Lebenslaufe  sich  vor  dem  Purusha  zu  entfalten, 
und  so  in  infinitum,  es  sei  denn,  dafs  der  viveha,  die  Erkennt- 
nis seiner  Verschiedenheit  von  der  Prakriti,  in  dem  Purusha 
aufleuchtet,    wodurch    die    Erlösung    vollbracht    ist.     Wenn 
endlich  einmal  die  Entfaltung  der  Prakriti  diese  erlösende  Er- 
kenntnis  im  Purusha   bewirkt,    dann   braucht   die   Tänzerin 
nicht  mehr  vor  dem  Zuschauer  sich  zu  produzieren,  dann  ist 
die  Prakriti  viehnehr  jener  schamhaften  Jungfrau  in  Vers  61 
zu  vergleichen,  welche  bei  EnthüUung  ihrer  Reize  von  dem 
Purusha,  dem  Manne  (wie  dieses  Wort  auch  heifst),  belauscht 
wurde  und  scheu  vor  ihm  flieht,  um  nie  wieder  vor  seinen 
Blicken  zu  erscheinen.  —  Eine  solche  Erlösung  brmgt  beide 
Teüe  zur  Ruhe ;  im  übrigen  ist  sie  nicht  sowohl,  wie  Vers  62 
hervorhebt,  eine  Erlösung  des  Purusha,  an  welchem  als  dem 
reinen,    unbeteiligten   (madhyastha)  Subjekte    des   Erkennens 
überhaupt   nichts  vor    sich    gehen   kann,    als  vielmehr  eme 
solche  der  Prakriti,  des  Inbegriffs  alles  dessen,  was  geschieht 

und  je  geschehen  kann. 

§  4.    Die  Prakriti  ist  das  ÄvyaUam,  „das  Unentfaltete";Dio^Entw. 
indem  sie  ihr  Wesen  vor  dem  Purusha  entfaltet,  wird  sie  zumpraknü  tt 
Vyaktam;  somit  ist  das  VyaJctam  nichts  anderes  als  das  dem   Pura.h*. 
Purusha  sichtbar  gewordene  ÄvyaUam;  es  ist  für  das  Ver- 
ständnis des  Systems  wichtig,  daran  festzuhalten,  dafs  zwischen 
der  Prakriti  und  dem  Komplexe  ihrer  Entfaltungen  nicht  Kau- 
salität in  unserm  Sinne,  sondern  vielmehr  eine  Art  Identität 
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besteht,  indem  beides  zu  einander  sich  verhält  wie  ^e  natura 
naturans  zur  natura  naturata.  Um  zu  dieser  zu  werden,  geht 
zimächst  aus  der  Prakriti  hervor  die  Buddhi  (der  Intellekt), 
welche,  da  sie  noch  nicht  individuell  ist,  der  Mahän  (der 
grofse  Intellekt,  der  Weltintellekt)  genannt  wird.  Erst  aus 
der  Buddhi  geht  dann  weiter  hervor  der  Ahankära  (der  Ich- 
macher, das  Prinzip  der  Individuation),  aus  diesem  einerseits 
die  zehn  Indriya's  (Sinnesorgane,  nämlich  die  fünf  Erkenntnis- 
sinne und  die  fünf  Tatsinne)  nebst  dem  Manas  (Verstand, 
bewufster  Wille)  als  Zentralorgan,  andererseits  entspringen  aus 
dem  Ahankära  als  die  objektiven  Korrelate  der  fünf  Erkenntnis- 
sinne die  fünf  Elemente,  und  zwar  zunächst  als  die  Tanmätra's, 
die  fünf  Reinstoffe,  aus  welchen  sodann  endlich,  wie  noch  zu 
zeigen  sein  wird,  wahrscheinlich  nur  durch  Mischung,  die 
Bhüta's  (die  groben  Elemente)  hervorgehen.  Alle  die  ge- 
nannten Wesenheiten,  Buddhi,  Ahankära,  Manas  und  Indriya's, 
Tanmätra's  imd  teilweise  die  aus  ihnen  hervorwachsenden 
Bhüta's,  bilden  das  Lingam  (den  psychischen  Organismus), 
welches  den  Purusha  auf  allen  seinen  Wanderungen  begleitet, 
in  jedem  neuen  Lebenslaufe  sick  vor  ihm  entfaltet  und  am 
Ende  jedes  Lebens  sich  wieder  in  den  Zustand  der  Nicht- 
entfaltung  begibt,  d.  h.  zur  Prakriti  wird,  von  der  es  nicht  ein 
Teil,  sondern  vielmehr  diese  ganz  ist,  daher  auch  die  endliche 
Erlösung  als  eine  solche  nicht  des  Lingam,  sondern  der  Pra- 
kriti behandelt  wird.  —  In  äufserlicher,  mechanischer  Weise 
werden  die  dreiundzwanzig  Elemente  des  Vyaktam  mit  Pra- 
kriti und  Purusha  zu  den  fünfundzwanzig  Prinzipien 
(tattva)  zusammenaddiert,  und  ebenso  belanglos  für  die  innere 
Einsicht  ist  die  in  Vers  3  vorgenommene  Einteilung  der  fünf- 
undzwanzig Prinzipien  in  vier  Klassen,  sofern  sie  teils 
schaffend,  nicht  erschaffen  (die  Prakriti),  teils  er- 
schaffen und  erschaffend  (Buddhi,  Ahankära,  die  fünf 
Tanmätra's),  teils  erschaffen,  nicht  erschaffend  (die  fünf 
Bhüta's,  das  Manas,  die  zehn  Indriya's),  teils  endlich  weder 
erschaffen  noch  erschaffend  (der  Purusha)  sind.  Diese 
Einteilung,  unfruchtbar  wie  sie  ist,  hat  doch  den  Wert  eines 
Kuriosums,  weil  sie,  wenn  auch  nur  zufällig  und  ohne  histo- 
rischen   Zusammenhang,    eine    auffallende    Parallele    in    der 


L  Die  Grundanschauungen  des  Systems. 


471 


abendländischen  Philosophie,  nämlich  bei  Scotus  Erigena  hat 
—  Wichtiger  ist  es,  bei  allem  Folgenden  das  von  uns  bereits 
oben  I,  2  Seite  218  mitgeteilte  Schema  immer  vor  Augen  zu 
haben,  wobei  wir,  wie  auch  dort,  der  Klarheit  zuliebe  noch 
von  dem  Umstände  absehen,  dafs  die  Bhüta's  zu  einem  Drittel 
noch  in  das  Lingam  hineinfallen. 


Zifw- 


'  \ahriti 

I 


II  Pwusho 


-gam 


Mahän  (Buddhi) 

I 

Ahankära 


5  Tanmätra's       Manas  und  10  Indriya's 


5  Bhüta's 

§5     Wer  der  ganzen  von  uns  dargestellten  Entwicklung  ideausmn* 
der  indischen  Philosophie    gefolgt   ist,    dem   kann  'es   mcht  mus  im  sas- 
zweifelhaft  sein,  dafs  das  Sänkhyasystem,  trotz  der  abgerunde- 
ten Form,  in  welcher  es  in  der  Kärikä  auftritt,  doch  nichts 
weniger  als  eine  originelle  Schöpfung  eines  individuellen,  von 
der  Natur  inspirierten  Genius  ist,  sondern  vielmehr  das  letzte 
Produkt  einer  langen  Entwicklung,  welche  anhebt  mit  dem 
schroffen  und  kühnen  Ideaüsmus  des  Yäjfiavalkya  der  Brihad- 
äranyaka-Upanishad  (kurz  zusammengefafst  oben  I,  2  Seite 
357  fg.),    und    von   diesem   Ausgangspunkte    an   durch    das 
schrittweise  zimehmende  Überwuchern  realistischer  Tendenzen 
schlief slich    zu  dem  Systeme  wird,    dessen  Darstellung   uns 
jetzt    beschäftigt,    und  welches   in  allen   seinen  Einzelheiten 
philosophisch  nur  begriffen  werden  kann  als  ein  degenerierter 
Vedänta,  dessen  ursprünglicher  Idealismus  noch  überall  durch- 
bUckt,  aber  durch  das  Hineinspielen  realistischer  Vorstellungen 
zu  einem  inkonsequenten,  philosophisch  nicht  mehr  vollständig 
verständlichen  Gebilde  geworden  ist.    Der  ursprünghche  Ve-^ 
dänta  lehrte:  es  gibt  in  allen  Welten,  im  Himmel  und  auf 
Erden,  nur  ein  einziges  Wesen,   den  Ätman,  auch  Purusha 
genannt,  welcher  das  Subjekt  des  Erkennens  in  mir  ist,  und 


472      Kurze  Darstellunpj  des  SänTchyasyatems  nach  der  S&nkhya-K&rikfi. 


aufserdem  nichts.  Alles,  was  aufser  ihm  vorhanden  zu  sein 
scheint,  ist  nur  eine  Mäyä,  ein  Blendwerk,  eine  Illusion, 
welche  bei  richtiger  Erkenntnis  in  das  Nichts  verschwindet, 
welches  sie  ist.  Zwei  Hauptpunkte  sind  es,  welche  das  voll- 
endete Sänkhyam  von  diesem  ursprüngUchen  Vedänta  unter- 
scheiden, erstlich,  dafs  es  eine  Vielheit  von  Purusha's,  von 
Subjekten  des  Erkennens  behauptet,  zweitens,  dafs  die  Mäyä 
sich  zur  Prakriti  verdichtet  hat.  Aber  beide  Punkte  werden  nicht 
konsequent  durchgeführt.  Denn  trotz  der  immerfort  nebenher- 
laufenden Behauptung  einer  Vielheit  von  Purusha's  verfährt 
das  System  überall  und  namentlich  in  der  Erlösungslehre  so, 
als  gäbe  es  nur  einen  Purusha,  und  als  wäre  mit  dessen 
entstandener  Selbsterkenntnis  die  Erlösung  nicht  nur  dieses 
Purusha,  sondern  auch  der  ganzen  Prakriti  vollbracht,  so  dafs 
dadurch  beide  für  immer  zur  Ruhe  kommen.  Zweitens:  die 
Prakriti  ist  zwar  nicht  mehr  die  alte  Mäyä,  aber  sie  ist  darum 
doch  keineswegs  als  materiell  zu  denken,  weder  als  Materie 
noch  als  Urmaterie,  sondern  nur  als  Urnatur  {mülaprdkriti 
Vers  3),  d.  h.  ebendasselbe  in  unoffenbarem  Zustande  (avyakta), 
was  in  offenbarem  (vydkta)  Zustande  das  Lingam  nebst 
seinen  Dependentien  bildet.  Dieses  Liügam  aber  ist  nicht 
ein  physischer,  sondern  ein  psychischer  Organismus,  welcher 
in  jedem  Lebenslaufe  sich  vor  dem  Purusha  aufroDt  und  in 
jedem  Tode  sich  wieder  zusammenrollt,  d.  h.  wieder  zur  Pra- 
kriti, nicht  zu  einem  Teil  derselben,  sondern  zur  vollen  und 
ganzen  Prakriti  wird,  deren  blofse  Entfaltung  er  ist.  Die 
Elemente  des  Lingam,  Buddhi,  Ahankära,  Lidriya's  nebst 
Manas  und  Tanmätra's,  sind  sämtKch  psychische  Wesenheiten, 
und  erst  aus  den  psychischen  Tanmätra's  wachsen  bei  jeder 
Entfaltung  wieder  aufs  neue  die  Bhüta's,  d.  h.  die  materielle 
AuTsenwelt,  hervor.  Mit  der  ausdrücklichen  Erklärung  in 
Vers  22  imd  25,  dafs  die  Bhüta's,  die  groben  Elemente,  aus 
den  die  wandernde  Seele  begleitenden  Tanmätra's  entspringen, 
steht  es  freihch  in  Widerspruch,  dafs  Vers  39  nur  die  Fein- 
teile (sukshma)  der  Bhüta's  dem  psychischen  Apparate  an- 
haften (yatata)  bleiben,  während  die  grobem,  aus  ihnen  wie 
aus  einem  Samen  erwachsenen  Teile  (die  mätäpitrija)  beim 
Tode  „zurückkehren"  (nivartante)^  wie  wir  annehmen  müssen, 
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in  die  Prakriti,  während  von  dem  Grobmassigen  (prabhütaX 
d.  h.  der  Masse  der  unorganischen  Natur,  welche  nach  Vers  22 
gleichfalls  aus  dem  Lingam  hervorgetreten  war,    überhaupt 
nicht  weiter   die  Rede  ist.     Auch  sie   fallen  mit   den  Mätä- 
pitrija's,  wie  wir  annehmen  müssen^  in  die  Prakriti  zurück, 
weiche  den  Mutterboden  bildet,  aus  dem  der  Baum  des  Lin- 
gam hervorwächst,   und  in  welchen  die  von  diesem  Baume 
erzeugten  Blätter  (mätäpitrija  und  prahhüta)  zurückfallen,   um 
dem  abermaligen  Hervorwachsen  des  Baumes  als  Nährboden 
zu  dienen.  —  Wollen  wir  diese  Vorstellungsweise  uns  durch 
ein  abendländisches  Analogen  näher  bringen,    so  wäre    am 
ersten  zu  erinnern  an  die  Leibnizische  Monade,  welche  die 
ganze  Aufsenwelt  aus   sich  selbst  erzeugt.     Aber  gerade  so 
wie  Leibniz  inkonsequent  wird  und  wegen  der  Viellieit  der 
Monaden  inkonsequent  werden  mufs,  indem  er  doch  die  Aufsen- 
welt aufser  der  Monade,  wenn  auch  nur  als  quasi-real,  be- 
stehen läfst,  ebenso  ist  das  Sänkhyam,  und  auch  wieder  wegen 
der  Vielheit  seiner  Purusha's,  genötigt,  die  allgemeine  Aufsen- 
welt bestehen  zu  lassen,  wenn  es  auch  nicht  dazu  gelangt 
ist,  die  Übereinstimmung  dieser  Aufsenwelt  mit  der  aus  dem 
Liögam  herausgesponnenen  Vorstellungswelt  durch  die  lahme 
Ausflucht   einer   prästabilierten   Harmonie    zu   verbinden.    — 
Nicht  viel  besser  als  eine  solche  prästabilierte  Harmonie  ist 
der  Ausweg,  welchen  spätere  Sänkhyaschriften,  namentlich 
die    Sütra's    und    deren    Kommentator    Vijijänabhikshu    ein- 
schlagen, wenn  sie  im  Anschlufs  an  die  Vorstellungsweise  des 
exoterischen  Vedänta  das  Hervorgehen  des  Lingam  aus  der 
Prakriti  zunächst  als  einen  kosmischen  Prozefs  auffassen.    Aus 
der  Prakriti  soll  die  kosmische  Buddhi  entspringen,  aus  dieser 
dann  weiter    ein   kosmischer  Ahankära    (eine  handgreifUche 
contradidio  in  adiecto),  aus  ihm  dann  weiter  die  übrigen  Evo- 
lutionsstufen, alle  als  kosmische  hervorgehen,  wodurch  dann 
der  Realismus  die  Befriedigung  hat,  schlief  such  in  den  kos- 
mischen Bhüta's   eine   allen  gemeinsame  Aufsenwelt   zu  ge- 
winnen, dafür  aber  auch  kosmische  Augen  imd  Ohren,  kos- 
mische Hände  und  Füfse,  ja  auch  unvermeidlicherweise  ein 
kosmisches  Zeugungs-  und  Entleerungsorgan  in  Kauf  nehmen 
mufs.     Aus   diesem   zuerst   entstandenen  kosmischen  Lingam 
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sollen  sich  dann  die  individuellen  Linga*s  abgezweigt  haben, 
etwa  in  der  Art,  dafs  aus  der  kosmischen  Buddhi  die  indi- 
viduellen Buddhi's,  aus  dem  kosmischen  Ahankära  die  indi- 
viduellen Ahankära's,  und  so  in  allen  übrigen  Fällen  hervor- 
gegangen wären.  Als  Grund  für  die  Spaltung  in  Individuen 
gibt  Sütram  III,  10,  ohne  Zweifel  im  Anschlüsse  an  Kärikä  18, 
die  Verschiedenheit  der  Werke  an:  vyakti-bliedah  karma-vige- 
shdt,  „die  Spaltung  in  Individuen  folgt  aus  der  Verschieden- 
heit des  Werkes".  Woher  aber  die  ersten  Werke  kommen, 
wie  der  Zirkel  zu  vermeiden  ist,  dafs  der  erste  Ursprung  der 
Individualität  auf  Werken  beruht,  welche  doch  wiederum  eine 
Individualität  voraussetzen,  das  bleibt  bei  dieser  Theorie 
dunkel.  Im  ganzen  ist  zu  derselben  zu  bemerken,  dafs  sie 
unserer  Kärikä  völlig  fremd  ist,  dafs  sich  in  ihr  keine  Spur 
oder  Andeutung  derselben  findet,  ja  dafs  sie  mit  deren  aus- 
drücklicher Lehre  in  Widerspruch  steht,  indem  z.  B.  der  indi- 
viduelle Ahankära  nicht  durch  Zerteilung  aus  einem  kos- 
mischen Ahankära,  sondern  vielmehr  aus  der  Buddhi  ent- 
sprungen ist,  und  so  in  allen  übrigen  Fällen.  So  sind  denn 
namentlich  auch  diejenigen  Bhüta's  oder  groben  Elemente, 
welche  dem  Purusha  im  Verlaufe  des  Lebens  gegenüberstehen, 
aus  dem  mit  diesem  Purusha  verbundenen  individuellen  Lin- 
gam  entsprungen,  so  dafs  die  aufser  diesen  angenommenen 
kosmischen  Bhüta's  niemals  in  Aktion  treten,  ja  auch  niemals 
dem  Purusha  bekannt  werden  können  und  daher  wohl  ebenso- 
wenig Existenzberechtigung  haben  dürften,  wie  die  von  den 
modernen  Ideal-Realisten  als  hinter  dieser  uns  allein  bekannten 
Vorstellungswelt  liegend  erträumte  reale  Welt. 
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oder  die  Lehre  von  den  drei  Grundprinzipien: 
Avyaktam,  Vyaktam  und  Purusha. 

Die  drei  §  6-     ^^^  Untersuchung    der ,  Prinzipien    geht,    wie   ge- 

*'iüttiL^'"  wohnlich  in  den  indischen  Systemen,  voraus  eine  Prüfung  der 
bei  dieser  Untersuchung  zur  Verwendung  kommenden  Er- 
kenntnismittel, pramänä's,   wörtlich  Mafsstäbe.     Dieser  sind 
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nach  der  Kärik^  drei,  nicht  mehr,  „da  mit  diesen  alle  Pra- 
mäna's  erschöpft  sind"  (sarva-pramäna-sitthatvdt),  und  nicht 
weniger,  „da  die  Erbringung  der  zu  beweisenden  Dinge  nur 
durch  das  ihnen  entsprechende  Erkenntnismittel  möglich  ist" 
(prameya-siddhih  pramdndd  dhi),  mit  andern  Worten:  da  die 
Gesamtheit  der  zu  beweisenden  Dinge  von  allen  drei  Erkenntnis- 
mitteln Gebrauch  zu  machen  nötigt  (wie  wir  diese  Zusätze  in 
Vers  4  uns  deuten).    Die  drei  Pramäna's  sind: 

1.  drishtam,  „die  Wahrnehmung",  welche  bei  dem  jedes- 
mahgen  Objekte  als  solchem  stehen  bleibt,  d.  h.  nicht  über 
dasselbe  hinausstrebt; 

2.  anumänam,  „die  Folgerung",  welche  im  Gegensatze 
dazu  aus  einem  Wahrgenommenen  (als  Merkmal,  Ungarn)  ein 
Nichtwahrgenommenes  (den  Träger  dieses  Merkmals,  lingin) 
erschliefst;  sie  ist  dreifach,  nämlich  (nach  Gaud.)  a)  pürvavat, 
„an  das  Frühere  sich  haltend",  von  der  wahrnehmbaren  Ur- 
sache auf  eine  nicht  wahrnehmbare  Wirkung  schliefsend, 
b)  geshavad,  „an  das  Spätere  sich  haltend",  von  der  wahr- 
genommenen Wirkung  auf  eine  nicht  wahrnehmbare  Ursache 
schliefsend,  c)  sämämjato  drishtam,  „das  Erkennen  aus  der 
Gleichartigkeit",  entsprechend,  nicht,  wie  wohl  behauptet 
worden  ist,  unserer  Induktion,  welche  aus  den  einzelnen 
Fällen  ein  allgemeines  Gesetz  gewinnt,  sondern  vielmehr  der 
Analogie,  welche  aus  der  Gleichartigkeit  zweier  Gegenstände 
ein  bei  dem  einen  fehlendes  Merkmal  durch  das  entsprechende 
Merkmal  des  andern  ergänzt. 

3.  äptavacanam,  „die  richtige  (oder  richtig  verstandene) 
Tradition",  speziell  die  vedische,  von  welcher  das  System 
übrigens  keinen  weitern  Gebrauch  macht,  als  sofern  es  die  durch 
sie  bezeugte  Götterwelt  äufserlich  neben  den  übrigen  Klassen 
von  Wesen  bestehen  läfst.  Nur  die  Götterwelt  und  was  zu 
ihr  gehört,  d.  h.  das  Transscendente  (paroJcsham)  beruht  auf 
der  Tradition,  während  hingegen  (tu,  wie  Vers  6  erklärt) 
auch  das  Übersinnliche  (atindriyam),  sofern  es  nicht  eben  ein 
solches  Transscendentes  ist,  auf  anumänam,  und  zyrar  auf 
sämänyato  drishtam  beruht.  Von  dieser  Art  sind  sowohl  der 
Purusha  als  auch  die  Prakriti.  Beide  smd  aUndriya,  d.  h. 
niemals  in  einer  Wahrnehmung  gegeben,  weder  in  der  gegen- 


Kausal  ität 
oder  Identi- 
tät« 
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wärtigen  (drishtam),  noch  in  einer  abwesenden,  mit  der  gegen- 
wärtigen   als    Ursache    oder    Wirkung    zusammenhängenden 
(geshavad  und  pürvavad  anumdnam);   beide  werden   auf  dem 
Wege   der  Analogie,  wie  sich  noch  weiter  zeigen  wird,  er- 
schlossen.    Schon   hier   zeigt   sich,    dafs    die  Prakriti   nicht 
eigentlich  die  Ursache  des  Entfalteten  ist,  denn  dann  müfste 
sie  aus  diesem   durch  geshavad  anumänam  gefolgert  werden; 
vielmehr  ist  das  Verhältnis  zwischen  Prakriti  und  Erschei- 
nungswelt nicht  das   der  Kausalität,   sondern   der  Identität; 
beide   unterscheiden    sich    nicht    anders    als  das    zusammen- 
gerollte Tuch  von  eben  diesem  Tuche,  wenn  es  aufgerollt  ist. 
§  7.    Die  Prakriti  verhält  sich  zu  ihren  Erscheinungen 
wie  das  Metaphysische  zum  Physischen.     Ein  solches  Ver- 
hältnis läfst  sich  durch  empirische  Zusammenhänge,  auf  die 
allein  wir  angewiesen  bleiben,   nur  in   der  Weise  vorstellig 
machen,  dafs  wir  den  Zusammenhang  des  Metaphysischen  und 
seiner   physischen  Erscheinung   nach  Analogie  der  uns   be- 
kannten   physischen    Zusammenhänge    verständlich    machen, 
und  hierzu  ist  zu  allen  Zeiten  mit  Vorliebe  das  Kausahtäts- 
Verhältnis  benutzt  worden.     So  auch  im  Säiikhyam.     Überall 
erscheint  die  Prakriti    als   die  Ursache  (häranam)   und    das 
Vyaktam  als  ihre  Wirkung  (käryam^  vgl.  Vers  8.  9.  14.  15. 
16).     Zunächst  kann  von  Kausalität  in  unserm  Sinne,  welche 
die  Substanz  unangetastet  läfst  und  nur  den  Wechsel  in  den 
Eigenschaften,  Zuständen  und  Formen  der  Substanz  betrifft, 
keine  Rede  sein.     Mit  andern  Worten:   die  Prakriti  ist  nicht 
causa  efficiens  {nimitta-Mranam,  welches  in  anderer  Hinsicht 
Vers  42,    und   zwar  ganz   richtig  zur  Verwendung  kommt), 
sondern  sie  ist  nur  causa  materialis  (upädäna-Jcäranam)  ^   und 
ihre  Erscheinungen  verhalten  sich  zu  ihr  wie  die  Goldgefäfse 
zum  Goldklumpen,  das  Gewebe  zu  den  Fäden  oder,  um  das 
in  Vers  16  vorkommende  Bild  zu  gebrauchen,  wie  Dampf  oder 
Eis  zu  dem  Wasser  {jpariyiämatah  salüavat,  Vers  16).     Nach 
Analogie  (sämänyato  drishtam)  mit  dem  Stoffe,  aus  dem  die 
empirischen  Produkte  bestehen,  schliefsen  wir  auch  auf  die 
Prakriti.    Aber  dieser  Analogieschlufs  ist  und  bleibt  nur  ein 
Bild,  denn  die  Prakriti  ist  keineswegs  eine  Art  Materie,  aus 
der  die  Erscheinungen  geformt  sind,  unterscheidet  sich  viel- 
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mehr   von    einer    solchen    dadurch,    dafs    sie    allgegenwärtig 
(vyäpin  Vers  10,  vihhu  Vers  42),  ewig  {nitya  Vers  10)  und  eine 
\eka  Vers  10)  ist,   und  dafs   sie  ihrem  ganzen  Wesen  nach 
aus  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  besteht,  welche  wir  weiter 
noch  als  psychische  Faktoren  kennen  lernen  werden.    Nach 
der  vom  Vedänta  überkommenen  Anschauung  ist  die  Prakriti 
(wie  schon  oben  §  5  ausgeführt)   das  Avyaktam,  welches  in 
jedem  Vyaktam  ebenso  ganz  und  ungeteilt  zur  Erscheinung 
kommt  wie  im  Vedänta  das  Brahman  in  jeder  seiner  indi- 
viduellen Verkörperungen.     Sonach  ist  die  Prakriti  nicht  die 
Ursache  der  Welt,  so  oft  auch  dieses  Schema  zur  Verwendung 
kommt,  sie  ist  weder  nimitta-käranam  noch  upädäna-Mranam^ 
sondern  sie  ist,  mit  einem  Worte  gesagt,  die  Potentialität, 
welche  in  jeder  Erscheinung  zur  Aktualität  wird;    darum 
heifst  sie  Vers  15  die   gaUi  (potentia),  Vers  9  das  gaUam  (id 
quod  potest),  und  wird  in  der  Regel  als  dasjenige  Avyaktam 
behandelt,  welches  zunächst  in  einer  Reihe  psychischer  Fak- 
toren und  erst  durch  diese  hindurch  in  der  materiellen  Natur 
zur  Erscheinung,  zum  Vyaktam  wird.     Auf  der  andern  Seite 
ist  nicht  zu- verkennen,  dafs  dieses  metaphysische  Verhältnis 
der  Identität  immerfort  geneigt  ist  in  das  physische  Ver- 
hältnis der  Kausalität  umzuschlagen,  und  die  hieraus  ent- 
stehenden Zweideutigkeiten,  entspringend  aus  dem  oben  ge- 
schilderten Ineinander  von  IdeaHsmus   und  Realismus,    sind 
dem  Systeme  wesentUch  und  lassen  sich  nicht  heben,   ohne 

ihm  Gewalt  anzutun. 

§  8.  Diese  Gesichtspunkte  kommen  sogleich  schon  zur  ünerkenj^^ 
Verwendung  bei  der  Frage,  welche  unsern  Autor  Vers  7 — 8  Prakriu. 
beschäftigt,  warum  die  Prakriti  (Urnatur,  oder,  wie  ihre 
Synonyma  lauten:  das  Avyaktam,  „das  Unentfaltete",  das 
Pradhänam)  unwahrnehmbar  ist.  Er  führt  zunächst  acht 
Gründe  an,  auf  denen  die  Unwahrnehmbarkeit  (anupalabdhi) 
einer  Sache  beruhen  kann,  nämHch:  zu  grofse  Ferne,  zu  grofse 
Nähe,  Störung  der  Sinne,  Unstetheit  des  Manas,  Subtilität, 
zwischenliegende  Gegenstände,  Überwältigung  durch  andere 
stärkere  Eindrücke  und  Verstecktsein  unter  Gleichartigem,  und 
entscheidet  sich  bei  der  Überlegung  dieser  acht  empirischen 
Gründe  der  Unerkennbarkeit  für  den  fünften.    Die  Prakriti 
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wird  nicht  wahrgenommen  wegen  ihrer  SubtiHtät  (sauJcslimyam), 
sie  kann  nur  erschlossen  werden  aus  ihren  Entfaltungen. 
Schon  hier  versagt  die  Analogie  mit  dem  Stoff  und  seinen 
Produkten,  da  in  dem  Goldklumpen  das  Gold,  in  dem  Gewebe 
der  Faden  wahrnehmbar  bleibt,  nicht  aber  die  Prakriti  in 
ihren  Produkten. 

§  9.  Dafs  bei  der  Bestimmung  des  Verhältnisses  zwischen 
Avyaktam  und  Vyaktam  nicht  sowohl  die  Kausalität  als  viel- 
mehr die  Identität  vorschwebt,  kann  auch  aus  einer  be- 
merkenswerten Theorie  des  Sänkhyasystems  erkannt  werden, 
welche  sai-Jcdrya-väda  heifst,  „die  Lehre  von  der  (von  jeher  be- 
stehenden) Realität  der  Wirkung",  d.  h.  des  Vyaktam.  Dieses 
als  Wirkung  ist  nicht  etwas,  das  vorher  nicht  gewesen  und 
neu  entstanden  wäre,  sondern  die  Wirkung  war  von  jeher 
schon  real  vorhanden  in  Gestalt  der  Ursache.  Hierfür  finden 
wir  in  Vers  9  fünf  Gründe:  1.  ein  Nichtseiendes  kann  auch 
nicht  gemacht  werden,  da  dann  der  Handlung  des  Gemacht- 
werdens das  Subjekt  fehlen  würde;  2.  der  Stoff  befafste  in 
sich  das  Produkt  schon  vor  seinem  Entstehen;  3.  wäre  dem 
nicht  so,  so  könnte  nicht  nur  Bestimmtes,  sondern  alles  Be- 
liebige entstehen,  was  gegen  die  Erfahrung  verstöfst ;  4.  viel- 
mehr kann  nur  ein  Könnendes  (nicht  jedes  Beliebige)  das  von 
ihm  Gekonnte  hervorbringen;  5.  in  Summa:  die  Wirkung  war 
schon  von  jeher  vorhanden,  nämUch  in  Gestalt  ihrer  Ursache. 
Wenn  auch  bei  dieser  Argumentation  das  empirische  Verhält- 
nis zwischen  dem  Produkte  und  dem  Stoffe,  aus  dem  es  ge- 
formt ist,  vorschwebt,  so  ist  das  Verhältnis  zwischen  Avya- 
ktam und  Vyaktam  auch  nach  der  Vorstellungsweise  unseres 
Autors  durch  dieses  empirische  Bild  nicht  ausreichend  be- 
zeichnet; die  Prakriti  ist  kein  Stoff,  keine  Materie,  weder 
grobe  noch  feine,  sondern  sie  ist,  wie  aus  dem  ganzen  Zu- 
sammenhange des  Systems  immer  deutlicher  werden  wird,  die 
Potentialität,   welche  im  Vyaktam    zur  Aktualität  wird. 

§  10.  Der  Gegensatz  von  Vyaktam  und  Avyaktam  be- 
ruht im  letzten  Grunde  auf  dem  nicht  erst  von  den  Philo- 
sophen künstlich  erdachten,  sondern  von  Ewigkeit  her  in  der 
Natur  der  Dinge  selbst  hegenden  Gegensatze  zwischen  Er- 
scheinung imd  Ding  an  sich.     Wir  wissen  jetzt,  dafs,  im 
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Gegensatze  zu  der  in  Raum  und  Zeit  ausgebreiteten  imd  vom 
Kausalnexus  durchwobenen  Erscheinungswelt  das  Ding  an  sich 
raumlos,  zeitlos  und  kausalitätlos  ist.  Dieser  in  der  Natur 
selbst  liegende  Tatbestand  kommt  wie  in  der  Upanishadlehre 
(oben  I,  2  Seite  137 — 142),  so  auch  im  Säiikhyasystem,  wenn 
auch  nur  unvollkommen,  zum  Ausdruck.  1.  Die  Raum- 
losigkeit  der  Prakriti  erscheint  dem  empirischen  Denken 
als  ein  Entbundensein  von  den  Gesetzen  des  Raumes,  welche 
jedem  Ding  einen  bestimmten  Ort  im  Räume  anweisen,  d.  h, 
sie  erscheint  als  Allgegenwart.  In  diesem  Sinne  ist  die  Pra- 
kriti nach  Vers  10  vyäpin  oder  vihhu  (Vers  42),  „allgegen- 
wärtig", und  dennoch  bleibt  sie  eka,  „eine",  und  asävayava^ 
„ungegliedert";  von  allem  dem  ist  das  Vyaktam  das  Gegen- 
teil (Vers  10).  —  2.  Ebenso  erscheint  die  Zeitlosigkeit  als 
Beharren  durch  alle  Zeiten  hindurch;  die  Prakriti  ist  w%a, 
von  Ewigkeit  her,  und  alinga,  unvergänglich;  (wäre  sie  ein 
Urstoff,  so  würde  sie  als  solcher  durch  Übergang  in  ihre 
Produkte  in  diesen  aufgehen,  sie  würde  linga  sein,  welches 
in  Vers  10  verneint  wird;)  das  Vyaktam  ist  anitya  und  linga^ 
(periodisch)  entstehend  und  vergehend;  es  ist  nach  Vers  40 
purva-utpanna,  „vormals  entstanden";  in  diesem  Prädikate 
müssen  wir  ein  empirisches  Surrogat  für  die  innere  Abhängig- 
keit von  der  Prakriti  erblicken;  diesem  Abhängigkeit  erscheint 
als  ein  uranfängliches  Entstandensein  des  Vyaktam  oder 
Lingam  aus  der  Prakriti,  in  welche  es  bei  jedem  Tode  ein- 
taucht, und  aus  der  es  bei  jedem  Leben  wieder  neu  hervortritt. 
—  3.  Die  Prakriti  ist  nach  Vers  10  nicht  auf  einem  andern 
beruhend  (dgrita),  nicht  von  ihm  abhängig  (paratantra),  nicht 
verursacht  (hetumat),  nicht  sich  betätigend  (sahriya) ;  das  Vya- 
ktam ist  von  allem  diesem  das  Gegenteil;  aUe  die  genannten 
Wendungen  sind  Versuche,  die  dunkel  gefühlte  Kausalität- 
losigkeit  der  Prakriti  und  Kausaütäthaftigkeit  des  Vyaktam 
in  der  stammelnden  Sprache  einer  noch  nicht  gereiften  philo- 
sophischen Anschauung  zum  Ausdruck  zu  bringen. 

§  11.     Eine  weitere  Reihe  von  sechs  Prädikaten  ist  nach  aemeimam« 
Vers  11  dem  Vyaktam  xmd  Avyaktam  gemeinsam  im  Gegen-  ^^^^l^ 
satze  zum  Purusha,  der  darin  „jenem  und  ebenso  diesem  ent-   ^^^^ 
gegengesetzt  ist"  (tadrmpantas  tathd  ca).    Im  Gegensatze  zum  ^^»^**- 
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Purusha,  dem  blofsen  Subjekte  des  Erkennens,  ist  die  ganze 
objektive  Welt,  die  entfaltete  wie  die  unentfaltete,  1.  drei- 
gunahaft,  2.  ohne  Fähigkeit,  sich  vom  Purusha  zu  unter- 
scheiden, 3.  immer  Objekt,  nie  Subjekt,  4.  gemeinsam  (der 
Purusha  ist  jedem  Individuum  eigen  und  nur  ihm  eigen,  alles 
andere  ist  für  alle  Purusha's  gemeinsames  Objekt);  5.  ohne 
Bewufstsein,  obgleich  die  Organe  der  Erkenntnis,  Buddhi, 
Manas  usw.  in  sich  befassend;  6.  zeugungsartig,  nämlich  das 
Vyaktam  als  erzeugt,  das  Avyaktam  als  erzeugend;  auch 
dieses  Bild  kann  nur  die  innere  Abhängigkeit  des  Vyaktam 
vom  Avyaktam  bedeuten,  da  letzterm  nach  der  ausdrücklichen 
Erklärung  des  vorhergehenden  Verses  jede  hriyä  (Tätigkeit) 
abgesprochen  wird.  Die  genannten  sechs  Prädikate  werden 
im  folgenden  ihre  nähere  Erläuterung  finden,  und  zunächst 
wird  von  der  am  meisten  hervortretenden  und  charakte- 
ristischen Eigenschaft  des  Vyaktam  und  Avyaktam  zu  handeln 
sein,  sofern  sie  beide  trigimay  „aus  den  drei  Guna's  be- 
stehend", sind. 

§  12.  Das  Wort  guna  dürfte  im  letzten  Grunde  zurück- 
gehen auf  gana^  „die  Schar",  davon  ganayati,  „zählen",  davon 
gunäyati,  „multiphzieren",  davon  Ausdrücke  wie  dviyuna,  triguna^ 
„zweifach",  „dreifach",  davon  endlich  guna^  dessen  ursprüng- 
liche Bedeutung  somit  sein  dürfte  „der  Faktor  beim  Multiph- 
zieren", und  in  dieser  Bedeutung  ist  auch  das  Wort  im 
Sänkhyasystem  zu  fassen.  Die  Natur,  und  zwar  zunächst  die 
entfaltete,  das  Vyaktam,  enthält  eine  unendliche  Fülle  des 
Mannigfaltigen;  aber  so  wie  schon  Chänd.  Up.  6,4  alle  Er- 
scheinungen der  Natur  (als  Beispiele  dienen  dort  Feuer,  Sonne, 
Mond  und  Bhtz)  als  Produkte  dreier  Faktoren,  T^as,  Äpas 
und  Annam  (Glut,  Wasser,  Nahrung)  bezeichnet,  und  das 
Rote  in  den  Dingen  als  Glut,  das  Weifse  als  Wasser,  das 
Schwarze  als  Nahrung  nachgewiesen  werden,  ebenso  betrachtet 
das  Sänkhyasystem  alle  Erscheinungen  der  objektiven  Welt 
als  Produkte  dreier  Faktoren  (guna),  des  Sattvam  (Güte), 
Bajas  (Leidenschaft)  und  Tamas  (Finsternis).  Schon  oben  I,  2 
Seite  226—228  zeigten  wir,  wie  diese  Sänkhyatheorie  aller 
Wahrscheinlichkeit  nach  zurückgeht  auf  Chänd.  Up.  6,4,  und 
wie  als  mögliches  oder  wirkUches  Mittelglied  zu  betrachten 


ist  der  Vers  ^vet.  Up.  4,5  von  der  Ziege  und  dem  Bock,  ajd 
und  aja,  welche  Ausdrücke  auch  als  „die  Unentstandene", 
„der  Unentstandene",  erklärt  werden  können,  somit  schon 
dadurch  auf  die  beiden  unentstandenen  Säiikhyaprinzipien, 
die  Prakriti  und  den  Purusha,  hindeuten,  wie  noch  viel  mehr 
durch  die  Rolle,  die  sie  in  dem  Verse  spielen: 

Die  eine  Ziege,  rot  und  weifs  und  schwärzlich. 
Wirft  viele  Junge,  die  ihr  gleichgestaltet; 
Der  eine  Bock  in  Liebesbrunst  bespringt  sie, 
Der  andre  Bock  verläfst  sie,  die  genossen. 

Es  ist,  wie  schon  oben  I,  2  Seite  226  dargetan,  unmöglich, 
diesen  Vers  nicht  auf  Chänd.  Up.  6,4  zu  beziehen,  es  ist  aber 
ebenso  unmöghch  zu  verkennen,  dafs  durch  das  verschieden- 
artige Verhalten  der  Böcke  zu  der  Ziege  auf  die  Purusha's 
im  Stande  der  Bindung  und  Erlösung  hingewiesen  wird.  Somit 
ist  dieser  Vers  für  die  Genesis  der  Sänkhyalehre  aus  dem 
Vedänta  von  entscheidender  Bedeutimg,  und  zunächst  legt  er 
Zeugnis  dafür  ab,  dafs  die  drei  Guna's  im  letzten  Grunde 
auf  Chänd.  Up.  6,4  zurückgehen.  Dort  sind  es  freilich  drei 
Grundstoffe,  Glut,  Wasser,  Nahrung,  als  deren  mannig- 
faltige Produkte  alle  Erscheinungen  der  Welt  betrachtet  werden, 
während  im  Sänkhyasystem  die  drei  Guna's  zwar  auch  ver- 
möge der  empirischen  Anschauungsweise  dieses  Systems  als 
stofflich  behandelt  werden,  jedoch  keineswegs  als  Elemente, 
weder  feine  noch  grobe,  sondern  nur  als  die  stofflichen  Ver- 
treter dreier  Grundkräfte,  deren  Einheit  eben  die  Prakriti 
ist,  und  welche  als  drei  sich  gegenseitig  stützende  und  be- 
kämpfende, hervorlockende  und  verdrängende  Faktoren  alle 
die  mannigfaltigen  Produkte  der  Erscheinungswelt  hervor- 
bringen.    Diese  drei  Faktoren  sind: 

1.  Sattvam  (Güte);  sein  Wesen  ist  Lust,  sein  Zweck 
Erhellung,  es  wirkt  als  erleichternd  und  erhellend; 

2.  Bajas  (Leidenschaft);  sein  Wesen  ist  Unlust,  sein 
Zweck  Antreibung,  es  wirkt  als  antreibend  imd  beweglich; 

3.  Tamas  (Finsternis);  sein  Wesen  ist  Indolenz  (weder 
Lust  noch  Unlust),  sein  Zweck  Niederhaltung,  es  wirkt  ak 
lastend  und  hemmend. 

Deusscit,  Gcichichte  der  PhiloBOphie.    I,  in.  -  31 
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Unter    diesen    aus   Vers   12   und   13    zusamraengefafsten 
Bestimmungen  ist  die  wichtigste  die,  welche  das  Wesen  der 
drei  Guna's  betrifft.     Alle  Dinge  der  Welt,  sofern  sie  unsere 
Lust  erregen,  bestehen  aus  Sattvam,  sofern  sie  Unlust  erregen, 
aus  Rajas,  sofern  sie  uns  gleichgültig  lassen,  aus  Tamas.   Sofern 
ein  Objekt  alle   drei  genannten  Wirkungen  auf  uns  ausübt, 
enthält  es  eben  in  sich  alle  drei  Faktoren,   und  ein  Freund, 
der   mir    gestern    treu   und  meine  Freude  war,    heute  mich 
verrät  und  dadurch  mein  Schmerz  ist,  und  morgen,  naci^dem 
ich    den   Schmerz    überwunden    habe,    mir    gleichgültig  loin 
wird,  kann  diese  drei  entgegengesetzten  Wirkungen  auf  iinch 
ausüben,  .sofern  er  nach  einander  das  in  ihm  liegende  Sattvam, 
Rajas,  Tamas  gegen  mich  herauskehrt.     Aber  wie  steht  es, 
wenn  derselbe  Gegenstand  zur  selben  Zeit  und  in  derselben 
Hinsicht  dem  einen  Purusha  Lust,  dem  andern  Unlust  bereitet, 
z.  B.  das  Geld,  um  welches  zwei  Spieler  würfeln,  und  welches 
genau  durch  dieselben  Eigenschaften  dem  Gewinnenden  Lust, 
dem  Verlierenden  Unlust  bereitet?     Dieser  Fall  läfst  sich  in 
keiner  Weise  zurechtlegen  und  beweist,  was  wir  schon  öfter 
hervorhoben,   dafs   auch   bei  der  Zerlegung  alles  Objektiven 
in    die    drei  Faktoren  des  Erfreuenden,    Schmerzenden    und 
Gleichgültigen  nicht  eine  Vielheit  von  Purusha's,  sondern  nur 
der  eine  Purusha,  das  eine  Subjekt  des  Erkennens  vorschwebt, 
wie  es  als  Ätman  vom  Vedänta  überkommen  war  und  trotz 
der   behaupteten  Vielheit  von  Purusha's  immer  noch  die  un 
Denken  vorherrschende  Vorstellung  gebheben  ist. 

§  13.    Die  ganze  entfaltete  Natur,  das  Vyaktam,  ist  ein 

Produkt  der  drei  die  Prakriti  ausmachenden  Faktoren,   Sat- 

iiigenschaf-  ^yam,   Rajas  und  Tamas.     Was  nicht  in   diesen   hegt,   muls 

ten  and  als   »"  *^**»  9J  ,,.i  o  ii'ia* 

irrkenntnia-  ^^  Vvaktam  ausgeschlossen  bleiben,  bo  namentlich  die 
Avyaktam.  Qrundeigenschaften  des  Purusha,  die  Subjektivität,  Indivi- 
duahtät.  Geistigkeit  und  Wirkungslosigkeit.  Im  Gegensatze 
zu  ihm  ist,  wie  schon  Vers  11  feststellte  (oben  §  11),  das 
Vyaktam  Objekt  (vishaya),  als  solches  allen  gemeinsam 
(sämämja),  ferner  ungeistig  (acetana  und  avivehn)  und  endlich 
wirkend  oder  produktiv  (prasavadharmin).  Alle  diese  Eigen- 
schaften des  Vyaktam  folgen,  wie  Vers  14  erklärt,  daraus, 
dafs  es  nur  aus  den  drei  Guna's  besteht,  und  dafs,  was  von 
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diesen  ausgeschlossen  ist,  auch  von  ihm  ausgeschlossen  bleiben 
mufs  (so  fassen  wir  im  Gegensatze  zu  den  Kommentaren  den 
Zusatz:  tad-viparyaya-ahhdvät).  —  Da  ferner  das  Vyaktam,  wie 
Vers  14  weiter  hervorhebt,  seinem  ganzen  Wesen  nach  nur 
Jcdrana-guna-dtmalca  ist,   nur  aus  den  in  der  (hier  wieder  als 
Ursache    bezeichneten)    Prakriti    liegenden    Guna's    bestehen 
kann,  so  müssen  wir  schliefsen,  dafs  auch  die  Prakriti  ein 
blofses  Ineinander  oder,  noch  bestimmter  gesagt,  die  blofse 
Gesamtheit  der  drei  die  Erscheinungswelt  produzierenden  Fak- 
toren  ist.  —  Aber    warum   sollte    der   tragende    Grund   des 
Vyaktam  nicht  in   diesem  selbst,    etwa  in  einer   seiner  Er- 
scheinungsformen gesucht  werden?    Darum  nicht,  so  antwortet 
Vers  15 — 16,  weil  1.  alle  Erscheinungen  begrenzt  sind,  wäh- 
rend der  Weltursache,   wie  wir  sahen,   Unbegrenztheit   (das 
empirische  Surrogat  der  Raumlosigkeit)  zukommt;  weil  2.  alle 
Erscheinungen  den  gemeinsamen  Familientypus  der  Produkte 
an   sich   tragen   (samanvaydt) ;   weil   3.  ihrer   Produktion   eine 
^akti,  eine  sie  zu  produzieren  fähige  Potenz  zugrunde  hegen 
mufs,    und    endlich   weil    4.  Weltursache    und  Weltwirkung 
unbeschadet  ihrer  innern  Identität  in  Gegensatz  stehen,  und 
diese  GegensätzHchkeit  innerhalb  der  Erscheinungen  des  Uni- 
versums  nicht  vorhanden  ist   (avibhdgdd  vaigvarüpasya).     Aus 
diesen  vier  Gründen  ergibt  sich,  dafs  die  Weltursache  nicht 
innerhalb  des  Vyaktam,  sondern  in  seinem  Gegensatze,  dem 
Avyaktam  zu  suchen  ist,  welches  somit  aus  dem  Vyaktam 
erschlossen  werden  mufs,   wenn  wir  anders  auf  diese  meta- 
physischen Verhältnisse    mit   unserm    Autor    das    empirische 
Schema  der  Kausahtät  anwenden  wollen.     Dieses  liegt  auch, 
ebenso  wie  die  inkonsequente  Annahme  einer  realen,  vielheit- 
lichen Aufsenwelt,  den  w^eitern  Bemerkungen  in  Vers  16  zu- 
grunde, welche  besagen,  dafs  aus  dem  Avyaktam,  vermöge 
seiner  Drei-Guna-Natur  durch  „Co-Evolution"  (samudaya)  die 
Erscheinungen  hervorgehen  vermöge  einer  Umwandlung,  ähn- 
lich der  des  Wassers  in  Dampf  oder  Eis,  und  dafs  die  Ver- 
schiedenheiten der  Erscheinungswelt  durch  das  verschieden- 
artige Hervortreten  der  drei  Guna's,   welche  sich  gegenseitig 
teils  fördern,  teils  hemmen,  bedingt  ist. 
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Beweise  für  §  14.     Nacli   Behandlung   des   Vyaktam    und   Avyaktam 

die  Beaiität  ^^j^^  die  KäriM  Vers  17—19  dazu  über,  das  dritte  und  letzte 
PuiuBha.  ^^^  Grundprinzipien,  von  denen  die  Ontologie  zu  handeln  hat, 
den  Purusha,   zu  besprechen  und  zunächst  Vers  17   dessen 
ReaHtät  zu  erweisen.    Sie  ergibt  sich  aus  folgenden  Gründen: 
1.  das  Lingam  in  der  Gesamtheit  seiner  Bestandstücke  er- 
scheint hier  als  ein  Aggregat  (sangliäta),  eine  Bezeichnung, 
welche  freilich  nicht  recht  dazu  stimmen  will,  dafs,  wie  dem- 
nächst  zu   zeigen,    die   Glieder    des  Lingam    in    organischer 
Weise    aus    der   Prakriti   und   aus   einander  sich   entwickeln. 
Als  Aggregat  kann   das  Lingam  seinen  Zweck  nicht  in  sich 
selbst,  sondern  nur  in  einem  andern  haben,  um  dessen  willen 
es  aggregiert  wurde,  und  dieses  andere  ist  der  Purusha.    2.  Im 
Gegensatze  zu  dem  nur  aus  den  drei  Guna's  bestehenden,  nur 
ungeistigen,    nur  Objekt    seienden   Vyaktam  und  Avyaktam 
mufs    es,    da    kein    Objekt    ohne    Subjekt    möglich    ist,    ein 
Geistiges,  ein  Subjekt  geben,  und  dies  ist  der  Puruslia;  3.  den 
blinden  und  führerlosen  Massen  des  Vyaktam  und  Avyaktam 
gegenüber  mufs  es  einen  Vorsteher  (adhishthairi)  geben,  einen 
Lenker  oder  Regierer,  wie  man  sagen  möchte,  wenn  dieser 
Begriff  nicht  mit  der  absoluten  Tatlosigkeit  des  Purusha  im 
Widerspruch  stände;   4.  die  ganze  Entwicklung  der  Prakriti 
zum  Lingam  hat  den  Zweck,  einerseits  den  Genufs,  anderer- 
seits  die  Erlösung  zu  ermöghchen.     Es  mufs  also  einer  sein, 
der  imstande  ist,  zu  geniefsen  und,  je  nach  Umständen,  zur 
vollen  Erkenntnis  und  damit  zur  Erlösung  zu  gelangen,  und 
dies  kann  nur  der  Purusha  sein. 
Beweise  für         §  1^'     ^^^    mctaphysischen   Wahrheiten   stehen  zu   der 
d»«  ^»«^^"*  empirischen  Erkenntnis  der  Welt  in  einem  berechtigten  und 
Purnsha'B.  wohlbegründetcn  Gegensatze.     Auf  einem  Verkennen  dieser 
Sachlage  beruht  es,  wenn  zu  allen  Zeiten  die  Neigung  be- 
standen hat,  metaphysische  Erkenntnisse  in  das  Prokrustes- 
bett der  empirischen  Weltanschauung  hineinzuzwängen.     Für 
den  Metaphysiker   kann    es  nie   mehr  als  nur  ein  Subjekt 
des  Erkennens  geben,  dasjenige  nämlich,  welches  er  in  sich 
selbst  trägt,  und  dem  gegenüber  alles  andere  nur  Objekt  ist, 
auch  die  intellektuellen  Organe  der  Mitmenschen,  welche  für 
mein  Bewufstsein  immer  nur  objektiv  als  Gehirne  und  deren 
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Funktionen  existieren.  Im  Gegensatze  zu  dieser  metaphysi- 
schen, aus  dem  Vedänta  überkommenen  Anschauung  läfst 
das  Sänkhyam  sich  verleiten,  die  empirische  Erkenntnis  von 
der  Vielheit  der  Individuen  in  das  Reich  des  Metaphysischen 
zu  übertragen  und  eine  Vielheit  von  Purusha's,  von  Subjekten 
des  Erkennens  zu  behaupten,  welches  für  den  tiefer  Blickenden 
eine  contradictio  in  adiecto  ist.  Wir  werden  oft  genug  Gelegen- 
heit haben  zu  sehen,  wie  das  System  durch  diesen  Gedanken 
inkonsequent  und  in  sich  brüchig  geworden  ist.  Hier  wollen 
wir  zunächst  die  drei  Gründe  vorführen,  durch  welche  Vers  18 
die  Vielheit  der  Purusha's  erweisen  will:  1.  Geborenwerden 
und  Sterben  sowie  auch  die  Organe,  die  geistigen  wie  die 
körperlichen,  sind  individuell  bestimmt,  sind  bei  jedem  Indi- 
viduum wieder  andere.  2.  Eben  diese  Organe  wie  auch  die 
Akte  des  Geborenw^erdens  und  Sterbens  erfolgen  nicht  für  alle 
mit  einem  Male,  sondern  für  die  Individuen  zu  verschiedenen 
Orten  und  Zeiten.  Diese  beiden  Argumente  verkennen,  dafs 
es  immer  nur  ein  Bewufstsein  gibt,  welchem  alles  andere, 
alles  Entstehen  und  Vergehen,  alle  Organisation  der  eigenen 
wie  der  fremden  Leiblichkeit  nur  Objekt  und  nie  etwas  anderes 
ist.  3.  Alles  aus  den  drei  Guna's  Bestehende  ist,  wie  Vers  11 
lehrte,  sämdnya,  Allgemeingut,  nur  der  Purusha  ist  individuell, 
in  jedem  ein  anderer.  Hier  wird  die  grofse  metaphysische 
Wahrheit  verkannt,  welche  freilich  für  die  empirische  An- 
schauung ein  unlösbarer  Widerspruch  bleibt,  dafs  es  nur  ein 
allem  andern  als  Objektivem  gegenüberstehendes  Subjekt  des 
Erkennens  geben  kann,  und  dafs  dieses  eine  und  ewige  Sub- 
jekt in  jedem  erkennenden  Individuum  seinen  Mittelpunkt  hat 
und  dabei  doch  eines  bleibt. 

§  16.     Glücklicher   ist   das    System   in   der  Aufstellung    weitere 
der  übrigen  Eigenschaften  des  Purusha,  und  es  ist  charak- schafteTdea 
teristisch  und  bemerkenswert,  dafs  hier  wie  überall  im  folgenden     ^'°'  * 
das  Wort  Purusha  immer  nur  im  Singular  gebraucht  wird. 
Aus  dem  Gegensatze  dieses  Purusha  gegen  die  objektive  Drei- 
gunawelt  wird  Vers  19  richtig  gefolgert,  dafs  der  Purusha 
1.  blofser  Zuschauer  (säkshin),  und  aus  diesem  Grunde  2.  los- 
gelöst  von    allem    Objektiven    (hevala)   und    3.  unparteiisch 
(niadhydstha)  ihm  gegenüberstehend  ist.    Nur^eine  Zusammen- 
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fassung  der  genannten  Eigenschaften  ist  es,  wenn  der  Purusha 

4.  in  schöner  Übereinstimmung  mit  der  alten  Upanishadlehre 

als  der  völlig  tatenlose  Schauende  bezeichnet  wird. 

Diever-  §  17.     Was  die  Prakriti  dazu  treibt,  sich  immer  wieder 

p^^hf  mltund  wieder  vor  dem  Blick  des  Purusha  zu  entfalten,   immer 

deTPr»kriti  ^yj^^^j.  ^^^  ^^g  einem  Avyaktam  ein  Vyaktam  zu  werden,  das 

ist  die  zwischen  Prakriti  und  Purusha  bestehende  „Verbindung", 
der  samyoga.  Dieses  Wort  ist  jedoch  zweideutig;  es  bedeutet 
erstlich  die  ursprüngliche  Verstrickung  des  Purusha  in 
die  Prakriti,  welche  die  letzte  Ursache  alles  Leidens  in  der 
Welt  ist,  und  zweitens  das  Bündnis,  welches  Purusha  und 
Prakriti,  wie  der  sehende  Lahme  und  der  starke  Blinde  ein- 
gehen,  um  durch  Hervorbringung  der  Kenntnis  ihrer  Ver- 
schiedenheit jenes  Leiden  zu  heben.  Tatsächlich  laufen  beide, 
die  Verstrickung  und  das  Bündnis,  auf  eins  hinaus.  Denn 
wenn  auch  das  Lingam  (die  entfaltete  Prakriti)  Vers  40  purva- 
titpannam  genannt  wird,  so  ist  dies  doch  wohl  nicht  von  einem 
zeitlichen  Ursprünge  zu  verstehen,  denn  von  Ewigkeit  her 
besteht  die  Verstrickung  des  Purusha  in  die  Prakriti,  und 
von  Ewigkeit  her  auch  der  Samsära,  d.  h.  die  immer  wieder- 
holten Versuche  der  Prakriti,  durch  ihre  Selbstentfaltung  in 
einem  Lebenslaufe  die  Selbsterkenntnis  des  Purusha  zu  er- 
möglichen. Die  Verbindung  beider,  der  Samyoga,  mag  man 
darunter  die  ursprüngliche  Verstrickung  oder  das  durch  sie 
veranlafste  Bündnis  verstehen,  gibt  Veranlassung  zu  einer 
Reihe  der  schwersten  Bedenken.  Wenn  wirklich  Purusha  und 
Prakriti  von  Natur  absolut  verschieden  feind,  woher  dann  jene 
Verstrickung,  welche  die  Ursache  alles  Unheils  ist?  Hierauf 
hat  das  System  keine  Antwort,  wie  denn  allerdings  alle 
Systeme  der  Welt  (vielleicht  abgesehen  von  Zoroaster  und 
Schopenhauer)  vor  der  Frage:  tüo^sv  t6  xocx6v  verstummen. 
Aber  schwerere  Bedenken  erheben  sich  gegen  die  Sänkhya- 
anschauung,  von  denen  der  Vedänta  nicht  getroffen  wird.  Für 
ihn  ist  die  ganze  Prakriti  eine  Mäyä,  eine  Illusion,  und  wir 
verstehen,  wie  eine  solche  vor  der  aufgehenden  Erkenntnis 
verschwindet  wie  die  Morgennebel  vor  der  Sonne.  Aber  im 
Sänkhyasysteih  hat  sich  dieser  Nebel  zu  einer  massiven 
Substanz  verdichtet,  wenn  dieselbe  auch  nicht  geradezu  eine 
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Materie  ist,   aber  doch  sowohl  im  potentiellen  Zustande  als 
Avyaktam  wie  im   aktuellen   als  Vyaktam  als  letztes  Edukt 
eine  quasi -reale  materielle  Welt  aus  sich  hervorgehen  läfst. 
Bei  dieser  im  Säfikhyasystem  hereingebrochenen,  wenn  auch 
nicht   konsequent   durchgeführten,    realistischen  Anschauung 
müssen  wir  fragen :  wie  ist  die  Verbindung  der  beiden  realen 
Wesen,  des  Purusha  und  der  Prakriti,  zu  denken?     Ist  sie 
eine  wirkUche  Verbindung,   so  kann   das  Band,  welcher  Art 
es  auch  immer  sein  mag,   nicht  durch  die  blofse  Erkenntnis 
gelöst  werden ;  beruht  hingegen  die  Verbindung  nur  auf  einer 
Täuschung,  so  kann  eine  solche  nicht  das  Leiden  der  Welt 
hervorbringen,   denn   eben  weil  Purusha  und  Prakriti  beide 
real  sind,  ist  eine  nicht  reale  Verbindung  beider  ein  blofses 
Nichts.    Der  Vedänta  freilich  erklärt  von  seinem  Standpunkte 
aus  ganz  konsequent  alles  Leiden,  wie  die  ganze  körperliche 
Welt  für   eine  Illusion   (System  des  Vedänta  Seite  453  fg.), 
aber  diesen  Ausweg  hat  sich  das  Säiikhyam  abgeschnitten, 
indem  es  nicht  nur  den  illusorischen  Charakter  der  objektiven 
Realität  leugnet,  sondern  auch  die  Tatsache  des  Leidens  als 
eine  Realität  ersten  Ranges  geradezu  zum  Ausgangspunkte  der 
ganzen  philosophischen  Forschung  macht.     UnerklärUch  vom 
Standpunkte  des  Sänkhyasystems  aus  ist,  wie  die  ursprüngliche 
Verbindung  zwischen  Prakriti  und  Purusha,   so  auch  deren 
psychologischer  Zusammenhang  im  Verlaufe  des  Lebens.    Der 
Purusha  ist  nur   erkennend,  vöUig  tatlos,    die  Prakriti  nur 
wirkend,  völlig  erkenntnislos;  wie  ist  da  ihre  Verbindung  zu 
denken?    Vers  20  antwortet:  „Darum  wird  infolge  ihrer  Ver- 
bindung   das    ungeistige  Lingam    gleichsam   (iva)  geistig, 
und,  obgleich  nur  die  Guna's  wirkend  sind,  so  wird  doch  der 
untätige  Purusha  gleichsam  (iva)  zu  einem  tätigen."    Dieses 
zweimalige  „gleichsam"  verhüllt  durch   ein  Bild  den  Punkt, 
auf  dessen  Klarlegung  alles  ankommen  mufste,   und  welcher 
die  eigentliche  Achillesferse   des  Systems  geworden  und  ge- 
blieben  ist.     Denn   wenn    die    spätem   Kommentatoren    den 
unerklärlichen  Zusammenhang  zwischen  Prakriti  und  Purusha,    . 
vermöge  dessen  der  Purusha  die  Schmerzen  der  Prakriti  als 
seine  eigenen  empfindet,  und  die  Prakriti  nach  Zwecken  han- 
delt, die  ihr  nicht  bewufst  sein  können,  dadurch  zu  erklären 
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suchen,  dafs  sie  von  einer  Spiegelung  der  Prakriti  in  dem 
Purusha  oder  von  einer  Durchleuchtung  der  Prakriti  durch 
den  Purusha  reden,  so  kommen  auch  diese  Wendungen  ebenso 
wie  das  schon  in  der  Karikä  Vers  21  gebrauchte  Gleichnis 
vom  Lahmen  und  Blinden  nicht  über  ein  Bild  hinaus,  welches 
die  Schwierigkeit  nicht  nur  nicht  löst,  sondern  zu  verstecken 
sucht,  statt  sie  offen  einzugestehen. 
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oder  die  Lehre  von  dem  Hervorgehen  des  psychischen 
Komplexes  (Lingam)  aus  der  Prakriti. 

über  den  §  18.    Das  Hervorgehen  der  Entfaltungen  aus  der  Pra- 

?a%a!^ der'  koti  wird  in  der  Sänkhya -Karikä  als  sarga  (Emanation, 
^"od«°''  Schöpfung)  bezeichnet.  Indes  ist  dieses  Wort  zweideutig. 
Schöpfung.  Einerseits  wird  es  realistisch  wie  unser  Wort  „Schöpfung" 
von  der  Entstehung  der  verschiedenartigen  Wesen  gebraucht, 
wie  dies  Vers  53 — 54  der  Fall  ist,  wovon  später.  An  allen 
übrigen  Stellen  (Vers  21.  24.  46.  52.  66)  bedeutet  das  Wort 
das  Hervortreten  des  Lingam  aus  der  Prakriti,  sowie  die 
Ausstattung  desselben  mit  den  hhdva's.  Von  letztern  wird 
in  der  Pathologie  zu  handeln  sein.  Hier  haben  wir  es  zu- 
nächst mit  der  in  jedem  Lebenslaufe  sich  wiederiiolenden 
Emanation  zu  tun,  vermöge  deren  aus  der  Prakriti  die  Buddhi, 
aus  dieser  der  Ahankära,  aus  ihm  einerseits  die  zehn  Indriya's 
nebst  Manas,  andererseits  die  fünf  Tanmätra's,  aus  diesen 
endlich  die  fünf  Bhüta's  hervorgehen.  Auch  hierbei  wird  in 
Ermangelung  einer  andern  Vorstellungsform  die  Kausalität 
unberechtigterweise  auf  metaphysische  Verhältnisse  über- 
tragen. Aber  auch  hiervon  abgesehen,  liegt  dieser  Evolutions- 
reihe keine  innere  Notwendigkeit  zugrunde,  sondern  nur  die 
Abhängigkeit  von  den  durch  die  Tradition  überkommenen 
Schemas,  welche  wir  oben  I,  2  Seite  225  zusammengestellt 
haben.  Zwar  suchen  die  Kommentatoren  die  ihnen  voriiegende 
Stufenfolge  damit  zu  rechtfertigen,  dafs  ein  Gegenstand  zu- 
nächst durch  Manas  und  Indriya's  vorgestellt,  sodann  mittels 
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des  Ahankära  in  Beziehung  zum  eigenen  Ich  gesetzt  und 
endlich  vermöge  der  Buddhi  zu  einem  feststehenden  geistigen 
Besitztum  und  je  nach  Umständen  zu  einem  Entschlüsse  ge- 
stempelt werde.  Aber  nach  dieser  Zurechtlegung  müfste  die 
Stufenreihe  gerade  umgekehrt  sein,  da  von  der  Tätigkeit  des 
Manas  die  des  Ahankära  und  von  dieser  erst  die  der  Buddhi 
abhängig  sein  würde. 

S  19.  Die  erste  Emanation  aus  der  Prakriti  ist  die  Buddhi  Die  Buddu 
oder  der  Mahän  (das  Wort  ist  nach  der  einzigen  Stelle,  wo 
das  Genus  erkennbar  ist,  Vers  22,  MaskuHnum).  Diese  her- 
vorragende Stelle  verdankt  die  Buddhi  ohne  Zweifel  dem 
Umstände,  dafs  nach  der  Upanishadlehre  das  erste  Wesen, 
welches  aus  dem  Ätman  oder  Brähman  hervorgeht,  der  Brah- 
män  oder  Hiranyagarbha  ist  (vgl.  oben  I,  2  Seite  179 — 182). 
Dieser,  der  die  Voraussetzung  der  Weltausbreitung  bildende 
kosmische  Intellekt,  die  Weltseele,  wird  Käth.  Up.  3,10  als 
der  niahän  ätmä,  ?vet.  Up.  3,19  als  der  mahän  purushah  be- 
zeichnet, und  eine  Rückerinnerung  an  diese  kosmische  Rolle 
der  Buddhi  liegt  sowohl  in  ihrer  Nebenbezeichnung  als  Mahän, 
als  auch  darin,  dafs  erst  aus  ihr  der  Ahankära,  das  Prinzip 
der  Individuation,  hervorgeht.  Hiervon  abgesehen  erscheint 
in  der  Karikä  die  Buddhi,  im  Widerspruche  zu  ihrer  Stellung 
in  der  Emanationsreihe,  überall  nur  als  individuelles  Organ. 
Ihre  Funktion  wird  Vers  23  durch  das  Wort  adhyavasdya, 
„die  Feststellung",  einerseits  der  Vorstellung,  andererseits  des 
Willensentschlusses  bezeichnet.  Als  ihren  Inhalt  nennt  der- 
selbe Vers  einerseits  Pflicht,  Erkenntnis,  Entsagung,  Herrschaft, 
andererseits  deren  Gegenspiele,  Nichtpflicht,  Nichterkenntnis, 
Nichtentsagung,  Nichtherrschaf t,  über  deren  Bedeutung  die 
Pathologie  handeln  wird.  Die  erste  Gruppe  soll  aus  dem 
Sattvam,  die  zweite  aus  dem  Tamas  stammen ;  der  Anteil  des 
Rajas  wird  Vers  23  übersehen  im  Gegensatz  zu  Vers  45,  wo 
die  Nichtentsagung  als  rajas-artig  bezeichnet  wird.  Und  frei- 
lich mufs  das  Rajas  auch  in  die  Buddhi  mit  einfliefsen,  da 
es  nur  durch  deren  Vermittlung  zu  den  aus  ihr  entspringenden 
Wesenheiten,  dem  Ahankära  usw.,  gelangen  kann. 

§20.    Aus  der  Buddhi  geht  hervor  der  Ahankära,  wört-      Der 
lihc  der  Ichmacher,  als  dessen  Funktion  Vers  24  ahhimäna,     *     *** 
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„Beziehung  auf  das  eigene  Ich",  bezeichnet  wird.  Beide  Aus- 
drücke weisen  darauf  hin,  dafs  wir  im  Ahankara  das  Prinzip 
zu  erkennen  haben,  welches  das  individuelle  Sein  konstituiert 
und  von  dem  kosmischen  Sein  unterscheidet,  daher  es  ein 
Widersinn  ist,  mit  frühern  und  spätem  Zurechtlegen!  der 
Sankhyalehre  von  einem  kosmischen  Ahankara  zu  reden,  in- 
dem dabei  die  Bedeutung  dessen,  was  im  Ahafikära  hegt,  durch 
das  Beiwort  „kosmisch"  in  ähnlicher  Weise  wieder  zurück- 
genommen wird,  wie  der  Begriff  der  Persönlichkeit,  wenn 
man  von  einer  absoluten  Persönlichkeit  redet.  Aufser  den 
beiden  erwähnten  Bezeichnungen  erfahren  wir  aus  der  Kärikä. 
kaum  etwas  weiteres  über  den  Ahankara.  Er  heifst  Vers  2» 
vailcrita,  Produkt  eines  Produktes,  im  Gegensatze  zur  Buddhi, 
welche  vil'riia,  Produkt  ist;  durch  diese  weitere  Entfernung 
von  der  Urquelle  scheint  eine  geringere  Dignität  als  die  der 
Buddhi  ist,  angedeutet  werden  zu  sollen.  Hiervon  abgesehen 
besteht  ebenso  wie  die  Buddhi  auch  der  aus  ihr  entfliefsende 
Ahankara  aus  Sattvam,  Kajas  und  Tamas,  die  von  ihm  auf 
seine  Erzeugnisse,  einerseits  das  Manas  nebst  Indriya's,  an- 
dererseits auf  die  Tanmätra's  und  die  aus  ihnen  hervor- 
gehenden Bhüta's  übergehen.  Beide  Gruppen  haben,  wie 
Vers  25  erklärt,  an  dem  Rajas  teil,  während  sie  sich  im 
übrigen  dadurch  unterscheiden,  dafs  in  Manas  und  Indriya's 
das  Sattvam,  in  Tanmätra's  und  Bhutans  das  Tamas  vor- 
herrschend ist.  Vielleicht  darf  dies  dahin  interpretiert  werden,, 
dafs  die  unorganische  Natur  nach  ihrem  materiellen  Bestände 
aus  Tamas,  nach  den  in  ihr  wirkenden  Kräften  aus  Rajas 
besteht,  während  andererseits  die  fünf  Buddhi -indriya's  (Er- 
kenntnisorgane) dem  lustbereitenden  Sattvam,  die  Karma- 
indriya's  (Tatorgane)  dem  durch  Unlust  zum  Handeln  an- 
treibenden Rajas  entspringen. 
Dm  Manas  §  21.     Aus  dem  Ahankara  entspringen  nach  der  einen 

'l^d^Va^''' Seite  hin  die  fünf  Buddhi -indriya's  (Gehör,  Gefühl,  Gesicht, 
Geschmack,  Geruch)  und  die  fünf  Karma- indriya's  (Rede, 
Hände,  Füfse,  Entleerungs-  und  Zeugungsorgan)  sowie  als 
elftes  das  Manas,  welches  Vers  27  wegen  seiner  Gleichartigkeit 
als  eines  der  Indriya's  bezeichnet  wird,  ebenso  wie  die  zehn 
andern  direkt  aus  dem  Ahankara  hervorgeht,  aber  in  anderer 
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Hinsicht  den  zehn  Indriya's  übergeordnet  ist.  Seine  Funktion 
ist  samkalpa,  „das  Ordnen",  sofern  es  einerseits  die  von  den 
Erkenntnisorganen  gelieferten  Eindrücke  zu  Vorstellimgen 
formt,  welche  dann  als  fertige  Erkenntnisprodukte  in  der 
Buddhi  aufbewahrt  werden,  andererseits  die  aus  der  Buddhi 
stammenden  Entschlüsse  durch  Einwirkung  auf  die  Tatorgane 
zur  Ausführung  bringt.  Von  diesen  Tatorganen  bezieht  sich, 
wie  Vers  34  erklärt,  die  Rede  auf  das  Element  des  Tones, 
das  Greifen,  Gehen,  Entleeren,  Zeugen  auf  die  Gesamtheit  der 
fünf  Elemente.  Hingegen  stehen  den  fünf  Erkenntnisorganen 
die  fünf  Elemente,  und  zwar,  wie  in  Vers  34  ausdrücklich 
erklärt  wird,  sowohl  die  Ävi^esha's  (die  fünf  Tanmätra's  oder 
Reinstoffe)  als  auch  die  Vigesha's  (die  fünf  durch  Mischung 
aus  jenen  entstandenen  Bhüta's)  gegenüber,  wobei  nach  all- 
gemein-indiecher  Anschauung  dem  Äther  der  Ton,  dem  Wind 
das  Gefühl,  dem  Feuer  das  Gesicht,  dem  Wasser  der  Ge- 
schmack, der  Erde  der  Geruch  entspricht.  An  das  oft  ge- 
brauchte Bild  von  dem  Leibe  als  einer  wohlorganisierten  und 
wohlbewachten  Stadt  klingt  es  an,  wenn  Vers  35  die  Indriya's 
(wobei  wir  doch  wohl  nur  an  die  fünf  Erkenntnisorgane  zu 
denken  haben)  mit  den  Toren  (dväräni)  der  Stadt,  hingegen 
die  drei  Innenorgane,  Manas,  Ahaükära  und  Buddhi,  mit  den 
Torhütern  (dvärin)  verglichen  werden,  welche  (etwa  wie  Zoll- 
beamte) alles  durch  die  Tore  Eingehende  durchsuchen  (ava- 
gahante).  Für  die  zehn  Aufsenorgane  gibt  es,  wie  Vers  33 
treffend  bemerkt,  immer  nur  die  Gegenwart,  während  das 
dreifache,  aus  Buddhi,  Ahankara  und  Manas  bestehende  Innen- 
organ sich  auf  alle  drei  Zeiten,  Vergangenheit,  Gegenwart 
und  Zukunft,  erstreckt. 

§  22.     Beim  Anschauen    der  Aufsenwelt  wird    der  von  DieFunk- 
den  Buddhi -indriya's  dargebotene  Stoff  vom  Manas  zu  Vor- innenorgan» 
Stellungen  geformt,   diese  werden  mittels   des  Ahankara  zum  Ik&iklil, 
Ich   in  Beziehung    gesetzt  und  sodann  in   der  Buddhi,    wie    ^*'^"^* 
wit  sehen  werden,   zum  Gebrauche  des  Purusha  niedergelegt 
(htfddhau  pralcägya  prayacchanti ^    Vers   36).     Dieser  Vorgang 
erfolgt  nach  Vers  30  teils  schrittweise  (Jcramagas),  teils  mit 
einem  Male  (yugapad)^  das  heifst  doch  wohl  nur  so,  dafs  die 
TiHigkeit  von  Manas,  Ahankara,  Buddhi  so  rasch  auf  einander 
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folgt,  dafs  ihre  Succession  nicht  ins  Bewufstsein  tritt.  Dies 
ist  der  Vorgang  beim  Erkennen;  beim  Handeln  werden  die 
aus  der  Buddhi  stammenden  Entschlüsse  durch  Einwirkung 
des  Manas  auf  die  Tatorgane  zur  Ausführung  gebracht.  Wo 
es  sich  um  nicht  wahrnehmbare  Objekte  handelt  (adrishte), 
wirken  die  drei  Innenorgane  allein,  jedoch,  wie  Vers  30  be- 
tont, immer  unter  Voraussetzung  einer  frühern  Wahrnehmung. 
Polemik  §  23.     Wenn    auch    die  Kärikä   in  ihren   Schlufs werten 

vfdftnta.^  erklärt,  das  Polemische  ausschliefsen  zu  wollen,  so  sind  doch 
die  von  uns  dargestellten  psychologischen  Erörterungen  von 
Seitenblicken  auf  den  Vedänta  nicht  frei.  Auch  dieser  kennt 
als  Prinzip  des  bewufsten  Lebens  das  Manas  und  die  zehn 
Indriya's,  stellt  aber  ihnen  gegenüber  als  Prinzip  des  un- 
bewufsten  Lebens  den  Präna  (in  seinen  fünf  Verzweigungen 
als  Präna,  Apäna,  Vyäna,  Samäna,  Udäna,  oben  I,  2  Seite 
248  fg.).  Dieser  wertvolle,  in  der  Natur  der  Sache  begründete 
Gegensatz  wird  wohl  nur  aus  Widerspruchsgeist  vom  Sän- 
khyam  bestritten,  indem  es  die  Funktionen  des  Präna  als 
eine  gemeinschaftliche  Wirkung  der  Organe,  Buddhi,  Ahankära, 
Manas,  Indriya's  zu  erklären  sucht,  welche  (nach  Qankara's 
Darstellung)  das  Leben  tragen  sollen,  ähnlich  wie  dreizehn 
Vögel,  welche  in  einen  Käfig  eingeschlossen  sind,  diesen  zu 
heben  vermögen.  Demgemäfs  wird  Vers  32  als  Wirkung 
des  dreizehnfachen  Organs  1.  das  Erkennen,  2.  das  Handeln 
und  3.  das  Unterhalten  des  Lebens  (dhäranam)  bezeichnet. 
Eine  weitere  Polemik  finden  wir  in  Vers  31  gegen  die  Vedän ta- 
lehre, dafs  die  einzelnen  Sinnesorgane  unter  dem  Patronate 
bestimmter  Götter  stehen  (z.  B.  das  Auge  unter  dem  der 
Sonne)  und  von  ihnen  die  Kraft  zum  Wirken  erhalten.  Gegen 
diese  Anschauung  mag  es  gerichtet  sein,  wenn  Vers  31  er- 
klärt: na  Jcenacit  Jcäryate  Icaranam^  das  Organ  wird  von  nie- 
mandem zum  Wirken  angetrieben.  Was  im  Gegensatz  dazu 
nach  der  Sänkhyalehre  die  Organe  veranlafst  zu  wirken,  das 
sind  die  Zwecke  aller  einzelnen,  sich  gegenseitig  fördernden 
Organe  {paraspara  dküta,  wie  auch  nach  Kant  im  Organismus 
jedes  Organ  Mittel  und  zugleich  Zweck  aller  andern  ist)  und 
zu  höchst  die  Zwecke  des  Purusha  (Vers  31).  Um  seinet- 
willen erzeugen  die  Organe  die  Vorstellungen,  und  zu  seinem 
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Gebrauche  breiten  sie  dieselben  in  der  Buddhi  aus,  welche 
einerseits  dem  Purusha  den  upabhoga,  das  Empfinden  von 
Lust  und  Schmerz,  ermöglicht,  andererseits  sogar  durch  die 
Ausbreitung  der  Sinnenwelt  in  ihr  „den  schwer  fafsbaren 
Unterschied"  zwischen  Objektivem  und  Subjekt,  d.  h.  zwischen 
Prakriti  und  Purusha  diesem  selbst  erkennbar  macht  (Vers 
36 — 37).  Dafs  dabei  die  Wechselbeziehung  zwischen  Purusha 
und  der  sich  zur  Buddhi  zuspitzenden  Prakriti  über  bildliche 
Vorstellungen  nicht  hinauskommt,   wurde  schon  oben  (§  17) 

erörtert. 

8  24.     Aus  dem  Ahankära  gehen  einerseits  Manas  und  subjektive 

.  .  ^  All  j  j  •  ^"d  objek- 

Indriya's,   andererseits   die  fünf  Tanmatras  und  aus   diesen  tive  Pro- 
die  fünf  Bhutans  hervor.     Hierin  hegt  der  richtige,   schon  in  Ahaa^Ara. 
Kaush.  Up.  3    durchgeführte    und  vielleicht  von    dort   über- 
nommene Gedanke,   dafs  den  fünf  Erkenntnissinnen  von  ob- 
jektiver Seite  die  fünf  Elemente,  sowohl  die^ Tanmätra's  wie 
die    entsprechenden  Bhüta's    als    ihre    Korrelate    gegenüber- 
stehen (Vers  34).    Die  Spaltung  in  Subjekt  und  Objekt,  welche 
schon  in  dem  Verhältnisse  des  Purusha  zur  Prakriti  vorlag, 
wiederholt   sich   innerhalb   der  Evolutionen   der  Prakriti  als 
der  Gegensatz   zwischen  Sinnesorganen  und  Elementen.    Im 
erstem  Falle    handelt    es    sich    um   eine   metaphysische,    im 
zweiten   um    eine    physische  imd   daher  vom  Ahankära  ab- 
hängig gemachte  Spaltung  in  Subjekt  und  Objekt.    Physisch 
mag    die    letztere   heifsen ,    wiewohl  sie  noch  innerhalb  des 
Lingam,    des    psychischen  Apparates,    stattfindet  und  daher 
zunächst  eine  psychische  ist.    Ebenso  wie  Buddhi,  Ahankära, 
Manas  und  Indrya's  gehören  zum  psychischen,  den  Purusha 
auf  seinen  Wanderungen  begleitenden,  Organismus  zunächst 
die  fünf  Tanmätra's  oder  Reinstoffe,  aus  welchen  bei  jedem 
Lebenslaufe  neu  die  fünf  Bhüta's  hervorwachsen.     Auch  sie, 
und    mithin    die    ganze   materielle  Aufsenwelt,    müfste   nach 
der  Konsequenz   des  Systems  als  eine  rein  subjektive,  indi- 
viduelle Erscheinung  betrachtet  werden,    aber   der   auf  den 
spätem    Stufen   jeder    philosophischen    Entwicklung    herein- 
brechende Realismus    zeigt   sich    auch  im  Sänkhyam  darin, 
dafs  die  Elemente  trotz  ihres  psychischen,  ideellen  Ursprungs 
doch    auch   wieder    als    eine   vom   psychischen   Organismus 
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abgelöste,  materielle,  allen  gemeinsame  AuTsenwelt  behandelt 
werden. 
TanmAtia'B  §  25.     Die  Tanmätra's  sind,  wie  dieser  Name  („nur  aus 

tud Bhftta'8.  ^ .^g^^  bestehend")  besagt,  die  Reinstoffe,  und  eben  darauf 
weist  der  andere,  Vers  34  und  38  von  ihnen  gebrauchte  Aus- 
druck avigesha's  hin,  welches  als  Bahuvrihi-Kompositum  „die 
keine  Unterschiede  in.  sich  Enthaltenden"  bedeuten  dürfte. 
Aus  den  fünf  Tanmätra's  gehen  hervor  die  fünf  Bhüta's,  welche 
im  Gegensatze  zu  jenen  die  vigeshd's  heifsen,  eigentUch  „die 
Unterschiede",  in  imserm  Falle,  wie  der  Gegensatz  fordert, 
aufzufassen  als  „die  mit  Unterschieden  behafteten"  (vgl.  auch 
.  Bildungen  wie  sura  aus  asura,  s^ita  aus  asiia),  d.  h.  die  groben 
Elemente  der  Aufsennatur.  Über  das  Verhältnis  der  Tanmätra^s 
(Avigesha's)  und  der  Bhüta's  (Vi9esha's)  bestehen  bei  den 
Erklärern  des  Sänkhyasystems  drei  verschiedene  Theorien, 
und  es  ist  schjimm,  dafs  sie  oft  von  demselben  Erklärer 
neben  einander  ins  Feld  geführt,  schlimmer  freilich  noch, 
dafs  sie  gelegentlich  durch  einander  gewirrt  werden.  Wir 
wollen  sie  als  die  Mischungstheorie,  Akkumulationstheorie 
und  Differenzierungstheorie  einander  gegenüberstellen,  a)  Die 
Mischungstheorie  geht  auf  Chänd.  Up.  6,4  zurück,  wird 
dort  als  die  Dreifachmachung  der  Elemente  vorgetragen  und 
erscheint  im  spätem  Vedänta,  nachdem  man  zu  fünf  Elementen 
fortgeschritten  war,  als  die  Fünffachmachung  (pahdlcaranam) 
der  Elemente.  Sie  besagt,  dafs  nur  die  Tanmätra^s  aus  reinem 
Äther,  Wind,  Feuer,  Wasser,  Erdstoff  bestehen,  während 
die  Bhüta's,  die  gewöhnlich  der  Wahrnehmung  entgegen- 
tretenden Elemente  der  Natur,  dadurch  entstehen,  dafs  jedem 
der  fünf  Reinstoffe  die  vier  übrigen  zugemischt  sind,  so  dafs 
z.  B.  der  in  der  Natur  vorkommende  Erdstoff  aus  J  Erde 
+  \  Wasser  +  \  Feuer  +  J  Wind  +  \  Äther  besteht.  Das 
Motiv  dieser  Lelire  ist,  wie  schon  Sechzig  Upanishad's  Seite  155 
bemerkt  wurde,  offenbar,  alle  die  mannigfachen  empirischen 
Stoffe  als  verschiedenartige  Mischungen  der  drei,  später  fünf 
Urstoffe  zu  begreifen,  indem  z.  B.  die  Erde  ihre  Wärme  dem 
beigemischten  Feuer,  ihre  Feuchtigkeit  dem  beigemischten 
Wasser  usw.  verdankt,  b)  Hiervon  ist  sehr  wohl  zu  unter- 
scheiden die  Akkumulationstheorie,  nach  welcher  jedes 
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Element  als  Tanmätram  der  Träger  einer  bestimmten  Eigen- 
schaft ist,  der  Äther  der  Hörbarkeit,  der  Wind  der  Fühlbar- 
keit, das  Feuer  der  Sichtbarkeit,  das  Wasser  der  Schmeck- 
barkeit,    die   Erde   der  Riechbarkeit,   während  hingegen   die 
entsprechenden  Bhüta's  nicht  nur  die  ihrem  Tanmätram  zu- 
kommende   Eigenschaft    besitzen,    sondern    auch    die    Eigen- 
schaften der  ihnen  vorhergehenden  Elemente  in  sich  akkumu- 
heren,  so  dafs  der  Äther  nur  hörbar,  der  Wind  hörbar  und 
fühlbar,  das  Feuer  hörbar,  fühlbar  und  sichtbar,  das  Wasser 
hörbar,  fühlbar,   sichtbar  und  schmeckbar,  die  Erde  hörbar, 
fühlbar,  sichtbar,  schmeckbar  und  riechbar  ist.    Diese  Theorie 
geht  ohne  Zweifel  zurück  auf  Taitt.  Up.  2,1,  wo  gelehrt  wird, 
dafs   aus  dem  Ätman   der  Äther,   aus  diesem  der  Wind,  aus 
diesem  das  Feuer,  aus  diesem  das  Wasser,   aus  diesem  die 
Erde  hervorgegangen  sei.    Eine  Konsequenz  dieser  Anschauung 
war  es,    dafs  jedes   Element  die  Eigenschaft   der  Elemente, 
aus  denen  es  entsprungen  war,   in  sich  herübemahm.     Diese 
Theorie  mufs  von  der  Kärikä   schon   darum  ausgeschlossen 
bleiben,    weil   von    ihr    auch    das    Bhütam    des    Äthers    als 
mgesha  betrachtet  wird,  während  es  der  in  Rede  stehenden 
Theorie    zufolge    mit  seinem  Tanmätram    identisch,    folglich 
avigesha  sein  müfste.     c)  Eine  dritte  Theorie   kann   als  Dif- 
ferenzierungstheorie   bezeichnet  werden,    weil    sie    an- 
nimmt, dafs  die  Tanmätra's  nur  die  abstrakten  Eigenschaften 
von    Ton,    Gefühl,    Farbe,    Geschmack,    Geruch,    aber   noch 
nicht  deren  Differenzierung  besitzen,  so  dafs  z.  B.  das  Tan- 
mätram des  Äthers  nur  Träger  der  allgemeinen  Eigenschaft 
des  Tones  ist,   welche  sich  erst  in  dem  Bhütam  zu  den  ein- 
zelnen Tönen  differenziert,  und  so  bei  allen  übrigen  Elementen- 
Diese,  überhaupt  nur  vereinzelt  vorkommende  Theorie,  stützt 
sich  unsers  Wissens   auf  keine  Upanishadstelle ,  wird   auch 
von  der  Kärikä  in  keiner  Weise  angedeutet,  steht  vielmehr 
mit  Vers  34  in  Widerspruch,   welcher  ausdrücklich  erklärt, 
dafs  nicht  nur  die  ViQesha's,  sondern  auch  schon  die  Avi- 
^esha's  ein  Objekt  der  Buddhi-indriya's  sind.     Dies  könnte 
von  der  Kärikä  nicht  so  bestimmt  und  ohne  Einschränkung 
ausgesagt  werden,  wenn  sie  mit  einigen  Spätem  der  Mei- 
nung wäre,  dafs  die  Avigesha's,  d.  h.  die  Tanmätra's,  nur  von 
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I  Wesen  höherer  Art,  wie  Göttern  und  Yogin's,  wahrgenommea 

würden.  Und  wenn  Vers  38  nur  von  den  Vigesha's  gesagt 
wird,  dafs  sie,  vermöge  ihres  Gehalts  an  Sattvam,  Rajas  und 
Tamas  Heiterkeit,  Schreck  und  Dumpfheit  erregend  (gänta^ 
(fhora  und  müdha)  seien,  so  ist  daraus  um  so  weniger  auf  ein 
Fehlen  dieser  Eigenschaften  bei  den  Tanmätra's  zu  schliefsen, 
als  auch  sie  aus  Sattvam,  Rajas  xmd  Tamas  bestehen  müssen. 
—  Nach  allem  diesem  dürfen  wir  schliefsen,  dafs  die  von  der 
Kärikä  befolgte  Theorie  keine  andere  sein  wird  als  die  auf 
alter  Tradition  beruhende  Mischungstheorie,  welche  mit 
so  vielen  andern  Erbstücken  aus  der  Vedäntalehre  herüber- 
genommen wurde. 

DMLingam.  §  26.  Wir  habcu  früher  gezeigt,  wie  auch  im  Sänkliyam, 
infolge  seines  Hervorgehens  aus  dem  Vedänta  der  Upanishad's, 
die  Anschauung  überall  noch  durchblickt  und  ihren  Einflufs 
übt,  dafs  dem  einen  Purusha  die  eine  Prakriti  gegenübersteht^ 
sich  um  seinetwillen  aus  dem  Zustande  des  Avyaktam  zu  dem 
des  Vyaktam  entfaltet  und  aus  ihm  wieder  zurückkehrt  zum 
Nichtentfaltetsein,  und  dafs  diese  Rückkehr  der  Prakriti  in 
•  ihren  Urständ  nach  jedem  Lebenslaufe  vorübergehend,  nack 
erfolgter  Selbsterkenntnis  aber  definitiv  und  für  immer  ein- 
tritt.  Diese  einfache,  auch  in  der  Kärikä  überall  noch  er- 
kennbare Grundanschauung  wird  nun  aber  durchbrochen  und 
verdorben  durch  das  Dogma  von  der  Vielheit  der  Purusha's. 
Die  eine  und  mit  sich  identische  Prakriti  kann  nicht  mehr 
ganz  und  ungeteilt  im  Dienste  jedes  einzelnen  Purubha  sich 
bemühen;  vielmehr  mufs  es  eine  Absonderung  aus  der  einen- 
und  allgemeinen  Prakriti  sein,  welche  jedem  einzelnen  Purusha 
als  seine  spezielle  Prakriti  gegenübersteht,  sich  vor  ihm  ent- 
faltet und  aus  der  Entfaltung  immer  wieder  in  sich  zurück- 
kehrt; die  Vielheit  individueller  Purusha's  hat  eine  Vielheit 
individueller  Prakriti's  nach  sich  gezogen,  und  diese  indi- 
viduellen Prakriti's  sind  die  Linga's,  welche  ein  für  allemal 
mit  ihren  entsprechenden  Purusha's  verbunden  sind  und  sie 
auf  ihren  Wanderimgen  bis  zur  Erlösung  hin  begleiten.  Das 
Lingam  ist  der  psychische  Komplex,  welcher  mit  seinem 
Purusha  beständig  verbunden  {niyata  Vers  40)  bleibt,  un- 
gehemmt (asakia)  durch  materielle  Widerstände  ihn  durch  dea 
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ganzen  Lauf  der  Seelenwanderung  begleitet  und  nach  jedem 
Tode  nur  in  den  Zustand  der  Involution  übergeht,  um  in 
jedem  neuen  Leben  eine  neue  Evolution  als  Buddhi,  Ahankära, 
Manas  und  Indriya's,  Tanmätra's  und  Bhüta's  zu  erfahren. 
Denn  auch  die  Bhüta's  wachsen  aus  den  zum  psycliischen 
Corpus  gehörenden  Tanmätra's  bei  jeder  Geburt  wieder  neu 
hervor,  und  es  ist  eine  Inkonsequenz  des  Systems,  wenn  dann 
auch  wieder  behauptet  wird,  dafs  beim  Tode  nicht  die  ganzen 
Bhüta's  in  das  Lingam  zurückkehren,  aus  dem  sie  emaniert 
sind.  Es  werden  nämlich  an  den  Bhüta's  Vers  39  drei  Be- 
standstücke unterschieden:  1.  die  Sükshna's  (Feinteile  des 
Körpers),  welche  sich  zum  groben  Leibe  verhalten  wie  der 
Same  zur  Pflanze;  sie  begleiten  den  Purusha  als  quasi- 
materielles Substrat  des  Lingam,  und  dieses  ist  nach  Vers  41 
an  die  Sükshma's  ebenso  gebunden  wie  das  Gemälde  an  die 
Leinwand  oder  wie  (nach  einem  weniger  guten  Bilde)  der 
Schatten  an  den  Körper.  Von  diesen  Feinteilen  der  Elemente 
werden  unterschieden  2.  die  Mätäpitrija's  (von  Mutter  und 
Vater  geboren),  d.  h.  die  Bestandteile  des  organischen  Leibes. 
Diese  fallen  beim  Tode  von  dem  Lingam  ab  wie  nach  dem 
von  uns  schon  oben  gebrauchten  Bilde  die  Blätter  vom  Baume; 
sie  kehren  in  die  allgemeine  Prakriti  zurück,  aus  welcher  die 
Sükshma's  „vermöge  ihrer  Verbindung  mit  der  Allgegenwart 
der  Prakriti"  Vers  42  bei  jeder  Neugeburt  den  Stoff  entnehmen, 
um  sich  abermals  zu  den  Mätdpitrija's,  d.  h.  zum  materiellen 
Organismus,  zu  entwickeln.  Aufser  den  Sükshma's  und  Mätä- 
pitrija's  haben  die  Bhüta's  noch  einen  weitern  Bestandteil, 
nämUch  3.  die  Prahhüta's  (die  Grofsmassigen),  d.  h.  die  Massen 
der  unorganischen  Aufsennatur.  An  ihnen  tritt  die  Inkon- 
sequenz des  Systems  am  schärfsten  zutage.  Nach  Vers  22 
wie  auch  nach  der  ursprünglichen  Grundanschauung  des 
Systems  müssen  sie  mit  den  Bhüta's,  zu  denen  sie  gehören, 
aus  dem  Lingam  hervorgegangen  sein,  aber  die  realistische 
Wendung,  welche  das  System  genommen  hat,  zeigt  sich  in 
der  Anschauung,  dafs  die  Prabhüta's,  d.  h.  die  unorganische 
Masse  der  Natur,  dem  Lingam  als  eine  von  ihm  unabhängige 
Aufsenwelt  gegenübersteht. 
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oder  die  Lehre  von  den  Bhäva*s. 

Die  Pra-  §  27.    Das  TupöTov  vpeOSo^  des  Systems  mufste  ein  SeuTspov 

dd/Liüga^s.  notwendig  nach  sich  ziehen.  Die  Vielheit  der  Purusha's  er- 
M  forderte,  wenn  nicht  eine  Vielheit  der  Prakriti's,  so  doch  eine 
vielheitliche  Vertretung  derselben,  und  diese  besteht  in  der 
der  Vielheit  der  Purusha's  entsprechenden  Vielheit  der  Linga's. 
Es  ist  jetzt  nicht  mehr  der  eine  Purusha,  welchem  die  eine 
Prakriti  gegenübersteht,  durch  deren  Selbstentfaltung  daps  er- 
lösende Wissen  im  Purusha  veranlafst  wird,  mittels  dessen 
beide  Teile  und  zwar  für  immer  zur  Ruhe  kommen.  Diese  ur- 
sprüngHche  und  noch  überall  durchbhckende  Grundanschauung 
des  Systems  mufste  durch  das  Dogma  von  der  Vielheit  der 
Purusha^s  modifiziert  werden.  Die  eine  allgemeine  Prakriti- 
tritt  jetzt  ganz  in  den  Hintergrund,  und  ihre  Stelle  wird  ein- 
genommen durch  die  Linga's,  von  denen  eines  jedem  Purusha  als 
beständiger,  bis  zur  Erlösung  anhaftender  Begleiter  beigegeben 
ist.  Jetzt  sind  es  diese  Linga's,  welche,  an  ihren  Purusha 
angeklammert,  bei  jedem  Tode  sich  zusammenrollen  und  in 
jedem  neuen  Leben  sich  wiederun^  zu  Buddhi,  Ahankära, 
Manas,  Indriya's,  Tanmätra's  und  den  Bhüta's.  entrollen,  und 
wenn  von  den  letztgenannten,  welche  doch  ganz  aus  den 
Tanmätra's  hervorgehen,  nur  die  Feinteile  (svikslima)  nach 
dem  Tode  dem  Lingam  anhaften  bleiben,  während  der  grob- 
körperUche  Organismus  (mäiäjntrija)  und  die  unorganische 
Natur  (prahMta)  sich  vom  Lingam  ablösen  und  wieder,  wie 
wir  annehmen  müssen,  in  die  allgemeine  Prakriti  zurück- 
fallen, so  ist  dies  eine  Inkonsequenz  des  Systems,  die  wir 
schon  wiederholt  als  eine  solche  kennzeichneten.  Welches 
ist  nun  die  Aufgabe  der  Prakriti,  nachdem,  alle  ihre  ursprüng- 
lichen Funktionen  auf  die  Linga's  übertragen  worden  sind? 
Sie  bleibt,  vermöge  ihrer  Allgegenwart,  nur  der  allgemeine 
Nährboden,  welchem  die  Linga*s  ursprünglich  entstammen 
(purvotpanna,  Vers  40,  konsequenterweise  müfsten  sie,  ebenso 
wie  die  Seelen  Wanderung,  von  Ewigkeit  her  bestehen),  und 
aus  welchem  die  Linga's  jedesmal  den  Stoff  nehmen,  um  ihre 
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Sükshma's  zu  Mätäpitrija's  zu  entfalten.  Aber  noch  zu  einer 
andern  Schöpfung  (sarga)  als  der,  welche  in  der  Entfaltung 
der  Linga's  besteht,  mufs  die  allgemeine  Prakriti  den  Stoff 
hergeben,  und  dieses  ist  die  Vers  46  als  pratyayasarga,  „in- 
tellektuelle Schöpfung",  bezeichnete  Erzeugung  der  Bhäva's 
(Zustände,  Affekte,  7C(£^t)),  von  welchen  jedes  Lingam  „durch- 
duftet" (adhiväsitam)  sein  mufs,  und  auf  denen  die  moraUsche 
Beschaffenheit  der  Individuen  beruht. 

§  28.  Jedes  einem  einzelnen  Purusha  anhaftende  Lingam 
ist  ein  moralisch  indifferenter  und  allem  Anscheine  nach  voll- 
kommen unveränderlicher  psychischer  Apparat,  der  in  jedem 
neuen  Lebenslaufe  genau  derselbe  bleibt.  Ja,  auch  die  ver- 
schiedenen Linga's  sind  untereinander  moralisch  nicht  ver- 
schieden; ob  sie  sich  an  gröfserer  und  geringerer  Intelligenz  oder 
andern  Kräften,  etwa  vermöge  der  verschiedenen  Mischungs- 
verhältnisse der  drei  Guna's,  von  einander  unterscheiden,  ist 
aus  der  Kärikä  nicht  zu  ersehen,  da  das  Vers  54  ausgesprochene 
Überwiegen  des  Sattvam  in  den  obern,  des  Tamas  in  den 
mittlem,  des  Rajas  in  den  niedern  Welten  ohne  Zweifel  auf 
die  moraUschen  Verschiedenheiten  zu  beziehen  ist.  Diese  aber 
lassen  sich  nicht  aus  den  Linga's  ableiten,  sondern  machen 
eine  besondere,  aus  der  Prakriti  (Sattvam,  Rajas  und  Tamas) 
hervorgehende  Schöpfung  der  moralischen  Bestimmtheiten  er- 
forderlich, der  Bhava's,  aus  welchen  jedes  Lingam  seine  mora- 
lische Bestimmheit  schöpft,  ohne  die  es  nach  Vers  52  nie- 
mals bestehen  kann. 

§  29.  Im  Gegensatze  zu  dem  durch  alle  neuen  Lebens- 
läufe hindurch  invariabehi  Lingam  bilden  die  Bhäva's  eine 
bei  jeder  Geburt  neu  hinzutretende  und  von  Geburt  zu  Geburt 
variable  Ergänzung  des  Lingam.  Es  sind  die  Werke  der  vor- 
hergegangenen Geburt,  welche  als  Ursache  (mmi^^am  Vers  42) 
die  moraUsche  Beschaffenheit  der  nächstfolgenden  Geburt  als 
ihre  Wirkung  (naimätikam)  hervorbringen.  Diese  haften  als 
fertig  mitgebrachte,  angeborene  (sämsiddhika,  präkritiJca)  dem 
Lingam  an  und  finden  ihre  Vergeltung  durch  den  Lebenslauf 
zu  welchem  sie  mitgebracht  wurden,  während  in  eben  diesem 
Lebenslaufe  und  durch  seine  Werke  sich  neue  Bhava's  (die 
Vers  43  vaikrita  genannten)    entwickeln,    die   dann   für   den 
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nächsten  Lebenslauf  die  angeborenen  sein  werden.  Als  diese 
von  einem  Leben  zum  andern  wechselnden  und  die  morahsche 
Bestimmtheit  bedingenden  Bhäva's  werden  durch  das  ganze 
Werk  hindurch  acht,  dharma,  jnänam,  viraga,  a%varyam  und 
ihre  vier  Gegenteile  genannt.  Hingegen  tritt  Vers  46 — 51 
plötzlich  und  ohne  Vermittlung  mit  diesen  acht  Bhava's  eine 
andere  Theorie  auf,  welche  zu  demselben  Zwecke  ein  System 
von  fünfzig  Bhava's  aufstellt.  Von  beiden  wird  zunächst  ge- 
sondert zu  handeln  sein. 
Die  acht  §  30.     Vou  den  beiden  Begleitern  des  Purusha  ist,  wie 

^*'"  wir  sahen,  das  Liiigam  unveränderlich,  während  hingegen  die 
Bhäva's  von  Lebenslauf  zu  Lebenslauf  wechseln.  Denn  sie 
befassen  den  in  jedem  Leben  neuerworbenen  Schatz  an  Tugend 
und  Wissen,  Untugend  und  Nichtwissen.  Mit  Ausnahme  der 
Verse  46—51  ist  in  dem  ganzen  Werke  immer  nur  von  acht 
Bhäva's  dieser  Art  die  Rede.  Sie  werden  als  Inhalt  der  Buddhi 
schon  Vers  23  aufgezählt,  wobei  die  vier  guten  Bhäva's  aus 
dem  Sattvam,  die  vier  schlechten  aus  dem  Tamas  abgeleitet 
werden.  Im  Gegensatze  dazu  wird  Vers  45  der  räga  (=  avi- 
rdga)  auf  das  Rajas  zurückgeführt,  und  so  wird  dieses  wohl 
auch  noch  an  andern  Bhäva's  seinen  Anteil  haben.  Die  acht 
Bhäva's  sind:  1.  dharma,  das  religiöse  Verdienst;  2.  adharma, 
der  Mangel  desselben;  3.  viräga  (vairägyam),  die  Entsagung; 
4.  aviräga  (raga),  die  Leidenschaft;  5.  aigvaryam,  die  über- 
natürliche Macht;  ß.  anai^^artjam,  deren  Gegensatz ;  1.  jnänam, 
das  Wissen;  8.  ajnämim,  das  Nichtwissen.  Als  Frucht  dieser 
acht  Bhäva's  stellen  die  Verse  44  und  45  für  den  nächst- 
folgenden Lebenslauf  in  Aussicht:  1.  für  dharma  Emporsteigen, 
2.  für  adharma  Herabsteigen  in  der  Seelenwanderung;  3.  für 
viräga  Schwinden  der  Prakriti  (nach  den  Kommentaren:  Auf- 
gehen in  der  Prakriti);  4.  für  aviräga  Verhärtung  im  Sam- 
sära;  5.  für  aigvaryam  Unbehindertheit  (in  Erreichung  aller 
Wünsche);  6.  für  awa«ft;rtri/äm  deren  Gegenteil;  7.  für  jnänum 
Erlösung ;  8.  für  ajnänam  Gebundenheit.  Durch  sieben  dieser 
Bhäva's  bindet  nach  Vers  63  die  Prakriti  sich  selbst,  während 
sie  durch  den  achten  Bhäva,  nämlich  durch  das  Wissen,  sich 
selbst  vom  Purusha  loslöst,  sofern  dieser  das  von  der  Pra- 
kriti, speziell  von  der  Buddhi  ihm  dargereichte  Wissen  sich 
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zu  eigen  macht.  Wenn  dies  geschieht,  dann  fallen  nach 
Vers  65  die  sieben  übrigen  Bhäva's  in  die  Prakriti  zurück, 
welcher  sie  entstammen,  und  jnänam,  das  Wissen,  bleibt 
allein  übrig,  durch  welches  der  Purusha  die  Prakriti  als  reiner 
Zuschauer  betrachtet,  ohne  dafs  der  Wahn,  mit  ihr  verbunden 
zu  sein,  noch  weiter  bestünde  und  zu  einer  abermahgen  Evo- 
lution in  einem  künftigen  Dasein  Anlafs  gäbe. 

§  31.  Während  durch  das  ganze  übrige  Werk  hindurch  Die  fünfzig 
immer  nur  von  den  vorerwähnten  acht  Bhäva's  die  Rede  ist, 
schUefst  sich  an  deren  Erörterung  plötzlich  von  Vers  46 — 51 
mit  der  Wendung  esha  jpratyayasargah,  „dies  ist  die  intellektuelle 
Schöpfung",  gleich  als  ob  das  Folgende  dem  Vorhergehenden 
als  Erläuterung  dienen  sollte,  eine  ganz  andere  Theorie  an, 
welche  auf  der  via  salutis  nicht  acht,  sondern  fünfzig  Stufen 
imterscheidet.  Diese  fünfzig  Bhäva's  zerfallen  zunächst  in 
vier  Klassen,  sofern  sie  sich  zusammensetzen  aus  fünf  Vipa- 
ryaya's,  Verkehrtheiten,  achtundzwanzig  ÄgaJctPs,  Unvermögen, 
neun  Tushfi's,  Befriedigungen,  und  acht  Siddhi's,  Vollendungen. 
Sie  sind  im  einzelnen  folgende. 

1)  Die  fünf  Viparyaya's  sind:  1.  Tamas,  das  Dunkel, 
welches  wiederum  achtfach  ist,  sofern  man  Vyaktam,  Buddhi, 
Ahaiikära  und  die  fünf  Tanmätra's  für  die  Seele  hält.  2.  Moha, 
der  Wahn,  welcher  gleichfalls  achtfach  ist,  sofern  einer,  welcher 
die  acht  Siddhi's  oder  übernatürlichen  Kräfte  besitzt,  wähnt, 
dafs  dieselben  unverlierbar  seien.  3.  Der  Mahämoha,  grofse 
Wahn,  ist  zehnfach,  sofern  er,  nach  Angabe  der  Scholiasten, 
denen  wir  alle  diese  Einzelheiten  verdanken,  in  dem  Hängen 
an  Tönen,  Gefühlen,  Farben,  Geschmäcken  und  Gerüchen 
einerseits  der  Menschen,  andererseits  der  Götter  bestehen  soll. 
4.  Das  Tämigram,  die  Finsternis,  ist  achtzehnfach  und  soll 
in  dem  auf  die  zehn  Sinnesobjekte  und  die  acht  Siddhi's 
bezüglichen  Neide  bestehen.  5.  Das  Äudhatämigram,  die 
blinde  Finsternis,  ist  ebenfalls  achtzehnfach  und  besteht  in 
der  Furcht,  die  zehn  Sinnesobjekte  und  die  acht  Siddhi's  zu 
verlieren. 

2)  Die  achtundzwanzig  ÄgahWs  (Unvermögen)  bestehen 
in  den  elf  Schwächungen  der  Indriya's  nebst  Manas  und  in 
den  siebzehn  Schwächungen  der  Buddhi.    Unter  letztern  sind 
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die  Hemmungen  zu  verstehen,  welche   uns   davon   abhalten, 
die  neun  Tushti's  und  die  acht  Siddhi's  zu  erreichen. 

3)  Die  neun  Tiishtfs  (Befriedigungen)  setzen  sich  zu- 
sammen aus  den  vier  innern,  sofern  man  sich  zufrieden  gibt 
mit  der  Hoffnung,  die  Erlösung  durch  die  Prakriti,  durhc 
Askese,  durch  die  Zeit  oder  durch  das  Glück  zu  erlangen, 
und  den  fünf  äufsern,  welche  darin  bestehen,  dafs  man  schon 
in  der  Verzichtleistung  auf  die  Töne,  Gefühle,  Farbea,  Ge- 
schmücke  und  Gerüche  seine  Befriedigung  findet. 

4)  Die  acht  Siddhi's  (Vollkommenheiten)  stehen  im  Gegen- 
satze zu  den  drei  bisher  behandelten  Kategorien,  Viparyaya,  . 
Agakti  und  Tushti;  diese  sind  alle  drei  nur  Hemmungen  der 
Eriösung,  während  die  acht  Siddhi's  ihr  direkt  entgegenführen. 
Sie  bestehen  in  Nachdenken,  Vedalesen,  Studium,  femer  in 
der  Abwehr  des  dreifachen,  von  uns  selbst,  von  den  Wesen 
und  vom  Schicksal  herrührenden  Schmerzes  sowie  endlich  in 
der  Gewinnung  von  Freunden  und  in  der  Klärung  des  Bewufst- 
seins,  auf  welcher  ja  die  erlösende  Erkenntnis  beruht. 

Die  acht  §  32.  Die  durch  das  ganze  Werk  sich  hinziehende  Vor- 

^a'Jj  wz^gStellung  von  den  acht  Bhäva's  und  die  Vers  46-51  unmittel- 

^^^^*''-    bar  daran  sich  anschliefsende,  übrigens  aber  mit  den  Gedanken 
der  Kftrikä  nicht  sich  weiter   berührende  Theorie   von    den 
fünfzig  Bhäva's,  diese  beiden  parallel  laufenden  und  sich  viel- 
fach berührenden  Theorien  von  den  Bhäva's   erscheinen  als 
zwei  verschiedene  Wege,  welche  zu  demselben  Ziele,  der  er- 
lösenden Erkenntnis,  führen.    An  eine  Ergänzung  der  erstem 
Lehre  durch  die  letztere  ist  dabei  wohl  schwerlich  zu  denken, 
und  wenn  beide  neuerdings  in  der  Weise  unterschieden  worden 
sind,  dafs  die  acht  Bhäva's  „die  acht  individuellen  Daseins- 
zustände"  und  die  fünfzig  Bhäva's  „die  Zustände,  durch  welche 
die  Grade  der  Entfernung  von  dem  höchsten  Ziele  bezeichnet 
werden"  bedeuteh  sollen,  so  können  wir  hierin  beim  besten 
Willen  keinen  Gegensatz  erkennen.     Es  wird  also  kaum  ein 
anderer  Ausweg  übrig  bleiben  ftls    die   Annahme,    dafs    die 
Kärikä,  ganz  gegen  ihre  sonstige  Gewohnheit,  hier  zwei  ver- 
schiedene, in  der  Säiikhyaschule  herrschende  Theorien,  welche 
demselben  Zwecke   dienten   und  sich  somit  gegenseitig  aus- 
schlössen, unvermittelt  neben  oini^nder  habe  zu  Worte  kommen 
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lassen  wollen,  sei  es,  dafs  schon  Igvarakrishna  sich  diese 
Inkonzinnität  hat  zuschulden  kommen  lassen,  sei  es,  dafs  die 
Verse  46 — 51  von  einer  spätem  Hand,  derselben  vielleicht, 
welche  im  Schlufsverse  die  Zahl  der  Äryästrophen  als  siebzig 
angibt,  zugefügt  worden  sein  mögen. 


V.  Kosmologie 

oder  die  Lehre  von  der  Welt. 

8  33.     Erst  nach  Abhandlung  der  Ontologie  Vers  7 — 19,    Stellung 

o  ^^  der  Kosmo» 

der  Psvchologie  Vers  20—42  und  der  Pathologie  Vers  43—52   logie  im 

•^  ^  ^      _       .       .  •       1.    •     Systeme. 

folgt  in  den  beiden  Versen  53—54  dasjenige,  was  wir  bei 
jedem  philosophischen  Systeme  als  einen  Hauptteil  anzusehen 
gewohnt  sind,  die  Kosmologie,  und  sowohl  die  späte  Stellung 
dieses  fast  wie  ein  Nachtrag  erscheinenden  Abschnittes  als 
auch  seine  unverhältnismäfsige  Kürze  sind  für  die  Lage  der 
Sache  bezeichnend.  Nach  den  von  uns  schon  wiederholt  ge- 
kennzeichneten ursprüngUchen  Intentionen  des  Systems  läfst 
dasselbe  keine  eigentliche  Kosmologie  zu,  sondern  nur  eine 
Psychologie,  indem  bei  der  Selbstentfaltung  der  einen  Pra- 
kriti vor  dem  einen  Purusha,  welche  das  System  ursprünghch 
allein  im  Auge  hat,  mit  den  übrigen  Elementen  des  psychi- 
schen Organismus  auch  die  Anschauung  der  materiellen  Aufsen- 
welt  als  letztes  Produkt  aus  Buddhi,  Ahankära  \md  Tanmätra's 
hervor  wächst.  Wenn  nach  allem  diesem  nachträglich  in  zwei 
Versen  eine  Kosmologie  folgt,  so  beruht  dieselbe  auf  jenem 
Abfalle  zum  Reahsmus,  welcher  hier  wie  überall  die  ursprüng- 
liche Grundanschauung  durchbrochen  und  inkonsequent  ge- 
macht hat. 

§  34.     Der   Inhalt   der  Kosmologie  läfst    sich   in  wenig  xosmo. 
Worte  zusammenfassen.    Er  besteht  darin,  dafs  es  drei  Klassen  Einzei* 
von  Wesen  gibt,  Götter,  Menschen  und  Tiere,  unter  welchen  ^*"*"* 
letztem  hier  die  Pflanzen  mit  zu  verstehen   sind.     Die  gött- 
liche Schöpfung  ist  achtfach  (nach  Gaud.  bestehend  aus  Brah- 
man,  Prajäpati,  Soma,  Indra,  Gandharva's,  Yaksha's,  Rakshas\ 
Pigäca's),  die  menschUche  ist  von  einer  Art,  die  tierische  ist 
fünffach  (nach  Gaud.  aus  Haustieren,  Wild,  Vögeln,  Reptilien 
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und  PflaDzen  bestehend);  nach  oben  hin  überwiegt  in  der 
Schöpfung  das  Sattvam,  in  der  Mitte  das  Rajas,  nach  unten 
hin  das  Tamas.  Da  alle  Wesen  vom  Brahman  bis  zu  den 
Pflanzen  herab  wandernde  Seelen  sind,  also  Purusha's,  welche 
mit  ihrem  aus  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  bestehenden  Lingam 
gleichmäfsig  umkleidet  sind  und  es  bis  zur  Erlösung  bleiben, 
so  kann  sich  das  Überwiegen  des  Sattvam  bei  den  Göttern, 
des  Rajas  bei  den  Menschen,  des  Tamas  bei  Tieren  und 
Pflanzen  nur  auf  die  Ausstattung  der  Linga's  mit  den  gleich- 
falls aus  den  drei  Guna's  bestehenden  Bhäva's  beziehen,  denn 
diese  sind  es,  welche  je  nach  ihrer  Erwerbung  im  vorher- 
gehenden Lebenslauf  das  neue  Dasein  eines  bestimmten  Purusha 
als  Gott,  Mensch,  Tier  oder  Pflanze  bedingen. 


VI.  Eschatologie 

oder  die  Lehre  von  der  Gebundenheit  und  Erlösung. 

• 

Bandha,  die  §  35.     Die  Lehre   von   der   Gebundenheit   und   Erlösung 

*h^t.  "'  des  Purusha  oder,  genauer  gesagt,  von  jiem  Gebundensein 
und  der  Loslösung  der  Prakriti  von  dem  Purusha  beherrscht 
das  ganze  System  und  mufste  daher  zum  vollem  Verständnisse 
alles  einzelnen  schon  vielfach  herangezogen  werden,  so  dafs 
wir  uns  hier  damit  begnügen  können,  den  letzten  Teil  der 
Kärikä  Vers  57 — 68,  welcher  seiner  Form  nach  als  Nachtrag 
erscheint  und  die  eschatologischen  Fragen  (welche  auch  bei 
Piaton  in  Mythen  gekleidet  zu  werden  pflegen)  in  schönen 
und  ausdrucksvollen  Bildern  behandelt,  hier  in  der  Kürze 
noch  zu  überblicken.  Nachdem  in  den  Schlufsversen  des  vor- 
hergehenden Teiles  (55 — 56)  auf  das  unaufhörhch  durch  Ge- 
burt und  Tod  veranlafste,  wenn  auch  nur  auf  einem  Irrtum 
beruhende  Leiden  des  Purusha  und  die  Bemühungen  der  Pra- 
kriti zur  Hebung  desselben  hingewiesen  worden  war,  so  folgt 
zunächst  Vers  57 — 60  ein  Abschnitt,  welcher  (nach  unserer 
Auffassung  des  Verses  59)  den  Zustand  der  Gebundenheit 
schildert.  Das  unbewufste  Bemühen  der  Prakriti  zur  Erlösung 
des  Purusha  wird  mit  dem  unbewufsten  Ausströmen  der  Milch 
zur  Ernährung  des  Kalbes  verglichen,   und   das  sehnsüchtige 
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Verlangen  der  Prakriti  nach  Erlösung  wird  durch  die  Sehnsucht 
erläutert,  mit  welcher  wir  nach  der  Verwirklichung  irdischer 
Ziele  streben.  Es  folgt  dann  Vers  59  der  Vergleich  der  Pra- 
kriti mit  der  Tänzerin,  welche  auftritt,  vor  dem  Zuschauer  ihre 
Reize  entfaltet  und  sich  dann  zurückzieht,  um  immer  wieder 
aufs  neue  aufzutreten  und  dasselbe  Spiel  zu  beginnen.  In 
rührender  Weise  schildert  Vers  60  ihr  hilfreiches  Bemühen 
im  Interesse  des  völlig  tatenlosen  Purusha,  ein  Bemühen, 
welches  als  apdrthalca,  „selbstlos",  wie  man  gewöhnhch  über- 
setzt, bezeichnet  wird.  Aber  wenn  man  an  die  Vers  62  folgende 
und  im  Sinne  des  Systems  ganz  richtige  Bemerkung  denkt, 
dafs  es  nicht  der  in  ewiger  Unberührbarkeit  verharrende 
Purusha  (vgl.  Brili.  Up.  4,3,15  asatlgo  hi  ayam  purushah)  ist, 
sondern  vielmehr  die  Prakriti,  welche  der.  Seelen  Wanderung 
unterhegt,  gebunden  ist  und  endlich  erlöst  wird,  so  wird  man 
lieber  geneigt  sein,  apärthaJca  nicht  durch  „selbstlos",  sondern 
durch  „zwecklos"  zu  übersetzen  und  von  den  unzähhgen,  der 
Erlösung  vorhergehenden  Selbstentfaltungen  der  Prakriti  ver- 
stehen, welche  nicht  zum  Ziele  führten. 

8  36.    Erst  von  Vers  61  an  würde  nach  dieser  Auffassung  ifo*«»«,  die 

«5  -n  1  i»  1  Erlösung. 

bis  zum  Schlüsse  Vers  68  die  Lehre  von  der  Erlösung  folgen. 
Sie  beginnt  mit  dem  prächtigen  Vergleiche  der  Prakriti  mit 
dem  verschämten  Mädchen,  welches,  bei  Enthüllung  seiner 
Heimlichkeiten  von  einem  Manne  belauscht,  vor  ihm  flieht, 
um  sich  nie  wieder  seinem  Blicke  auszusetzen.  Dieses  Fliehen, 
sehr  verschieden  von  dem  obenerwähnten  Zurücktreten  der 
Tänzerin,  ist  dann  die  definitive  Erlösung,  welche,  wie  Vers  62 
versichert,  nur  eine  Loslösung  der  Prakriti  vom  Purusha,  nicht 
aber  ein  Vorgang  ist,  von  welchem  dieser  selbst  irgendwie'" 
betroffen  werden  könnte.  Mit  der  Erlösung  fallen  dann  von 
den  acht  Bhäva's  die  sieben  ersten,  durch  welche  die  Prakriti 
sich  selbst  durch  sich  selbst  gebunden  hatte,  hinweg,  und 
nur  der  achte  Bhäva  bleibt  übrig,  jnänam,  die  Erkenntnis, 
durch  welche  der  Purusha  auf  die  Prakriti  hinbhckt  „zufrieden, 
abseits  als  Zuschauer  stehend".  Ilim  ist  dann  das  absolute, 
irrtumlose,  reine  Bewufstsein  zuteil  geworden,  das  nichts 
übrig  läfst  zu  wünschen,  das  Bewufstsein:  „Ich  bin  nicht,  es 
gibt  kein  Mein,  es  gibt  kein  Ich."     Dann  haben  beide   den 
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Frieden  gefunden,  der  Purusha,  indem  er  spricht:  „Ich  habe 
sie  erkannt",  die  Prakriti,  indem  sie  spricht:  „Ich  bin  von 
ihm  erkannt  worden."  Noch  besteht  die  Verbindung  (samxjoga) 
beider  vermöge  des  Gebundenseins  des  Purusha  an  den  Leib 
eine  Zeitlang  fort,  ohne  dafs  Veranlassung  mehr  zu  einer  aber- 
maligen Entfaltung  (sarga)  vorläge,  ähnlich  wie  die  Töpfer- 
scheibe infolge  des  erhaltenen  Schwunges  noch  eine  Weile 
fortfährt  sich  zu  drehen,  auch  nachdem  das  Gefäfs  fertig  ge- 
worden ist.  Tritt  dann  endlich  bei  dem  schon  zu  Lebzeiten 
Erlösten  der  Hinfall  des  Leibes  ein,  dann,  ist  das  Ziel  erreicht, 
dann  kehrt  die  Prakriti  für  immer  in  sich  selbst  zurück,  dann 
haben  beide  Teile  die  vollkommene  und  ewige  Erlösung  er- 
langt. Was  weiter  mit  ihnen  geschieht,  davon  schweigt  das 
System,  und  in  .diesem  Schweigen  bekundet  sich  auch  auf 
dieser  späten  Stufe  der  Entwicklung  der  grofse  philosophische 
Takt  des  indischen  Denkens,  welches  über  Verhältnisse,  deren 
Erkenntnis  uns  ein  für  allemal  versagt  bleibt,  den  Schleier 
des  Geheimnisses  ausbreitet. 


XV.   Der  Yoga  des  Patanjali. 

Vorbemerkungen. 

Der  Yoga,   diese   originellste  Erscheinung  im  indischen 
Kulturleben,  ist  nicht,  wie  man  wohl  gemeint  hat,  aus  alt- 
hergebrachten Zauberbräuchen,  wohl  gar  aus  solchen,  die  von 
der  verachteten  Urbevölkerung  überkommen  wären,  abzuleiten, 
sondern  begreift  sich  in  einfachster  Weise  als  die  natürhche 
Konsequenz  der  in  den  Upanishad's  vorliegenden  Ätmanlehre. 
Das  Prinzip  der  Welt,  das  Brahman,  der  Atman,  ist  ja  nach 
dieser  Lehre  nicht  zu  suchen  in  unnahbaren  Femen,  sondern 
wohnt  in   unserm   eigenen  Innern   als   unser  wahres,   unver- 
Herbares,  unwandelbares  Selbst.    Als  solches,  als  das  Subjekt 
des  Erkennens,   ist   der  Inbegriff  alles  Göttlichen  in  jedem 
verkörpert,  unmittelbar  nahe,  und  doch  für  keine  Erkenntnis 
erreichbar;  denn  eben  weil  der  Ätman  das  Subjekt  des  Er- 
kennens in  uns  ist,  kann  er  niemals  erkannt  werden:  „Nicht 
sehen  kannst  du  den  Seher  des  Sehens,   nicht  hören  kannst 
du  den  Hörer  des  Hörens"  usw.  (Brih.  Up.  3,4,2),  und  „Durch 
welchen  er  dieses  alles  erkennt,  wie   sollte  er  den  erkennen, 
wie  sollte  er  doch  den  Erkenner  erkennen!"  (Brih.  Up.  2,4,14). 
Darum   ist    der  Ätman,    wie    es  Kena-Upanishad   11    heifst, 
„nicht    erkannt   vom   Erkennenden,    erkannt   vom   Nicht- 
Erkennenden".      Die    letzten  Worte    deuten    einen    andern 
Weg  als  den  der  Erkenntnis  an,  um  unser  innerstes  Selbst 
und  in  ihm   das   innerste  Wesen    aller  Dinge   zu  ergreifen, 
und  dieser  Weg  ist  der   Yoga,     Er  besteht  darin,   dafs  wir 
unsere  Sinnesorgane  von  den  Aufsendingen  ab-  und  in  uns 
hereinziehen,  wie  die  Schildkröte  ihre  Glieder,  dafs  wir  auch 
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das  bewegliche  Manas  in  uns  zur  Ruhe  bringen,  nichts  mehr 
sehen  und  hören,  nichts  mehr  denken,  so  dafs  das  Bewufst- 
sein  der  Welt  um  uns  her  schwindet  und  dafür  eine  neue 
Welt  in  unserm  Innern  sich  auftuf:  „Yoga  ist  Schöpfung 
und  Vergang",  wie  es  Käthaka-Upanishad  6,11  heifst;  die 
illusorische,  vielheitliche  Welt  vergeht  und  eine  andere  Welt 
in  unserm  eigenen  Innern  ersteht. 

Wir  haben  oben  (I,  2  S.  343 — 354)  gezeigt,  wie  der  Yoga- 
gedanke, entsprechend  seinem  innigen  Zusammenhang  mit  der 
Ätmanlehre,  schon  in  den  ältesten  Upanishad's  vereinzelt  auf- 
dämmert, wie  er  dann  in  den  jungem  Upanishad's,  wie  nament- 
lich in  Käthaka,  9vetä9vatara,  Maiträyaniya  und  in  den  Yoga- 
Upanishad's  des  Atharvaveda  in  immer  weiter  entwickelter 
Gestalt  uns  entgegentritt.  Auch  die  Fortbildung  des  Yoga  in 
der  epischen  Zeit  wurde  oben  S.  15 — 18  und  S.  95 — 101  be- 
sprochen, und  so  wird  es  jetzt  unsere  Aufgabe  sein,  im  An- 
schlufs  an  die  genannten  Stellen  den  Yoga  als  philosophisches 
System,  wie  er  uns  in  den  Yoga-Sütra's  des  Patanjali  entgegen- 
tritt, seiner  Bedeutung  in  der  indischen  Kultur  entsprechend, 
einer  eingehenden  Betrachtung  zu  unterziehen. 

Die  Yoga-Sutra's,  wie  sie  in  vier  Büchern  oder  Päda's, 
in  51  4-  55  +  55  +  33  =  194  kurzen  Lehrsprüchen  vorhegen, 
tragen  den  Namen  des  Patanjali,  und  obgleich  es  mehrere 
Männer  dieses  Namens  gegeben  haben  mag,  so  wird  doch 
ziemlich  allgemein  angenommen,  dafs  an  den  Grammatiker 
Patanjali  (zwischen  200  und  100  a.  C.)  zu  denken  sei,  der 
somit  zwei  ganz  verschiedene  Werke,  den  unter  dem  Namen 
Mahähhäshyam  berühmten  Kommentar  zu  Pänini  (ed.  Kielhorn, 
Bombay  1883 — 1895)  und  unsere  Yoga-Sütra's  veriafst  hätte- 
Eine  solche  Vielseitigkeit  würde  kaum  denkbar  sein,  wenn 
es  sich  um  eine  ursprüngliche  Konzeption  der  Yoga-Sütra's 
und  nicht  um  eine  blofse  Redaktion  eines  bereits  vorgefundenen 
.reichen  Materials  handelte.  Dafs  aber  unsere  Yoga-Sütra's 
von  Patanjali,  mag  es  nun  der  Grammatiker  oder  ein  anderer 
sein,  aus  einer  Anzahl  von  bereits  vorliegenden,  vielfach 
parallel  laufenden  und  hin  und  wieder  sich  widersprechenden 
Texten  ziemlich  ungeschickt  zusammengeschweifst  sind,  darauf 
weist  unverkennbar  der  Inhalt  und  dessen  ganze  Anordnung 
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hin.  Nach  der  gewöhnlichen  Annahme  soll  das  erste  Buch 
den  samddhi  (die  Versenkung),  das  zweite  die  sädhana's  (Mittel 
zu  derselben),  das  dritte  die  vihhiäi's  (die  daraus  hervorgehenden 
Machtentfaltungen)  und  das  vierte  das  Jcaivalyam  (die  als  End- 
ziel erstrebte  Absolutheit)  behandeln.  In  Wahrheit  aber 
kommen  diese  vier  Grundbegriffe  und  viele  andere  mehr  oder 
weniger  in  jedem  Buche  vor,  und  namentlich  ist  es  das  Jcai" 
valyam,  in  welchem  wieder  und  wieder  die  Betrachtung  als 
in  einer  nichts  mehr  zu  sagen  übrig  lassenden  Spitze  aus- 
läuft, so  dafs  hier  die  Vermutung  sich  aufdrängt,  dafs  eine 
Anzahl  älterer  Texte  zusammen gefaf st  sind,  welche  alle  mit 
Variationen  im  einzelnen  bald  kürzer,  bald  länger  denselben 
Gegenstand  behandeln,  ähnlich  wie  die  altem  Upanishad's, 
eine  jede  nach  ihrer  Art,  den  grofsen  Grundgedanken  der 
Ätmanlehre  entwickeln.  Wir  haben  diese  Behandlung  des- 
selben Gegenstandes  durch  alle  altern  Upanishad's  daraus 
erklärt,  dafs  eine  Reihe  von  Vedaschulen  neben  einander  be- 
stand, deren  jede  ihre  UpanisTiad  als  das  dogmatische  Text- 
buch der  Schule  besafs,  und  die  Vermutung  liegt  nahe,  dafs 
auch  für  die  Yogapraxis  zur  Zeit  ihrer  allgemeinen  Verbreitung 
eine  Reihe  von  Yogaschulen  neben  einander  bestand,  deren 
jede  eine  Sammlung  von  Lehrsprüchen  gleichsam  als  ihr  sym- 
bolisches Buch  besafs,  und  dafs  wir  in  den  vorliegenden  Yoga- 
Sütra's  vier  oder  fünf  solcher  Textbücher  überkommen  haben, 
welche  sämtlich  die  Yogapraxis  bald  kürzer,  bald  länger  dar- 
stellen und  im  Jcaivalyam  als  dem  Gipfel  und  Endziel  der- 
selben auslaufen. 

So  begegnen  wir  1,1 — 10  einem  Texte,  welcher  in  kürzester 
Form  Wesen  und  Ziel  des  Yoga,  sowie  die  Mittel  behandelt, 
um  zu  diesem  Ziele  zu  gelangen.  Ein  zweiter  Text,  1,17 — 51, 
behandelt  als  den  eigentlichen  Kern  der  Yogapraxis  den  samddhi, 
in  seiner  niedern  und  höhern  Form,  in  durchaus  selbständiger 
Weise.  Em  dritter  Text,  2,1—27,  vielleicht  der  bedeutendste 
von  allen,  geht  nach  kurzer  Abfertigung  des  hriijä-yoga  auf 
die  Ue^a'^  als  den  letzten  Grund  des  empirischen  Daseins  ein, 
zeigt,  wie  aus  ihnen  die  Werke,  aus  diesen  die  abermalige 
Geburt  mit  ihren  Leiden  hervorgehen,  und  entwickelt  in  engem 
Anschlufs  an  das  Sänkhyasystem  den  Gedanken,   dafs  alles 
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Leiden  auf  der  illusorischen  Verbindung  des  Purusha  mit  der 
Prakriti  beruht  und  mittels  der  durch  Yoga  erreichbaren  Unter- 
scheidung beider  gehoben   werden   kann.     Ein   vierter  Text, 
von    2,28    in    ununterbrochenem    Zusammenhange    bis    3,o5 
reichend,  behandelt  eingehend  die  acht  Glieder  (afuja)  des  Yoga, 
und  knüpft  an  die  Übung  der  drei  höchsten  Glieder  mannig- 
fache Verheifsungen  übernatürlicher  Vollkommenheiten  an.    Es 
bleibt  noch  das  vierte   Buch  übrig,   welches   den  Charakter 
eines  Nachtrages  hat,  4,1—6  verschiedene   Einzelheiten  be- 
spricht,  dann  aber  zum   Schlüsse  in   drei  sehi*  bedeutenden 
Abschnitten,  welche  möglicherweise  als  eine  einheithche  Kom- 
position gelten  können,  4,7—13  den  Zusammenhang  zwischen 
Werken  und  Väsanas,  4,14—23   das  Verhältnis   des   Ciitam 
einerseits  zur  objektiven  Welt,  andererseits  zum  Purusha,  und 
endhch  4,24—33  in  schöner  Darstellung  den  Zustand  des  Kat- 

valyam  schildert.  • 

Mag  diese  Zerlegung  unserer  Sütra's  in   die  Textbücher 
verschiedener  Yogaschulen  sich  bewähren  oder  nicht,  jeden- 
falls stehen  alle  diese  Texte  auf  dem  Boden  einer  gemein- 
samen  Grundanschauung,  ähnlich  wie  alle  altem  Upanishad's 
die  Lehre  vom  Atman  als  gemeinsames  Thema  behandeln,  und 
wie  es  bei  ihnen  möglich  war,  aus  den  verschiedenen  Texten 
eine  im  wesentlichen  einheitliche  Weltanschauung  aufzubauen, 
in  derselben  Weise  und  nur  noch  viel  leichter  wird  sich  aus 
den    in    den  Yoga-Sütra's    vorUegenden   Materiahen  .  eme  in 
allem  wesentlichen  zusammenstimmende  Darstellung  der  Yoga- 
praxis  gewinnen  lassen,    nachdem  wir   vorher    diese   Sütra's 
selbst  in  Text  und  Übersetzung  nebst  den  notwendigsten  Er- 
läuterungen vorgeführt  haben  werden.     Wir  befolgen   dabei 
den  Grundsatz,  alle  Aufschlüsse  soweit  als   irgend  möghch 
aus  den  Sütra's  selbst  zu  gewinnen*  und,  nur  wo  diese  ver- 
sagen, spätere  Darstellungen  zu  Hilfe  zu  nehmen,  unter  denen 
die  beiden  Kommentare  der  Sütra's,  das  Bhäsliyam  des  Vyäsa 
(herausgegeben  Poona   1904)   und  die    VriUi   des  Bhojadeva 
(herausgegeben  Calcutta  1883)  den  ersten  Rang  einnehmen. 

*  Eine  dankenswerte  Darstellung  des  Yoga,  wie  er  nach  der  Auffassung 
der  Sütra's  in  der  Vritti  des  Bhojaraja  erscheint,  bietet  Paul  Markus,  Die 
Yoga-Philosophie  nach  dem  Käjamärtaiida  (Halle  1886). 


Die  Yoga-Sütra's  des  Patahjali.  611 


Die  Yoga-Sütra's  des  Pataiijali. 

Erster  Text,  1,1—16. 

In  kürzester  Form  handelt  dieser  Abschnitt  über  Wesen 

und  Ziel  des  Yoga  sowie  über  die  Mittel,  dies  Ziel  zu  erreichen. 

Der  Yoga  besteht  in  der  Unterdrückung  der  Funktionen  des 

Bewufstseins  (ciitam),   denn  erst  durch   diese  Unterdrückung 

tritt   die   wahre  Wesenheit   des   hinter  dem  Bewufstsein  und 

seinen  Funktionen  stehenden  und  durch  sie  verdeckten  Purusha 

hervor  (1,3).     Als  Funktionen  des  Cittam  werden  weiter  fünf 

intellektuelle  Zustände  aufgezählt  und  definiert,  das  richtige, 

falsche  und  zweifelhafte  Erkennen,  dazu  das  Nichterkennen, 

wie  es  im  Schlafe,  und  das  Wiedererkennen,  wie  es  bei  der 

Erinnerung  stattfindet.    Alle  diese  fünf  Zustände  sind  entweder 

bedrückt  (Mishta),  d.  h.   mit   den  fünf   kleca's   (Nichtwissen, 

Egoismus,  Liebe,  Hafs  und  WelOiang)  behaftet,  oder  frei  von 

ihnen  (aUislUa),  d.  h.  entweder  durch  WiUensregungen  getrübt 

oder  willensfrei  (1,5).     Der  Schlufs  des  Abschnittes  handelt 

(1,12—15)  von  den  Mitteln  zur  Unterdrückung  der  Bewufstseins- 

funktionen,  als  welche  im  Gegensatze  zu  der  im  zweiten  und 

dritten  Buche  vorgetragenen  Theorie  von  den  acht  anga's  hier 

einfach  Übung  und  Entsagung  angeführt  und  definiert  werden. 

Ein  Bhck   auf  den,   welcher   das    höchste   Ziel    erreicht  hat, 

macht  (1,16)  den  Beschlufs  dieses  Textes,   welcher  somit  ein 

die    ganze   Yogatheorie   umfassendes,  •  für    sich    bestehendes 

Ganzes  bildet. 

1.1.  atha  yoga-anugdsanam. 

Nunmehr  die  Belehrung  über  den  Yoga. 

1.2.  yogag  dttarvritti-nirodhah. 

Der  Yoga  ist  die  Unterdrückung  der  Funktionen  des 

Bewufstseins. 

1.3.  tadä  drashkih  svarüpe  'vasthdnam. 

Dann    wird    erreicht    das    Bestehen    des    Sehers    (des 
Purusha)  in  seiner  eigenen  Natur. 
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Yoga-Sütra*8,  erstei:  Text  1,1 — 16. 
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1.4.  vriüi-särüpijam  itaratra. 

Im  andern  Falle  teilt  er  die  Natur  der  Funktionen. 

1.5.  vriitayali  pancataijyah  Mishtn-aMishläh, 

Die  Funktionen  sind  fünffach,  bedrückt  und  nicht- 
bedrückt  (mit  den  Me^a's  behaftet   oder  nichtbehaftet). 

1.6.  iwamäna-viparyaya-vihalpa-nidrä-stnriiayah. 

Sie  sind:  [richtiges  Erkennen  durch  die]  Erkenntnis- 
normen, Verkehrtheit,  Annahme,  Schlaf,  Erinnerung. 

1.7.  pratyal'i^ha-anumäna-ägamäh  pramänäni. 

Die  Erkenntnisnormen  sind:  Wahrnehmung,  Folgerung, 
Überlieferung. 

1.8.  viparyayo  miiliyä-jüänam  aiadrtfpa-pratishfham. 

Verkehrtheit  ist  die  falsclie  Erkenntnis,  welche  bei 
dem  stehen  bleibt,  was  nicht  das  Wesen  der  Sache  ist. 

1.9.  gahäa-jüäna-anupaü  vastn-gtwyo  mhalpah. 

Der  [blofsen]  Erkenntnis  durch  Worte  nachgehend, 
des  Objektes  bar  ist  die  Annahme. 

1,10.  a-hhnvapraiyayn-älamhanä  vrittir  nidrä. 

Die  nicht  auf  einer  realen  Vorstellung  fufsendo  Funk- 
tion ist  der  Schlaf. 

1,1  ] .  anuhluda^vishaya'asampramoshah  smritih. 

Das  Nicht -abhandtmkommen  eines  Objektes,  dessen 
man  inneward,  ist  die  Erinnerung. 

1.1 2.  ahhyusa-vaimyyahhyäm  tan-nirodhah. 

Die  Unterdrückung  jener  [Funktionen  des  Bewufst- 
seins]  gescliieht  durch  Übung  und  Leidenschaftlosigkeit. 

1.13.  tatra  sthitau  yaino  'hhyäsah. 

Die  Übung  ist  die  Bemühung,  darin  [in  der  Unter- 
drückung der  Funktionen]  zu  beharren. 

1.14.  sa  tu  dirgha-Mla-nairantarya-satkära-sevito  dridha^hhümih. 

Diese  [Bemühung]  aber  gewinnt  festen  Boden,  wenn 
sie  lange  Zeit  ununterbrochen  gastfreundlich  gepflegt 
wird. 


1.15.  drühta'änugravikorvishiyarvitrühm^      vagUcdra-sanjnd  vair 

rägyam. 
Die  Leidenschaftlosigkeit  ist  das  BewuTstsein  der  Selbst- 
beherrschung eines  nicht  mehr  nach  wahrnehmbaren  und 
Schrift-verheifsenen  Dingen  Dürstenden. 

1.16.  tat  param  purusha-khyäter  gunorvaitrishnyam. 

Dieses  Nichtmehrdürsten  nach  den  Guna's  erreicht 
seinen  Höhepunkt  bei  dem  das  Aufleuchten  des  Purusha 
Besitzenden. 


Zweiter  Text,  1,17—51. 

Der  Samddhi  (die  Versenkung),  welchen  wir  unten  im 
vierten  Texte  als  oberstes  unter  den  acht  Gliedern  des  Yoga 
kennen  lernen  werden,  befafst  hier  zusammen  mit  den  zu  ihm 
führenden  Vorstufen  des  citta-prasddanam  und  des  savijor 
samddhi  bis  hinauf  zum  nirmja-samddhi  den  ganzen  Yoga.  In 
diesem  weitem  Sinne  wird  der  samddhi  zunächst  eingeteilt 
in  den  noch  mit  Zweifel,  Bedenken,  Freude  und  Egoismus 
behafteten,  bewufsten  {samprajndta,  1,17)  und  in  den  durch 
Übung  in  dem  Vorstellen  der  Beruhigimg  erreichbaren,  von 
allen  Samskära's  befreiten,  imbewufsten  {asamprajndtay  1,18) 
Samddhi,  Ersterer  mufs  nach  dem  vorliegenden  Texte  mit 
dem  keimbehafteten  (savija),  letzterer  mit  dem  keimlosen 
(nirvija)  Samddhi  identisch  sein,  wiewohl  gewisse  Uneben- 
heiten, deren  Erörterung  hier  zu  weit  führen  würde,  darauf 
hindeuten,  dafs  hier  zwei  verwandte  Anschauungen  mit  ein- 
ander verschmolzen  sind.  So  schon  der  auffallende  Umstand, 
dafs  nach  Erklärung  des  asamprajndta- samddhi  in  1,18,  von 
1,19 — 1,50  nicht  von  diesem,  sondern,  ohne  dafs  dies  gesagt 
würde,  nur  vom  samprajndta- savija  samddhi  die  Rede  ist. 
Zunächst  werden  1,19 — 23  die  zu  ihm  führenden  Llittel  be- 
sprochen. Manche  gelangen  zu  ihm  leicht,  weil  sie  von  Natur 
über  ihren  Körper  erhaben  (vgl.  3,43)  und  mit  ihrem  Cittam 
in  der  Prakriti  aufzugehen  geneigt  sind  (vgl.  Mahäbh.  XII, 
306,17  und  Säiikhya-Kärikä  45,  oben  S.  100  und  451),  manche 
durch  die  1,20—23  aufgezählten  Mittel.    Als  letztes  derselben 
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nennt  1,23  die  Hingebung  an  Gott,  wodurch  der  Exkurs  über 
den  fgvara  1,24—28  veranlafst  wird.  Dieselbe  Hingebung 
befördert  auch  die  Beseitigung  der  die  Beruhigung  des  Cittam 
erschwerenden  Hindernisse  (antaräya),  deren  Besprechung 
1,29—32  gewidmet  ist,  worauf  1,33—39  als  Gegenstück  zu 
ihnen  die  Förderungsmittel  des  citta-prasädanam  (der  Be- 
ruhigimg des  Geistes)  erörtert  werden.  Die  auffallende  Ver- 
änderung der  Konstruktion  in  1,35—38  könnte  auf  einer 
Einreihung  dieser  Sütra's  aus  einer  andern  Quelle  beruhen. 
Das  citta-prasädanam  führt  zu  der  höhern  Stufe  der  samäpatti 
(Erhebung),  welche  nach  ihrer  Macht  und  Herrüchkeit,  sowie 
nach  ihren  vier  Unterarten  1,40—45  geschildert  wird.  Alle 
diese  vier  Arten  machen  den  savija-  oder  samprajuäta-samädhi 
aus  (1,46),  dessen  j9rajwd  als  eine  von  der  empirischen  Erkennte 
nis  spezifisch  verschiedene  (1,47—49)  aufgezeigt  wird.  Auch 
die  in  ihm  bestehenden  samskära's,  um  derentwillen  er  eben 
noch  keimhaft  heifst,  sind  von  besonderer  Art  (1,50),  aber  auch 
sie  müssen  erst  noch  unterdrückt  werden,  worauf  als  höchstes 
Ziel  der  unbewufste  und  von  allen  Keimen  der  samsJcärd'a 
befreite,  asamprajnäta,  nirvtja  Samädhi  erreicht  wird  (1,51). 

1.17.  vitarka^cdraränanda-asmitä'anugamdt  samprajnätah. 

Wenn  begleitet  von  Zweifel,  Bedenken,  Freude  und 
Egoismus,  ist  er  [der  Samädhi,  die  Versenkung]  ein  be- 
wufster  (samprajnäta,  savfja). 

1.18.  mräma-pratyaya-abliyäsa'purvakdh  samskära-gesho  *nyah. 

Der  andere  hingegen  (der  unbewufste,  asamprajnäta,  nir- 
vtja Samädhi),  welcher  die  Übung  in  dem  Vorstellen  der 
Beruhigung  zur  Voraussetzung  hat,  hat  die  Charakter- 
eigenschaften (samsMra  =  vdsand  =  karmdgaya)  als  Rück- 
stand [von  sich  abgestreift]. 

1.19.  hhava-praiyayo  videha-prakritüayänäm. 

[Der  bewufsie  Samädhi]  hat  die  Entstehung  als  Ur- 
sache (ist  von  Geburt  an  vorhanden)  bei  den  körper- 
erhabenen (vgl.  3,43),  in  der  Prakriti  Aufgehenden 
(vgl.  Mahäbh.  XH,  306,17  und  Sänkhya-Kärikä  45,  oben 
S.  100  und  451). 
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1.20.  graddhä-virya-smriti-samddhiprajnd-pürvaha^  itareshätfi. 

Bei  den  andern  [die  nicht  videha-prahritilaya  sind]  setzt 
er  (der  bewufste  Samädhi)  voraus:  Vertrauen,  Bjaft, 
Gedächtnis  und  Bewufstsein  des  [als  Ziel  vorschwebenden] 
Samädhi. 

1.21.  Uvra-samvegdnäm  dsannah. 

Den  [durch  die  genannten  Mittel]  heftig  Anstürmenden 
ist  er  (der  bewufste  Samädhi)  nahe. 

1.22.  mridu-f)iadhya-adhimdtratvdt  tato*pi  vigeshah. 

Weil  es  Schwache,  Mittlere  und  Übermäfsige  gibt, 
folgt  auch  daraus  ein  Unterschied. 

1.23.  igvararpranidhdndd  vd. 

Oder  auch  aus  der  Hingebung  an  Gott  [welche  ebenso 
wie  die  genannten  Mittel,  Naturanlage,  Vertrauen  usw., 
Eifer  und  Begabung  die  Eriangung  des  bewufsten  Sa- 
mädhi befördert]. 

1.24.  Mega-hirma-vipaka-dgayair  apardmrishtah  purusha-vtgesha^ 

igvarah. 
Gott  (igvara)  ist  ein  besonderer  Purusha,  welcher  [im 
Gegensatz  zu  allen  andern  Purusha's]  nicht  berührt  wird 
von  den  Plagen  (klega),  Werken,  Werkfrüchten  und  Werk- 
residuen (dgaya  =  samskdra  =  vdsand), 

1.25.  iaira  niratigayam  sdrvajnya-vijam. 

In  ihm  ist  der  Same  [die  potenziell  auch  dem  mensch- 
lichen Intellekte  eigene  Anlage  zu]  der  Allwissenheit  ins 
Unüberbietbare  gesteigert. 

1.26.  sa  esha  pürveshdm  api  guruhj  kdlena  anavaccheddt 

Er  ist  auch  der  Lehrer  der  Altvordern  [gewesen],  weil 
er  [als  ewig]  nicht  durch  eine  Zeit  begrenzt  wird. 

1.27.  iasya  vdcdkah  pranavah. 

Ihn  bezeichnend  ist  der  heihge  Laut  Om. 

1.28.  taj-japas,  tad-artha-hhdvanam. 

Diesen  zu  murmeln  und  seinen  Sinn  zu  überdenken 
[ist  zur  Eriangung  des  bewufsten  Samädhi  förderiich]. 
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nennt  1,23  die  Hingebung  an  Gott,  wodurch  der  Exkurs  über 
den   t^ara   1,24—28   veranlafst  wird.     Dieselbe   Hingebung 
befördert  auch  die  Beseitigung  der  die  Beruhigung  des  Cittam 
erschwerenden    Hindernisse    (antaräya),    deren    Besprechung 
1,29—32  gewidmet  ist,  worauf  1,33—39  als  Gegenstück  zu 
ihnen    die    Förderungsmittel    des    citta-prasddanam    (der   Be- 
ruhigimg des  Geistes)  erörtert  werden.     Die  auffallende  Ver- 
änderung   der   Konstruküon   in   1,35—38    könnte    auf   einer 
Einreihung  dieser  Sütra's  aus  einer  andern  Quelle  beruhen. 
Das  citta-prasädanam  führt  zu  der  hohem  Stufe  der  samdpatti 
(Erhebung),  welche  nach  ihrer  Macht  und  Herrhchkeit,  sowie 
nach  ihren  vier  Unterarten  1,40—45  geschildert  wird.     Alle 
diese  vier  Arten  machen  den  savija-  oder  samprajnäta-samädhi 
aus  (1,46),  dessen  prajnä  als  eine  von  der  empirischen  Erkenntr- 
nis  spezifisch  verschiedene  (1,47—49)  aufgezeigt  wird.    Auch 
die  in  ihm  bestehenden  samsMrd's,  um  derentwillen  er  eben 
noch  keimhaft  heifst,  sind  von  besonderer  Art  (1,50),  aber  auch 
sie  müssen  erst  noch  unterdrückt  werden,  worauf  als  höchstes 
Ziel    der   unbewufste  und  von   allen  Keimen   der  samskära's 
befreite,  asamprajnäta,  nirvija  Samädhi  erreicht  wird  (1,51). 

1.17.  vitarka^cäraränanda-asmitd-anugamät  samprajnätdh. 

Wenn  begleitet  von  Zweifel,  Bedenken,  Freude  und 
Egoismus,  ist  er  [der  Samädhi,  die  Versenkung]  ein  be- 
wufster  (samprajndta,  savija). 

1.18.  mrdmorpratyaya'ahhydsarpurvaJcah  samshdra-gesho  'nydh. 

Der  andere  hingegen  (der  unbewufste,  asamprajndta,  nir- 
vija Samädhi),  welcher  die  Übung  in  dem  Vorstellen  der 
Beruhigung  zur  Voraussetzung  hat,  hat  die  Charakter- 
eigenschaften (sarnshdra  =  vdsand  =  kamidgaya)  als  Rück- 
stand [von  sich  abgestreift]. 

1.19.  bhava-prcUyayo  videha-prakritüaydndm. 

[Der  bewufsie  Samädhi]  hat  die  Entstehung  als  Ur- 
sache (ist  von  Geburt  an  vorhanden)  bei  den  körper- 
erhabenen (vgl.  3,43),  in  der  Prakriti  Aufgehenden 
(vgl.  Mahäbh.  XH,  306,17  und  Sänkhya-Kärikä  45,  oben 
S.  100  und  451). 
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1.20.  ^addhd-vtrya-smriti-samddhiprajnd-pürvaha*  itareshdfit. 

Bei  den  andern  [die  nicht  videha-prakritilaya  sind]  setzt 
er  (der  bewufste  Samädhi)  voraus:  Vertrauen,  Kraft, 
Gedächtnis  und  Bewufstsein  des  [als  Ziel  vorschwebenden] 
Samädhi. 

1.21.  Uvra-samvegdndm  dsanfiah. 

Den  [durch  die  genannten  Mittel]  heftig  Anstürmenden 
ist  er  (der  bewufste  Samädhi)  nahe. 

1.22.  mridu-madhya-adhimdtratvdt  tato'pi  vigeshah. 

Weil  es  Schwache,  Mittlere  und  Übermäfsige  gibt, 
folgt  auch  daraus  ein  Unterschied. 

1.23.  igvarorpranidhdndd  vd. 

Oder  auch  aus  der  Hingebung  an  Gott  [welche  ebenso 
wie  die  genannten  Mittel,  Naturanlage,  Vertrauen  usw., 
Eifer  und  Begabung  die  Erlangung  des  bewufsten  Sa- 
mädhi befördert]. 

1.24.  Mega-karma-vipdka-dgayair  apardmrishtah  purusha-vigesha* 

igvarah. 
Gott  (igvara)  ist  ein  besonderer  Purusha,  welcher  [im 
Gegensatz  zu  allen  andern  Purusha's]  nicht  berührt  wird 
von  den  Plagen  (Mega),  Werken,  Werkfrüchten  und  Werk- 
residuen (dgaya  =  sarnshdra  =  vdsand), 

1.25.  taira  niratigayarn  sdrvajnyorvijam. 

In  ihm  ist  der  Same  [die  potenziell  auch  dem  mensch- 
lichen Intellekte  eigene  Anlage  zu]  der  Allwissenheit  ins 
Unüberbietbare  gesteigert. 

1.26.  sa  esha  pürveshdm  api  guruhj  kdlena  anavaccheddt. 

Er  ist  auch  der  Lelirer  der  Altvordern  [gewesen],  weil 
er  [als  ewig]  nicht  durch  eine  Zeit  begrenzt  wird. 

1.27.  iasya  vdcaJcah  pranavah. 

Ihn  bezeichnend  ist  der  heihge  Laut  Om, 

1.28.  taj-japas,  tad-artha-bhdvanam. 

Diesen  zu  murmeln  und  seinen  Sinn  zu  überdenken 
[ist  zur  Erlangung  des  bewufsten  Samädhi  förderlich]. 
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1.29.  iatah  pratyakceianä-adhigamo  'jpy  aniarmja-ahhävag  ca. 

Daraus  (aus  der  Meditation  des  Ow-Lautes)  geht  ferner 
auch  henror  Erlangung  der  Innenwahrnehmung  und  Be- 
seitigung der  Hindernisse  [welche  der  Beruhigung  dea 
Cittam  entgegenstehen]. 

1 .30.  vyädhi -  styäna-samgaya -pramäda  -  älasya - avirati-hhrdn tidar-- 

gana  -  alabdhahhümikqtva  -  anavasthitatvdni    äita  -  vir 

Icshepds,  ie  'ntardydh, 
Krankheit,  Apathie,  Zweifel,  Unhesonnenheit,  Träg- 
heit, Nichtentsagung,  irrige  Ansichten,  Ermangelung  der 
Yogastufen  (2,27)  und  Unheständigkeit  sind  die  Zer- 
streuungen des  Cittam  (Geistes),  und  sie  bilden  die 
Ilindernisse. 

1.31.  diiWia-daurinanasya-angamejayatvargvdsa'pragvdsd  vikshepor 

sahahhuvah. 
Schmerz,  Trübsinn,  Körperzittern  sowie  [ungeregeltes] 
Einatmen   und  Ausatmen    sind    die  Begleiter   der  Zer- 
streuungen. 

1.32.  tat-pi-atisheda-ariham  ekaiattva-dbhydsah. 

Diese  (die  Zerstreuungen  und  ihre  Begleiterscheinungen) 
zu  beseitigen,  dient  die  Konzentrierung  auf  eine  einzehie 
ReaHtät  [angeblich:  auf  eines  der  vierundzwanzig  Prin- 
zipien des  Sänkhyam]. 

1.33.  maitri-karund-mudiid-upekshanäm  sukharduhkha'punya-apur 

nya-vishaydndm  hhdvandtag  citta-prasadanam.  • 

Die  Beruhigung  des  Cittam  erfolgt  durch  die  Vergegen- 
wärtigung von  Freundschaft  (1),  Mitleid  (2),  Freude  (3) 
und  Nachsicht  (4),  welche  sich  auf  Lust  (1),  Leid  (2), 
Gutes  (3)  und  Böses  (4)  beziehen. 

1.34.  pracchardana-vidhdrandbhyäm  vd  prdnasya. 

Oder  durch  Ausstofsen  und  Zurückhalten  des  Atems 
[kann  Beruhigung  des  Cittam  erreicht  werden]. 

1.35.  vishayavati  vä  pravrittir  utpannd  sthiti-nihandham. 

Oder  eine  auf  [vergeistigte]  Objekte  bezügliche  Tätig- 
keit, wenn  gelingend,  ist  Veranlassung  des  Beharrens 
[in  der  Beruhigung  des  Cittam]. 
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1.36.  vigokd  vd  jyotishmaU, 

Oder  eine  kummerfreie,  lichtvolle  [Geistesstimmung  ist 
Veranlassung  dieses  Beharrens]. 

1.37.  vttardga-vishayam  vd  cittam. 

Oder  ein  auf  leidenschaftlose  Dinge  bezügliches  Denken 
[ist  Veranlassung  dieses  Beharrens]. 

1.38.  svapna-nidra-jüdna-avalamhanam  vd. 

Oder  sie  [die  Veranlassung  dieses  Beharrens]  ist  bedingt 
durch  eine  [die  objektive  Kontemplation  begünstigende] 
auf  Traum  und  Schlaf  rückbezügliche  Erkenntnis. 

1.39.  yaihd'ahhimata'dhydndd  vd. 

Oder  durch  eine  beUebige  Meditation  [erfolgt  die  Be- 
ruhigung des  Cittam], 

1.40.  paramdnu'paramamahatva-anto  *sya  vagikdrah. 

[Nachdem  das  Cittam  des  Yogin  beruhigt  ist,]  erstreckt 
sich  seine  Herrschaft  [oder:  sein  Nichtbeherrschtwerden] 
vom  AUerkleinsten  bis  zum  Allergröfsten. 

1.41.  kshina-vritter  abhijdtasya  iva  maner  graliitri-grahana-grdr 

hyeshu  tatstha-taäanjana-td  samdpattih. 
Sind  die  Funktionen  des  Cittam  unterdrückt,  so  erfolgt, 
wie  für  einen  klaren  Kristall*,  bei  Erkenner,  Erkennen 
und  Erkenntnisobjekt  als  das  Aufgehen  in  dem  letztem 
und  das  Durchdnmgenwerden  von  ihm  die  Samäpatti 
(Erhebung). 

1.42.  gahädriha-jüdna-vikalpaih  sankirnd  savitarkd. 

Ist  diese  (saimpatti)  noch  behaftet  mit  Unsicherheit 
in  betreff  der  Erkenntnis  der  Wortbedeutungen,  so  heilst 
sie  eine  zweifelbehaftete  (savitarkd). 

1.43.  smriti'pariguddhau  svarüpa-günyd  iva  arihamdtrornlrbhdsd 

nirvitarkd. 
Sie  heifst  eine  zweifelfreie  (nirvitarkd),  wenn  sie,  von 
den  [aus  einer  frühem  Geburt  stammenden]  Erinnemngen 

•  An  das  Durchdrungensem  des  Kristalls  von  der  Farbe  der  hinter 
ihm  befindlichen  roten  Blume  möchten  wir  darum  nicht  denken,  weü  dieser 
Vergleich  in  der  Regel  nur  gebraucht  wird,  um  den  Irrtum,  als  sei  der 
Kristall  rot  (der  Ätman  mit  den  üpkdhi's  behaftet),  zu  erläutern. 
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gereinigt  und  gleichsam  der  eigenen  Natur  ledig,  nur 
das  Objekt  widerspiegelt. 

1.44.  etayä  eva  savicdrä  nirvicärä  ca  sukshma-vishayä  vyakhyätä. 

Damit  ist  auch  die  bedenkenbehaftete  und  bedenken- 
freie  (Samäpatti)  erklärt,  nur  dafs  diese  sich  auf  feine 
Objekte  bezieht. 

1.45.  sukshma-vishayaivan  ca  cdinga-paryavasänam. 

Ein  feines  Objekt  zu  sein  erstreckt  sich  bis  auf  das 
Merkmallose  (die  Prakriti). 

1.46.  iä'  eva  savijah  samädhih. 

Diese  [vier  Arten  der  Samäpatti]  sind  es,  welche  den 
keimhaften  (savija)  Samädhi  ausmachen. 

1.47.  nirvicärarvaigdradye  adhyätma-prasadah. 

Bei  Herangereiftheit  der  bedenkenlosen  [SamÄpatti] 
erfolgt  [als  eine  höhere  Stufe  über  das  citta-prasädanam 
hinaus]  der  adhyätma-prasäda  (die  Beruhigung  des  eigent- 
lichen Selbstes). 

1.48.  ritarribhard  tatra  prajnd. 

Dann  ist  das  Bewufstsein  [als  Frucht  der  Herangereift- 
heit] die  Wahrheit  tragend. 

1.49.  gruiaranumdna-prajndbhydm  anyavishayd,  vigeshararthatvdt, 

[Ein  solches  Bewufstsein,  prajnd,  wiewohl  immer  noch 
im  samprajnäia  samddhi  befangen]  hat  ein  anderes  Objekt 
als  die  Erkenntnis  aus  Offenbarung  und  Folgerung,  weil 
es  einen  von  dem  ihrigen  verschiedenen  Zweck  hat. 

1.50.  taj-jah  samskdro  ^nya-sams'kdra-pratihandht. 

Der  aus  dieser  [hohem  Art  der  Erkenntnis]  erzeugte 
Gemütseindruck  hält  die  andern  Gemütseindrücke  nieder. 

1.51.  tasya  api  nirodhe  sarva-nirodhdn  nirvijah  samddhih. 

Wenn  auch  dieser  [samprajndta,  savija  samädhi]  unter- 
drückt wird,  so  erfolgt,  indem  alles  unterdrückt  worden 
ist,'  der  keimlose  (nirvija)  Samädhi. 


Yoga-Sütra's,  dritter  Text  2,1—27.  519 

Dritter  Text,  2,1—27. 

Ausgehend   von    der   Tatsache    des    Leidens    untersucht 
dieser  Abschnitt  dessen  letzten  Grund,   wobei   die  der  bud- 
dhistischen Trishnd  verwandte  Yogalehre  von  den  Klega's  mit 
der  Säiikhyalehre  von  dem  Samyoga  in  eigentümlicher  Weise 
verschmolzen   wird,  und  das  beiden  gemeinsame  Kaivdyam 
auch  hier  wieder  das  Endziel  der  Betrachtung  bildet.    Zu- 
nächst werden  die  vorbereitenden,  im  vierten  Texte  einen  so 
breiten  Raum  einnehmenden  praktischen  Übungen,  von  denen 
als  die  wesentlichsten   (parallel  mit  2,32—43)  nur  Askese, 
Studium  und  Gottergebenheit  erwähnt  werden,  als  Kriyäyoga 
zusammengefafst  (2,1)   und  mit  der  Bemerkung  abgefertigt, 
dafs    sie    sowohl    zur  Förderung   des   Samädhi    als    zvir  Ab- 
schwächung  der  Klega's  (Plagen)  dienlich  seien  (2,2).*    Diese, 
ähnlich  wie  nach  dem  ersten  Texte  die  fünf  Vritti's,    dem 
Cittam   einwohnenden  fünf  Kle^a's  werden  sodann  (2,3—11) 
eingehend  charakterisiert.    Diese  Kle^a's,  welche  selbst  wieder 
in  der  Avidyä  wurzeln  (2,4),  sind  ihrerseits  wieder  die  Wurzel 
der  Werke  und  des  Residuums,  welches  diese  zurücklassen 
(2,12).     Dieses  Werkresiduum  (karmdgaya  =  samsMrdh  =  vd- 
sandh)   wird    durch   Geburt   imd   Lebensdauer,    sowie    durch 
Freuden  und  Leiden  des  folgenden  Daseins  gebüfst  (2,12 — 14). 
Aber  für  den  Einsichtigen  ist  alles  Leben  Leiden  (2,15),  das 
Leiden  aber  beruht,  wie  hier  mit  plötzlichem  Übergleiten  zur 
Säiikhyalehre  entwickelt  wird,  auf  der  Verstrickung  (samyoga) 
von  Prakriti  und  Purusha,  welche  2,17—23  in  nahem  An- 
schlufs  an  die  Sänkhya-Kärikä  und  mit  einer  dort  noch  nicht 
gezogenen  Konsequenz  (vgl.  Sänkhya-Kärikä  66  uparaid  amjd 
mit  2,22  nashtam  apy,  anasMam)  entwickelt  wird.     Beide  An- 
schauungen, die  des  Yoga  von  den  Ele^a's  und  des  Sänkhyam 
von  dem  Samyoga,  treffen  dann  2,24  in  der  Avidyä  als  dem 
letzten  Grund  aller  Gründe  wieder  zusammen,  durch  deren 
Aufhebung,  wie  hier  in  grofsen  Zügen  gezeigt  wird,  Kaivalyam 


♦  Aus  diesem  Kriyäyoga  hat  sich  später  der  Hathayoga,  welcher  das 
Hauptgewicht  auf  die  äufsern  Übungen  legt,  entwickelt  (vgl.  über  denselben 
Hermann  Walter,  Svätmär&ma's  Hathayogapradlpikä,  München  1893). 


,^  ^  ^-»^^.-H:  ,t_-a 
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erreicht  wird  (2,25),  welches  hier  im  Gegensatze  zu  1,51  auch 
auf  der  höchsten  Stufe  (präntahhüniau)  als  ein  intellektueller, 
nicht  üherintellektueller  Zustand,  als  eine  Prajfiä  erscheint 

2.1.  tapah'Svädhydya-igvarapranidhdnäni  Imya-yogah, 

Askese,  Vedastudium  und  Gottergebenheit  bilden  den 
Werk -Yoga. 

2.2.  samädhi'hhävanärarthäh  Jde^a-tanuharanararthag  ca. 

Er  (dieser  Werk  -Yoga)  bezweckt  Förderung  des  Samädhi 
und  bezweckt  Abschwächung  der  Kle^a's  (Plagen). 

2.3.  avidijä-asmitä-rägordvesJm-ahhinivesMh  panca  klegäh. 

Die  fünf  KleQa^s  sind:  Nichtwissen,  Egoismus,  Liebe, 
Hafs  und  Lebenshang. 

2.4.  avidyd  Jcshetram  uttareshäm,  prasupta-tanu-^chinna-uddränäm. 

Das  Nichtwissen  (avidyd)  ist  der  Boden  für  die  übrigen 
[vier],  mögen  sie  nun  schlummernd  (latent),  schwach, 
zwiespältig  [unter  einander]  oder  voll  entwickelt  sein. 

2.5.  anitya-a^ci-duhlcha'andimasu  nitya-Quci-sukha-dtma-'khydtir 

avidyd. 
Nichtwissen    (avidyd)    ist   die    Auffassung    des    Nicht- 
Ewigen,  Unreinen,  Leidvollen  und  Nicht-Selbstes  als  ewig, 
rein,  lustvoll  und  als  das  Selbst. 

2.6.  drig-dargana-gaJdyor  ehdtmatd  eva  asmiid. 

Egoismus  (asmitd)  ist  die  Identifikation  der  Potenzen 
des  Sehenden  und  des  Sehens  [des  Purusha  und  des 
Linenorgans,  bei  welchem  letztern  Organ  und  Funktion 
nach  SÄnkhya-Kärikä  29:  svdlakshanyam  vfiüis  trayasya, 
zusammenfallen]. 

2.7.  suJcha-anugayi  rdgah. 

Auf  Lust  beruhend  ist  die  Liebe. 

2.8.  diihkha-anuqayi  dveshah. 

Auf  Schmerz  beruhend  ist  der  Hafs.* 


*  Vgl.  Spinoza,  Ethica  III,  13  Scholion;  Amor  nihil  aliud  est,  quam 
laetitia  concomitante  idea  causam  extemae;  et  odium  nihil  aliud,  quam  tristitia 
concomitante  idea  causae  extemae. 


2,9.  svarrasa-vdhi  vidusho  ^pi  tanv-anuhandho  'hhinivegah. 

Die  auch  bei  dem  Weisen  vorhandene,  auf  .Selbst- 
geschmecktem [in  einer  frühem  Geburt]  beruhende 
(besser:  vom  Geschmack,  Wohlgefallen  an  dem  eigenen 
Selbst  begleitete)  Anhängüchkeit  an  den  Leib  ist  der 
Lebenshang. 

2.10.  te  pratiprasava-heydh  svikshmah. 

Diese  [Kle9a's],  soweit  sie  fein  [latent,  unbewufst' 
sind,  müssen  überwunden  werden  durch  eine  [asketische 
Gegenanstrengung  {pratiprasava,  m  anderm  Sinne  4,33). 

2.11.  dhydna-heyds  tad-^tiayah. 

Ihre  Entwicklungen  [zu  groben,  bewufsten  Klega's] 
müssen  überwimden  werden  durch  Meditation. 

2.12.  Mega-mtdah  harma-dgayo,  drishta-adrishtarjanma-^edamyah. 

Die  Kle9a's  sind  die  Wurzel  des  Werkrückstandes, 
welcher  abzubüfsen  ist  in  der  sichtbaren  [gegenwärtigen] 
oder  unsichtbaren  [zukünftigen]  Geburt. 

2.13.  saii  mule  iad-vipdlco  jdty-dyur-bhogdh. 

Solange  diese  Wurzel  besteht,  erfolgen  als  sein  [des 
Werkrückstandes]  Heranreifen  Geburt,  Lebensdauer  und 
Geniefsen  (vgl.  4,8). 

2.14.  te  hldda-paritdpa-phaldh,  punyorapunya-hetuivdt 

Diese  [nämlich  Geburt,  Lebensdauer  und  Geniefsen] 
bringen  als  Frucht  Erquickung  und  Peinigung,  je  nach- 
dem Gutes  oder  Böses  ihre  Ursache  bildete. 

2.15.  parindma-tdpa'Samslcdra-duhlihair  gima-vriüi'Virodhdc  ca 

sarvam  duhkJiam  eva  vivekinah, 

•  * 

Wegen  der  Schmerzen,  die  aus  der  Unbeständigkeit 
[des  Genusses],  aus  der  Beängstigung  [während  des 
Geniefsens]  und  aus  den  [nachbleibenden  und  künftig 
abzubüfsenden]  Charaktereindrücken  entspringen,  und 
weil  die  Funktionen  der  Guna's  [z.  B.  Liebe  und  Hafs] 
sich  gegenseitig  bekämpfen  (vgl.  Sänkhya-Kärikä  12), 
ist  für  den  Weisen  alles  ein  Leiden. 
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2,16-  heyam  duhkham  anägatam. 

Das  künftige  Leiden  ist  das  zu  Vermeidende. 

2.17.  drashtri-drigyayoh  samyogo  heya-hetuh. 

Die  Ursache  dieses  zu  Vermeidenden  [des  Leidens]  ist 
die  Verbindung  von  Seher  und  zu  Sehendem  (Purusha 
und  Prakriti). 

2.18.  prahdga-hriyd-sihiti-gtlam    hhüia'indriya-ätmakam    hhoga- 

apavarga-artham  drigyam. 
Dasjenige,  welches  als  Charakter  Erhellung  [Sattvam], 
Betätigung  [Rajas]  und  Starrheit  [Tamas],  als  Bestand- 
teile die  Elemente  und  Organe  und  als  Zweck  den  Genufs 
und  die  Erlösung  hat,  ist  das  zu  Sehende. 

2.19.  vigesha-avigesha-lingamdtra-alirigdni  guna-parvdni. 

Die  Vigesha's  [nach  Vyäsa :  die  groben  Elemente,  In- 
driya's  und  Manas],  die  Avigesha's  [die  Tanmätra's  und 
der  Ahankära],  das  nur  Erschliefsbare  [die  Buddhi]  imd 
das  Unerschliefsbare  [die  nur  durch  Analogie,  sdmdnyato 
drishtam,  erkennbare  Prakriti]  sind  die  Gliederungen  der 
Guna's. 

2.20.  drashtd  drigi-mdtrahj  guddho  *pi  pratyaya-anupagyah. 

Der  Seher  ist  der,  welcher  blofses  Sehen  ist,  und, 
obgleich  er  rein  ist,  die  Vorstellungen  [mittels  der  Buddhi, 
Sänkhya-Kärikä  36]  erschaut. 

2.21.  tad-artha'  eva  drigyasya  ätmä. 

Und  dies  ist  der  einzige  Zweck,  dem  das  Wesen  des 
Sichtbaren  [des  Objektiven,  der  Prakriti]  dient. 

2.22.  kritärtham  prati  nashtam  apy,  anashtum^   tad-anya-sarva- 

sädhäranatvdt. 
Demjenigen   [Purusha]   gegenüber,   der  seinen  Zweck 
erreicht  hat,  ist  sie  [das  Sichtbare,  die  Prakriti]  ver- 
nichtet, und  doch  ist  sie  nicht  vernichtet,  weil  sie  allen- 
von  ihm  verschiedenen  [Purusha's]  gemeinsam  ist. 

2.23.  sva-svämi-gaUyöh  sva-rüpa-tipalahdhi-hetuh  samyogah. 

Die  Ursache  des  Wahrnehmens  der  Wesenheit  des 
Besessenen    [der  Prakriti]   vermöge   der  Potenzen   des 
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Besessenen   und   des  Besitzers    [der   Prakriti   imd    des 
Purusha]  ist  ihre  Verbindung. 

2.24.  tasya  hetur  avidyä. 

Die  Ursache  dieser  [Verbindung]  ist  das  Nichtwissen. 

2.25.  tad-ahhdvät  samyoga-abhävo ,  hdnam,  lad  drigeh  haivalyam. 

Besteht  dieses  nicht  mehr,  so  besteht  auch  die  Ver- 
bindung nicht  mehr,  sondern  ein  Freisein  [vom  Leiden], 
lind  dieses  ist  die  Isolation  des  Sehens  [d.  h.  des  Purusha]. 

2.26.  viveha-khydtir  aviplavd  Mna-updyah, 

Das  Mittel  dieses  Freiseins  ist  die  ungestörte  Erkenntnis 
des  Unterschiedes  [zwischen  Purusha  und  Prakriti]. 

2.27.  tasya  saptadhd  pränta-bhümau  prajnd. 

Die  Erkenntnis  dieses  [Unterschiedes]  auf  der  höchsten 
Stufe  ist  siebenfach  [nämlich  a)  hdrya-virnuhti:  1.  alles 
ist  erkannt,  2.  es  bleibt  nichts,  was  zu  erkennen  wäre, 
3.  die  Klega's  sind  überwunden,  4.  der  Viveka  ist  er- 
reicht; b)  dtta-virnuMi'.  5.  die  Buddhi  hat  ihren  Zweck 
erreicht,  6.  die  Guna's  sind  besiegt,  7.  der  Samädhi  ist 
voDendet]. 


Vierter  Text,  2,28—3,65. 

Ein  längerer  Yogatext,  der  längste,  wenn  auch  nicht  wert- 
vollste von  allen,  die  den  Bestand  der  Yoga-Sütra's  bilden, 
erstreckt  sich  von  2,28  in  ununterbrochener  Folge  bis  zum 
Schlüsse  des  dritten  Buches,  und  auch  4,1—6  kann  noch  als 
Nachtrag  dazu  betrachtet  werden.  Er  behandelt  die  ganze 
Yogapraxis  an  der  Hand  der  acht  J.%a's,  durch  welche,  wie 
das  Eingangssütram  2,28  erklärt,  die  Unreinheit  vernichtet, 
die  Erkenntnis  entflammt  und  der  erlösende  Viveka  erreicht 
wird.  Nach  Aufzählung  der  acht  Anga's  (2,29)  werden  zu- 
nächst yama  (2,30—31)  und  niyama  (2,32—34)  charakterisiert. 
Weiter  werden  2,35—39  die  fünf  Unterarten  von  yama,  2,40—45 
ebenso  die  fünf  Unterarten  von  niyama  besprochen.  Es  folgt 
2,46—48  als  drittes  Angam  dsanam,  2,49—53  prdndydma  und 
2,54—55  pratydhära.    Nach  Besprechung  dieser  fünf  niedem 
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t)der,  wie  sie  auch  genannt  werden,  äuTsern  Glieder  des  Yoga 
geht  das  dritte  Buch  ohne  jede  Unterbrechung  der  Kontinuität 
zu  den  drei  höhern  oder  Innern  Anga's  über,  welche  als  dhärand 
(3,1),  dhyänam  (3,2)  und  samädhi  (3,3)  kurz  charakterisiert 
und  3,4  unter  der  Benennung  samyama  zusammengefaTst "werden. 
Sie  werden  (3,7 — 8)  im  Vergleich  mit  den  fünf  ersten  Ghedern 
das  Innenglied  (aniar-afigam),  im  Vergleich  mit  dem  aus 
1,17 — 51  bekannten  nirmja  samädhi  das  Aufsenglied  (vahir" 
avgam)  genannt.  Die  Erhebung  vom  Samyama,  welcher  im 
allgemeinen  dem  savija  samädhi  des  ersten  Buches  entspricht, 
zum  nirvija  samädhi  und  damit  zum  höchsten  Gipfel  des  Yoga 
erfolgt  durch  drei  Farinäma's  oder  Umwandlungen,  den  ni- 
rodha-parinäma,  welchei  die  Funktionen  des  Cittam  unter- 
drückt (3,9 — 10),  den  samädhi-parinämay  welcher  zum  nirmja- 
samädhi  emporhebt  (3,11),  und  den  die  Einheit  beider  bildenden 
ekägraid-parinäma  (3,12),  welcher  das  Endziel  ist  und  3,14  als 
avyapade^ya^  „der  Unaussprechhche",  bezeichnet  wird. 

Zurückkehrend  zum  samyama  entwickelt  der  Schlufs  des 
Textes  in  längerer  Ausführung  (3,16—55)  die  Vihhüti'^  oder 
Machtvollkommenheiten,  welche  aus  Anwendung  des  saYn- 
yawa  auf  die  verschiedenen  Dinge  und  Verhältnisse  entstehen: 
Wissen  des  Vergangenen  und  Zukünftigen  (3,16),  Verstehen 
der  Stimmen  aller  Tiere  (3,17),  Erkenntnis  der  frühem  Geburt 
(3,18),  Kenntnis  des  Cittam  anderer  Menschen  (3,19 — 20), 
Unsichtbarmachung  (3,21),  Kenntnis  des  Lebensendes  (3,22), 
Kräfte  (3,23),  Elefantenstärke  (3,24),  Kenntnis  von  Subtilem, 
Verdecktem  und  Entferntem  (3,25),  Kenntnis  des  Weltalls 
(3,26),  der  Anordnung  der  Sterne  (3,27),  ihres  Ganges  (3,28), 
der  Organisation  des  Leibes  (3,29),  Stillung  von  Hunger  und 
Durst  (3,30),  Festigkeit  (3,31),  Schauen  der  Seligen  (3,32), 
Erkenntnis  des  Cittam  (3,34),  des  Purusha  (3,35),  übersinn- 
liche Sinneswahrnehmungen  (3,36),  Eingehen  in  einen  fremden 
Leib  (3,38),  unversehrtes  Gehen  durch  Wasser,  Schlamm  und 
Domen  (3,39),  Aufleuchten  (3,40),  himmlisches  Gehör  (3,41), 
Fhegen  in  der  Luft  (3,42),  Vernichtung  der  Lichtverdunkelung 
(3,43),  Beherrschung  der  Elemente  (3,44),  die  acht  Vollkommen- 
heiten nebst  Treffhchkeit  und  Unverletzlichkeit  des  Leibes 
(3,45—46),  Beherrschung  der  Sinnesorgane,  Gedankenschnelle, 
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Bestehen  ohne  Organe  und  Beherrschung  der  Prakriti  (3,47— 
48),  Allmacht  und  Allwissenheit  (3,49),  unterscheidende  Er- 
kenntnis (3,52—54)  und  Absolutheit  (3,50  und  55).  —  Über 
4,1 — 6  siehe  weiter  unten. 

2.28.  yogarangaranushihandd  aguddhi-Jcshaye  jndnardtptir  ä  vivehor 

khyäteh. 
Indem   durch    Betreiben    der    Glieder   des  Yoga   die 
Unreinheit  schwindet,   entflammt  sich  das  Wissen  bis 
zur  Erkenntnis  des  Unterscliiedes  [zwischen  Prakriti  und 
Purusha]. 

2.29.  yama-niyama-äsanarpränäyäma'praiyähära'dhäranärdhyänar 

samädhayo  *shtdv  afigäni, 
Zucht,  Selbstzucht,  Sitzen,  Atemregelung,  Ein- 
ziehen [der  Organe],  Fesselung  [des  Cittam],  Medi- 
tation und  Versenkung  sind  die  acht  Glieder. 

2.30.  dhimsä-saiya'asteyorbrahm^acarya-aparigrahd  yamdh. 

Nichtschädigung,  Wahrhaftigkeit,  Nichtstehlen,  Keusch- 
heit und  Besitzlosigkeit  bilden  die  Zucht. 

2.31.  ete  jäti-de^a-Mla-samayaranavachinndh  särvabhaumarmahör 

vratam. 
Diese,    welche    keine   Ausnahme    zulassen  betreffend 
Kaste,  Ort,  Zeit  und  Umstände,  bilden  das  für  alle  Stufen 
gültige  grofse  Gelübde. 

2.32.  gauca'Santoslia'tapah'Svddhyäya-igvarapranidhändni   niyor 

mäh, 
Reinheit,   Genügsamkeit,  Askese,  Studium  und  Gott- 
ergebenlieit  bilden  die  Selbstzucht. 

2.33.  vitarJca-bädhane  pratipaksha-hhävanam. 

Wird  das  Zweifelhafte  unterdrückt,    so  entsteht  Be- 
wufstwerdung  des  Gegenteils. 

2.34.  vitarhä,  himsädayah,  Itrita-lärita-anumodiiä,  hhha-hrodhar 

moha-pürvalcäj  mridu-mMhya-adhimäträ,  duhkhar 

ajnäna-ananta-phalä,  —  iti  pratipaksha-hhävanam. 

Zweifelbehaftete  Dinge,  nämUch  Schädigung  usw.,  mag 

man   sie  getan,  veranlafst  oder  [nur]  gebiUigt  haben. 
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mag  ihnen  Begierde,  Zorn  oder  Verblendung  voraus- 
gegangen sein,  mögen  sie  leicht,  mittelmäfsig  oder 
übermäfsig  sein,  haben  Leiden  und  Unwissenheit  als 
unendliche  Frucht,  —  darum  die  ßewuXstwerdung  des 
Gegenteils  [erforderlich  istj. 

2.35.  ahimsä-pratishthäyäm,  iat-sannidhau  vaira-iydgah. 

Beim  Beharren  in  der  Nichtschädigung  erfolgt  in 
seiner  [des  Beharrenden]  Umgebung  Verzicht  auf  Feind- 
seligkeit. 

2.36.  satya-pratishthäyäm,  kriyä-phala-ägrayatvam. 

Beim  Beharren  in  der  \Vahrhaftigkeit  erfolgt  ein 
Antreten  derselben  Frucht  wie  die  der  Opferwerke. 

2.37.  asteya-pratishtJiäyäm,  sarva-ratnorujmsihänam. 

Beim  Beharren  im  Nichtstehlen  erfolgt  ein  Sich- 
einstellen  von  allerlei  Schätzen. 

2.38.  hrahmacaryarpraUshfhäyänij  vlrya-lahhah. 

Beim  Beharren  in  der  Keuschheit  erfolgt  Erlangung 
von  Manneskraft. 

2.39.  aparigraha'Sthairye,  janma-kathamtärsamhodhah. 

Bei  Standhaftigkeit  in  der  Besitzlosigkeit  erfolgt 
Bewufstsein  der  Wie-heit  der  Geburten. 

2.40.  gaticät  sva-anga-jugiipsä,  parair  asamsargdhy 

Aus  der  Reinheit  erfolgt  Abscheu  vor  dem  eigenen 
Leibe  und  Nichtberührung  mit  andern, 

2.41.  Tcin  ca?  sattvaQuddhi-saiimancisya'ehägratdrindriyajayarätmar 

darganayogyatväni  ca, 
sowie   auch  Reinigung  des  Sattvam  [von  Rajas  und 
Tamas;   vgl.  jedoch   Chänd.  Up.  7,26,2:   dhära-guddhau 
sattva-guddhih].    Wohlgemutsein,   Konzentration,   Sinne- 
zähmung und  Geeignetsein  für  das  Schauen  des  Ätman. 

2.42.  sanioshäd  anuttamah  sukhdlähhah. 

Aus  der  Genügsamkeit  erfolgt  unübertreffliche  Lust- 
erlangung. 
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2.43.  Jcdya-indriya-siddhir  aguddhihshayäi  tapasah. 

[Magische]  Vollkommenheit  von  Leib  und  Sinnes- 
organen erfolgt,  vermöge  der  Tilgung  der  Unreinheit, 
aus  der  Askese. 

2.44.  svädhyäydd  ishta-devatä-samprayogah. 

Aus  dem  Studium  erfolgt  Vereinigimg  mit  der  ge- 
liebten Gottheit. 

2.45.  samädhi'Siddhir  igvarapranidhändt 

Vollendung  der  Versenkung  erfolgt  aus  der  Gott- 
ergebenheit. 

2.46.  tatrasüiira-sukham  dsanam, 

Hierbei  sei  das  Sitzen  fest  und  bequem, 

2.47 .  prayatnagaithüya-dnantyasamdpattihhydm, 

indem  man  die  Spannung  lockert  und  sich  zum  Un- 
endlichen erhebt. 

2.48.  tcUo  dvandva-anahhighdtah. 

Dann  erfolgt  Unbetroffensein  von  den  Gegensätzen 
[wie  Hitze  und  Kälte,  Lust  und  Schmerz  usw.]. 

2.49.  tasmin  sati  gvdsa-pragvdsayor  gatirvicheddh  prdndydmdh. 

Nachdem  dieses  geschehen,  folgt  als  Hemmung  des 
Ganges  von  Einatmen  und  Ausatmen  die  Atemregu- 
lierung. * 

2.50.  sa  tu  vdhya-ahhyantara-stanibharvrittir  dega-kdlarsanikhydhhih 

paridrishto  dirghasükshmah. 
Diese  aber  hat  als  Funktionen  Aufsenrichtung  C=  re- 
cdka)y  Innenrichtung  (==  püraka)  und  Festhaltung  (=  kum- 
bhaka),  geschieht  wohlbedächtig  nach  Ort,  Zeit  uind  Zahl, 
und  ist  langgezogen  imd  zart. 

2.51.  vdhya-abhyantarorvishaya-dkshepi  caturthdh. 

Mit  einem  äufsem  oder  innem  Objekte  sich  befassend 
ist  die  vierte.* 


*  Die  vierte  Unterart  der  Atemreguliemng  besteht  darin,  dafs  man 
nach  Einatmen  (püraka),  Festhalten  des  Atems  in  der  Brust  (kumbhaka)  und 
Ausatmen  (recaJca)  eine  Weile  in  dem  Zustande  der  Entleertheit  (günyaka) 


H,  i»i  J  IUI  n.»|JM<l 
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2.52.  taiah  kshiyate  prdkägorävaranam, 

Durch  diese  [vier  Atemregulierungen]  wird  die  Ver- 
deekung  des  Lichtes  beseitigt, 

2.53.  dhäranäsu  ca  yogyatä  manasah. 

und  Geeignetheit  des  Manas  für  die  Fesselungen  be- 
wirkt. 

2.54.  sva-sva-vishaya-samprayoga-abJiäve  eittasya  svarüpa-anuTcära' 

iva  indriyändm  pratyähärah. 
Wenn  die  Sinnesorgane,  unter  Aufhebung  ihrer  Ver- 
bindung mit  den  ihnen  entsprechenden  Objekten,  gleich- 
sam die  Natur  des  Cittam  nachahmen,  so  ist  dies  das 
Einziehen  der  Organe. 

2.55.  tatah  paramd  vagyaid  indriyändm. 

Daraus   erfolgt   eine  vollkommene  Unterwerfung  der 
Sinnesorgane. 


3.1.  dega-handhag  eittasya  dhdrand. 

Die  Bindung  des  Cittam  an  einen  Ort  ist  die  Fesselung. 

3.2.  tatra  pratyaya-ekaidnatd  dhydnam. 

Dabei  erfolgt  als  Richtung  des  Vorstellungsvermögens 
auf  einen  Punkt  die  Meditation. 

3i,3.  tad  eva,  artha'mdtra-nirbhdsam  svarüpor-günyam  iva^  samädhih. 
Diese,  wenn  sie  nur  das  Objekt  widerspiegelt  und  gleich- 
sam der  eigenen  Natur  ledig  ist,  heifst  Versenkung 
(vgl.  1,43). 

3,4.  trayam  eJcatra  samyamah, 

[Die  Fassung]   der  drei  [Fesselung,   Meditation  und 
Versenkimg]  in  eines  ist  die  Allzucht 


beharrt,  wie  er  einzutreten  pflegt,  wenn  man  in  atemloser  Spannung  seine 
Aufmerksamkeit  oder  Kraftanstrengung  auf  ein  Objekt,  sei  es  ein  äufseres 
oder  inneres,  richtet;  vgl.  Chänd.  Up.  1,3,5:  ,^ber  auch  was  sonst  noch 
fiür  kraftanstrengende  Tätigkeiten  sind,  wie  das  Reiben  des  Feuers,  das 
Laufen  um  die  Wette,  das  Spannen  eines  starken  Bogens,  die  verrichtet 
man  ohne  auszuhauchen  und  ohne  einzuhauchen/*  Anders  und  von  einander 
Terschieden  sind  die  Erklärungen  der  Kommentare. 


Yoga-Sütra's,  vierter  Text  2,28—3,55. 
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3.5.  taj-jayät  prajnd-älokah. 

Durch  Erwerbung  dieser  [Allzucht]  erfolgt  das  Licht 
des  Verstehens. 

3.6.  tasya  hhümishu  viniyogah, 

Ihre  [der  Allzucht]  Verwendung  geschieht  den  Stufen 
(2,27)  entsprechend  (stufenweise). 

3.7.  trayam  antar-angam  pürvehhyah. 

Die  drei  [dhdrand^  dhydnam,  samddhi]  sind  Innenglieder 
im  Vergleich  mit  den  vorhergehenden  [fünfen]. 

3.8.  tad  api  vahir-angam  nirvijasya. 

Auch  diese  [drei]  sind  Aufsenglieder  im  Vergleich  mit 
der  keimlosen  [Versenkung,  1,51]. 

3.9.  vyuithdna-mrodha-samslcdrayor  ahhihhava-prddurhhdvau  ni- 

rodha-kshana-citta-anvayo  nirodha-parindmah. 
Die  Überwindung  des  Zustandes  des  Wachseins  und 
das  Zutage  treten  des  Zustandes  der  Unterdrückung  bilden 
den  das  Cittam  im  Augenblicke  der  Unterdrückung  be- 
treifenden Unterdrückungsakt. 

3.10.  tasya  jrrciQdnta-vdhitd  samskdrdt 

Für  dieses  [das  Cittam]  ergibt  sich  aus  jenem  Zustande 
[der  Unterdrückung]  ein  beruhigtes  Dahinfliefsen. 

3.11.  sarvdrthatd-elcdgratayoh    kshaya-udayau    eittasya  samddhi- 

parinämah. 
Die  Vernichtung  der  Vielgeschäftigkeit  des  Cittam  und 
das    Hervortreten    seiner    Konzentration    ist    der    Ver- 
senkungsakt. 

3.12.  gdnta-uditau  tulyapratyayau  eittasya  eJcdgratä-parinämah, 

Der  beruliigte  [Unterdrückungsakt]  und  der  erhabene 
[Versenkungsakt]  des  Cittam,  wenn  sie  gleichstark  ein- 
treten, bilden  den  Konzentrationsakt. 

3.13.  etena  hhiäa-indriyeshu  dharma-lakshana-avasthä-parindmä 

vydkhydtdh. 
Damit  sind  in  bezug  auf  Elemente  und  Sinnesorgane 
die  [durch  die  drei  Akte  bedingten]  Umwandlungen  ihrer 
Naturbeschaflfenheiten,  Merkmale  und  Zustände  erklärt. 


Decssxn,  Geschieht«  der  Philosophie.    I.  Tit. 


u 


530 


Der  Yoga  des  Patanjali. 


Yoga-Sütra's,  vierter  Text  2,28—3,55. 


531 


3.14.  tatra  gdnta-udita-avyapade^ya-dharma'anupäti  dliarmi. 

Hierbei  ist  der  Beschaffenheitsträger  der  beruhigten, 
der  erhabenen  und  der  unaussprechHchen  Beschaffenheit 
entsprechend.  • 

3.15.  hama-anycdvam  parinäma-anyatve  hetuh. 

Eine  Abweichung  in  der  Reihenfolge  würde  eine 
Abweichung  von  den  Urawandlungsakten  zur  Folge 
haben. 


i 


3.16.  parinäma-traya-samyamäd  aüta'anägata-jnänam. 

Aus  der  durch  die  drei  Umwandlungsakte  [geläuter- 
ten] Allzucht  erfolgt  Wissen  des  Vergangenen  und 
Zukünftigen. 

3.17.  Qobda-artlia'pratyayänäm  itara-itara-adhjäsdt  safiharas;  tat- 

pravibhäga-samyarndt  sarvobhüta-ruta-juänam. 
Indem  man  bei  der  Erkenntnis  von  Worten  oder  Be- 
griffen eines  auf  ein  anderes  überträgt,  entsteht  eine 
Vermengung;  indem  man  bei  ihrer  Unterscheidung  die 
Allzucht  anwendet,  erfolgt  das  Verstehen  der  Stimmen 
aller  Tiere. 

3.18.  samshdra-sdkshätlcarandt  purva-jati-jüdnam. 

Aus  der  Vergegenwärtigung  der  Samskära's  [der  aus 
den  Werken  einer  frühem  Geburt  resultierenden  Cha- 
raktereindrücke] erfolgt  Kenntnis  der  frühern  Ge- 
burt. 

3.19.  pratyayasya  para-dtta-jndnam. 

[Durch  Anwendung  der  Allzucht]  -auf  die  Vorstellung 
[die  einer  von  einem  andern  hat]  erfolgt  Kenntnis  des 
Cittam  des  andern. 

3.20.  na  tat  sa-dlamhanam,  tasya  avishayibludcdvdL 

Diese  Kenntnis  schliefst  nicht  ein  dasjenige,  worauf 
[als  Objekt]  das  Cittam  des  andern  sich  bezieht,  weil 
dieses  nicht  zum  Gegenstand  [der  Allzucht]  gemacht 
worden  war. 


3.21.  Myarüpa-samyarndt   tad-grdliya-gaJcti-stambhe    cakshuh-pror 

kdga-asamyoge  ^ntardhdnam. 
Aus  Anwendung  der  Allzucht  auf  die  eigene  Körper- 
form erfolgt,  vermöge  der  die  Kraft  ihn  wahrzunehmen 
inhibierenden  Diskontinuität  zwischen  Auge  und  Sicht- 
barkeit, Unsichtbarmachung  [des  Yogin]. 

3.22.  sa-upakramam  nirupdkraman  ca  Jcarma;  tat-samyamdd  apara- 

anta-jndnanij  arishfebhyo  vd. 
Mag  das  Werk  [einer  frühern  Geburt]  angefangen 
haben*  oder  nicht  angefangen  haben  [seine  Frucht  zu 
bringen],  so  erfolgt  durch  Anwendung  der  Allzucht  auf 
dasselbe  JCenntnis  des  letzten  Endes  [des  Lebens], 
—  oder  auch  durch  Vorzeichen. 

3.23.  maitry-ddishu  baldni, 

[Durch  ihre  Anwendung]  auf  Freundschaft  usw.  [Mit- 
leid, Freude  und  Nachsicht,  1,33]  erfolgen  [übermensch- 
liche] Kräfte. 

3.24.  haleshu  hasti-bala-ddini, 

Kräfte  eines  Elefanten  usw.  erfolgen  [durch  üire 
Anwendung]  auf  dessen  Kräfte. 

4 

3.25.  pravritty  -  dloka  -  nydsdt  sukshma - vyavahita - viprakrishta -jnd- 

nam. 
Durch  Anwendung  [der  Allzucht]  auf  das  Anschauen 
der  [1,35  beschriebenen]  Tätigkeit  erfolgt  Kenntnis  des 
Subtilen,  Verborgenen  und  Entfernten. 

3.26.  bhuvana-jiidnatn  sürye  samyamdt 

Kenntnis  des  Weltalls  erfolgt  durch  Anwendung 
der  Allzucht  auf  die  Sonne'. 


*  Das  ganze  Leben  ist  die  Vergeltung  für  die  Werke  einer  frühern 
Geburt;  sind  diese  erschöpft,  so  mufs  der  Tod  eintreten;  sind  sie  noch 
nicht  erschöpft,  so  kann  er  nicht  eintreten.  Der  Yogin  kennt  nicht  nur 
die  schon  vergoltenen  (sa'upakrama)  ^  sondern  auch  die  noch  nicht  ver- 
goltenen (nirupakrama)  Werke  der  frühern  Geburt  und  kann  daher  das  Ende 
des  Lebens  voraus  berechnen.  Mit  Bhoja  hier  an  überlegte  und  unüber- 
legte Werke  zu  denken,  ist  kein  Anlafs  vorhanden.,, 

34* 
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3.27.  candre  idrä-vyttha-jnänam. 

[Durch  Anwendung]  auf  den  Mond  erfolgt  Kenntnis 
der  Anordnung  der  Sterne. 

3.28.  dhruve  tad-gati-jnänam. 

[Durch  Anwendung]  auf  den  Polarstem  erfolgt  Kennt- 
nis ihres  Ganges. 

3.29.  nähhi'CaJcre  käya'Vyiiha-jndnam. 

[Durch  Anwendung]  auf  den  Nabelkreis  (das  ^nani- 
purakam^  Sechzig  Upanishad's  S.  675)  erfolgt  Kennt- 
nis der  Anordnung  des  Leibes. 

3.30.  kanthn-Mpe  kshtit-pipäsä-nivrittih, 

[Durch  Anwendung]  auf  die  Kehlgrube  erfolgt  Stil- 
lung von  Hunger  und  Durst. 

3.31.  hürma-nädyäm  stliairyam, 

[Durch  Anwendung]  auf  die  Schildkrötenader  (eine 
Arterie  unter  der  Kehlgrube)  erfolgt  Festigkeit. 

3.32.  mürdha-jyotishi  siddha-darganam. 

[Durch  Anwendung]  auf  das  Kopf  licht  (die  Brahman- 
öffnung)  erfolgt  Schauen  der  Siddha's  (der  Seligen). 

3.33.  prätibhäd  vä  sarvam, 

Oder  [durch  Anwendung]  der  Allzucht  auf  die  intui- 
tive Erkenntnis  (praÜhhä)  erfolgt  alles  [bisher  Ver- 
heifsene]. 

3.34.  hridaye  citta-samvit. 

[Durch  Anwendung]  auf  das  Herz  wird  man  sich 
des  Cittam  bewufst. 

3.35 .  sattva  -purusliayor  atyanta  -  asam kirn ayoh  pratyaya  -  avigesho 

hhogah ;  parärtha-anya-svärtha-samyaimit   puntsha- 
jnänani. 

Die  Nichtunterscheidung  der  Vorstellungen  des  Sat- 
tvam  (als  Vertreters  der  Prakriti)  und  des  Purusha, 
welche  beide  absolut  verschieden  sind,  ist  das  Geniefsen 
[und  Leiden];  —  durch  Anwendung  der  Allzucht  auf 
das  von  fremdem  Interesse  [der  Prakriti]  verschiedene 


eigene  Interesse  [des  Purusha]  erfolgt  Erkenntnis  des 
Purusha. 

3.36.  tatah  prätihha-grävana'Vedanä'ädarga'äsväda-vdrttd  jäyante. 

Daraus  entstehen  intuitive  Wahrnehmungen  von 
[übernatürlichem]  Hören,  Fühlen,  Sehen  und  Schmecken.* 

3.37.  te  samädhau  upasargd,  vyutthdne  siddhayah. 

Diese  sind  bei  der  Versenkung  Hemmnisse,  [wenn 
auch]  im  wachen  Zustande  Vollkommenheiten. 

3.38.  bandha-hdrana-gaithilydt  pracdra-samvedandc   ca  cittdsya 

paragarira-dvegah. 
Durch  Lockerung  der  Ursache  der  Bindung  und  durch 
Kenntnis  des  Ganges  erfolgt  [vermöge  der  Allzucht]  Ein- 
gang des  Cittam  in  einen  fremden  Leib. 

3.39.  uddna-jatfdj  jdla-panka-lcanthaka'ddishu  asanga*  utkrdntig  ca. 

Durch  Überwindung  des  Auf  hauches  [durch  Allzucht] 
erfolgt  Nichthaften  an  Wasser,  Schlamm,  Dornen 
usw.  und  Herauskommen  aus  ihnen. 

3.40.  samdna-jaydt  prajvalanam. 

Durch  Überwindung  des  Allhauches  [durch  Allzucht] 
erfolgt  Aufleuchten. 

3.41.  grotra-dkdgayöh  sanibandha-samyarndd  divyam  grotram. 

Durch  Allzucht  angewendet  auf  die  Verbindung  von 
Gehör  und  Äther  erfolgt  himmlisches  Gehör. 

3.42.  kdya-dkdgayoh   samhandha-samyamdl    laglm-tüla-samdpatteg 

ca  dkdga-gamanam. 
Durch  Anwendung  der  Allzucht  auf  die  Verbindung 
von  Leib  und  Luftraum  und  durch  Werden  wie  leichte 
Baumwolle  erfolgt  Gehen  im  Lufträume. 

3.43.  vahir  ahüpitd  vrittir  nuihdvidehd;  Mah  prakaga-dvarana- 

kshayah. 
Der  nicht  mehr  von  aufsen  beeinflufste  Zustand  heifst 
der  Grofs-Körpererhabene ;  aus  ihm  [der  durch  Allzucht 


*  vdrtiäy  „Riechen",  scheint  von  den  Kommentaren  nur  aus  dieser 
Stelle  erschlossen  zu  sein. 
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erreicht   wird]    erfolgt   Vernichtung    der    Licht ver- 
deckung. 

3.44.  sthula'Svarüpa-suTcslima-anvaya-mihavaüva'Samyamäd  bhüta- 

jcif/ak 
Durch  [Anwendung  der]  Allzucht  auf  Grobheit,  Quali- 
tät, Feinheit,  Abhängigkeit  von  den  Guna's  und  Zweck- 
bestimmtheit der  fünf  Elemente  erfolgt  Beherrschung 
der  Elemente. 

3.45.  tato  'nima-ädi-prädurhhävah ,  Mya-sampaty  tad-dharma-an- 

ahhighätag  ca. 
Aus  dieser  folgt  Hervortreten  der  Atomkleinheit 
usw.  [amVwaw,  Atomkleinheit;  mahimany  Gröfse;  laghi- 
man^  Leichtigkeit;  gariman,  Schwere;  präpti^  Allberüh- 
rung; präJcämyam,  Wunscherfüllung;  i(;iivcim,  Gottherr- 
lichkeit, und  va^Hvam,  Herrschaft],  Trefflichkeit  des 
Leibes  und  Unverletzlichkeit  seiner  Ei<xen- 
Schäften. 

3.46.  riqm-lävanya-hala-vajrasamhananatväm  käya-sampcU. 

[Bemerkung:]  Die  Trefflichkeit  des  Leibes  besteht  in 
Schönheit,  Anmut,  Kraft  und  diamantener  Festigkeit. 

3.47.  grahana'Svantpa'asmitä-anvaya-artlmvaftva'Samyamäd  in- 

driya-jayah. 
Durch  [Anwendung  der]  Allzucht  auf  Perzeption,  Quali- 
tät, Ichbewufstsein,  Abhängigkeit  [von  den  Guna's]  und 
Zweckbestimmtheit     [der     Sinnesorgane]     erfolgt    Be- 
herrschung der  Sinnesorgane. 

3.48.  tato  manqjavitvam  viJcarana-hhävah  pradlunm-jayag  ca. 

Aus  ihr  Gedankenschnelle,  Bestehen  auch  ohne 
Organe  und  Beherrschung  der  Prakriti. 

3.49.  saiiva-ptiriisha-amjatä-lihyäti-mCdrasyasarva-hhäva-adhis^^ 

tritvam  sarvajnätritvan  ca. 
Sobald    man  Klarheit   gewonnen   hat  über  die  Ver- 
schiedenheit von  Sattvam  und  Purusha,  erfolgt  Ober- 
herrschaft über  alles  Sein  und  Allwissenheit.' 
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3.50.  tad-vairägyäd  api  dosha-vtja-kshaye  Jcaimlyam, 

Aus  dem  Nichtmehrhängen  auch  an  diesen  erfolgt, 
indem  der  Same  der  Sünde  zunichte  geworden  ist.  Ab- 
sölutheit. 

3.51.  sthäny-upanimantrane  sangarsmaya-alcaranamypunar  anishta- 

prasangät. 
Wenn  Hochstehende    [nach   den   Kommentaren    sind 
Götter  gemeint]  ihn  verlocken,  meide  er  Neigung  und 
Hochmut,   weil  Unerwünschtes  wieder  sich  daraus  er- 
geben könnte. 

3.52.  ksJiana-tathramayoh  samyamäd  vivekajam  jnänam. 

Durch  [Anwendung  der  Allzucht]  auf  den  Zeitmoment 
und  seine  Folge  erfolgt  aus  Unterscheidung  ent- 
springende Erkenntnis. 

3.53.  jäti-lakshana-degäir  anyatä-anavachedät  tulyayos  tatah  pra- 

tipattih. 
Aus    dieser    erfolgt   Erlangung    [der    Fähigkeit    zu 
unterscheiden]   zwischen  zwei  so  gleichen  Dingen,   dafs 
sich  ihre  Verschiedenheit  nach  Art,  Merkmalen  und  Ort 
nicht  klar  bestimmen  läfst. 

3.54.  tdrakam,  sarvavishayam,  sarvathävishayam  akraman  ca,  iti 

vivekajam  jnänam, 
[Anmerkung  zu  3,52] :  Kettend,  alles  befassend,  es  in 
jeder  Hinsicht  befassend  und  ohne  Zwischenstufen,   so 
ist  die  aus  Unterscheidung  entspringende  Erkenntnis. 

3.55.  sattva-purushayoh  guddhi-sdmye  kalvalyam. 

Nachdem  Sattvam  und  Purusha  gleicherweise  geklärt 
sind,  erfolgt  Absolutheit. 


Bas  vierte  Buch  der  Yoga-Sütra's  ist  allem  Anscheine  nach 
ein  späterer  Anhang  (4,27  weist  unverkennbar  auf  2,10—11 
zurück),  welcher  sich  aus  vier  mit  einander  nicht  zusammen- 
hängenden, aber  für  den  Ausbau  des  Systems  nicht  unwich- 
tigen Nachträgen  zusammensetzt.  Der  erste  (4,1—6)  beschäf- 
tigt  sich   im  Anschlufs    an    das   dritte  Buch   noch   mit  den 
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übernatürlichen  Kräften  des  Yogin,  der  zweite  (4,7 — 13)  be- 
handelt das  Verhältnis  zwischen  karman  und  vdsanä's,  der 
dritte  (4,14 — 23)  die  Beziehungen  des  Ciüam  einerseits  zum 
vastu  (dem  äufsem  Objekt),  andererseits  zum  Pnrushay  der 
vierte  den  AbschluTs  des  ganzen  Werkes  bildende  Teil  bietet 
(4,24 — 33)  eine  schöne  Schilderung  des  kaivalyam,  des  Zu- 
standes  der  Erlösung. 

Erster  Naehtragteil,  4,1 — 6. 

Im  Anschlufs  an  das  dritte  Buch  wird  nach  Durch- 
musterung der  fünf  Gründe,  welche  zu  übernatürlicher  Voll- 
kommenheit führen  können  (4,1,  vgl.  das  analoge  Verfahren 
Säiikhya-Kärikä  7),  die  besondere  Zauberkraft  des  Yogin  be- 
sprochen, sich  zu  vervielfältigen,  d.  h.  eine  andere  Körperlich- 
keit (jdti^  nach  Bhoja  eine  andere  Kaste)  neben  der  seinen 
anzunehmen.  Diese  andere  Verkörperung  entspringt  aus  der 
Überfülle  seiner  Natur  (4,2),  nicht  aber  aus  den  hier  wie 
Sänkhya-Kärikä  42  nimittam  genannten  Verdiensten  in  einem 
frühern  Dasein,  wenn  auch  diese  mitbehilflich  sein  können, 
wie  die  Bewässerung  beim  Wachstum  der  Pflanzen  (4,3). 
Die  dabei  vom  Yogin  geschaffenen  Citta's  entspringen  aus 
seiner  eigenen  Ichheit  (4,4),  es  ist  das  eine  Cittam  des  Yogm, 
welches  die  verschiedenen  Körper  beseelt  und  zu  mannigfachen 
Handlungen  antreibt  (4,5),  auch  hinterlassen  diese  durch 
Meditation  (4,6  dhyanäm  =  4,1  samädhi)  geschaffenen  Körper 
kein  durch  eine  abermahge  Geburt  zu  büfsendes  Residuum 
ihrer  Werke  (4,6). 

4,1  janma-oshadhi-tnantrortapah-samädhijäh  siddhayah. 

Die  übernatürlichen  Vollkommenheiten  können  beruhen 
auf  Angeboren  sein,  Heilkräutern,  Zaubersprüchen,  Askese 
und  Versenkung.    [Das  letzte  ist  der  Fall  beim  Yogin.] 

4,2.  jäty-antara-parinämah  prakrity-äpürät 

Dabei  entspringt  seine  Umwandlung  in  eine  andere 
Geburt  [möglicherweise:  in  eine  andere  Kaste]  aus  einer 
Überfülle  seiner  eigenen  Natur. 


t 


4.3.  nimittam  aprayojalcam  prakritinänij  varana-hhedas  tu  tatah, 

Icshetrikavat, 
Hingegen  sind  für  die  [schöpferisch  sich  betätigenden] 
Naturen  [der  Yogin's]  ihr  nimittam  (ihre  Werke  in  einem 
frühern  Dasein)  nicht  das  Bewirkende,  doch  kann  es 
mitbehilflich  sein  zur  Durchbrechung  der  Hindernisse, 
wie  bei  dem  [das  Feld  bewässernden]  Bauer. 

4.4.  nirmäna-cittäny  asmitd-mätrdt. 

Die  [von  dem  Yogin  bei  Vervielfältigung  seines  Leibes] 
geschaffenen  Citta's  entspringen  nur  aus  seiner  Ich- 
wesenheit. 

4.5.  pravritti-hhede  praycjakam  cittam  ekam  anekeshdm. 

Bei  Verschiedenheit  der  Funktionen  [dieser  verschiede- 
nen Leiber]  ist  das  antreibende  Cittam  der  vielen  das 
eine  [ursprüngliche  Cittam]. 

4.6.  tatra  dhyänajam  anägayam. 

Hierbei  ist  das  durch  Meditation  geschaffene  [Cittam] 
ohne  Werkresidua. 

Zweiter  Nachtragteil,  4,7 — 13:  Karman  und  Väsanö.'s. 

Die  Werke  des  Yogin  sind  weder  gut  noch  böse,  die  der 
übrigen  Menschen  sind  dreifach,  gut,  böse  und  aus  beidem 
gemischt  (4,7).  Nur  diejenigen  Werkresidua  konunen  im 
neuen  Lebenslaufe  zur  Manifestation,  welche  der  Heranreifung 
der  Werke  in  der  frühem  Geburt  entsprechen  (4,8).  Der 
Zusammenhang  der  Werke  in  einem  frühern  und  der  Ver- 
geltung im  gegenwärtigen  Dasein  ist  dadurch  gesichert,  dafs 
die  Werkresiduen  in  dem  neuen  Dasein  als  eine  Art  un- 
bewufster  Rückerinnerung  bestehen  und  sich  betätigen  (4,9). 
Die  Kette  der  Werke  und  ihrer  Residua,  wie  sie  einander 
bedingen,  reicht  ins  Unendliche  zurück,  weil  die  dgis  (die 
Begierde,  der  Wille  zum  Leben),  auf  dem  beide  beruhen,  von 
Ewigkeit  her  besteht  (4,10).  Die  Werkresidua  setzen  sich  aus 
vier  Faktoren  zusammen ;  sie  sind :  die  dgis  als  der  eigentliche 
Grund,  das  Werk  als  ihre  Frucht,  der  Täter  als  das  Substrat 
und  die  Objekte,  auf  welche  sich  die  Handlungen  beziehen; 
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nur  wo  diese  vier  Faktoren  zusammenwirken,  kommen  die 
Samskära's  zustande  (4,11).  Im  Gegensatze  zu  den  mit  jedem 
neuen  Lebenslaufe  wechselnden  Residuen  besteht  der  Träger 
dieser  Residua,  das  Cittam,  in  Vergangenheit  und  Zukunft 
unverändert  vermöge  seiner  eigenen  Natur,  und  nur  seine 
Äufserungen  sehlagen  mannigfaltige  Wege  ein  (4,12).  Diese 
Äufserungen  sind,  ebenso  wie  die  Guna's,  aus  denen  sie  ge- 
bildet sind,  teils  entfaltet  und  teils  verborgen  (4,13). 

4.7.  karma  aqiiUa-akrishnam  yoginas,  trividham  itareshdm. 

Das  Werk  des  Yogin  ist  nicht  weifs  und  nicht  schwarz 
[jenseits  von  Gut  und  Böse],  das  der  andern  ist  drei- 
fach [weifs,  schwarz  und  gemischt]. 

4.8.  tatas  tad-vipäka-anufjunänäm  eva  ahhmjaldir  väsanänäm. 

Aus  diesen  [guten,  bösen  und  gemischten  Werken] 
geht  nur  eine  solche  Manifestation  der  Werkresiduen 
[im  neuen  Dasein]  hervor,  wie  sie  der  Heranreifung  jener 
[Werke  in  einer  frühern  Geburt]  entspricht. 

4.9.  jäti-dega'Mla-vyavahüänäm  apy  dnantaryam  srnriti-samskä' 

rayar  ekarüpatvät 
Obwohl  [die  Werke  und  ihre  Residua]  durch  Geburt, 
Raum  und  Zeit  von  einander  getrennt  sind,  so  besteht 
doch  zwischen  ihnen  Kontinuität,  weil  die  Residua  [aus 
einem  frühern  Leben]  identisch  sind  mit  der  [im  gegen- 
wärtigen Leben  den  Handlungen  zugrunde  liegenden,  un- 
bewulsten]  Rückerinnerung. 

4.10.  iäsäm  anädltvam  ägislio  nityatvät. 

Diese  [Residua  der  Werke]  sind  anfanglos,  weil  der 
[in  ihnen  sich  bekundende]  Wille  von  Ewigkeit  her  ist. 

4.11.  hehi-phala-dgraya-älambanaih  sangrihitatväd ,  eshäm  ahhäve 

tad-ahhävah. 
Weil  die  Werkresidua  sich  zusammensetzen  aus  der 
Grundursache  (dem  Willen),  ihrer  Frucht  (den  Werken), 
ihrem  Substrat  (der  Person)  und  ihrer  Unterlage  (den 
Objekten),  so  kommen,  wo  diese  [vier  Faktoren]  fehlen, 
auch  sie  [die  Werkresidua]  in  Wegfall. 


Yoga-Sütra's,  zweiter  Nachtragteil  4,7 — 13. 
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4.12.  aüta-andgatam  svarfqmto  'sty,  adliva-hhcdäd  dharmdndm. 

Als  vergangen  und  zukünftig  besteht  [das  Cittam] 
seiner  Natur  nach  [unverändert],  und  nur  seine  Äufse- 
rungen schlagen  [je  nach  dem  Lebenslaufe]  verschiedene 
Wege  ein. 

4.13.  te  vyakia-suJcshmd  guna-ätmävah. 

Diese  [Äufserungen]  sind  teils  offenbar,  teils  latent, 
da  sie  aus  den  [das  Cittam  und  seine  Äufserungen  be- 
dingenden und  gleichfalls  teils  offenbaren,  teils  latenten 
drei]  Guna*s  entspringen. 

Dritter  Nachtragteil,  4,14—23:  Vastu,  Cittam  und 

Purusha. 

Der  Gedankengang  dieses,  von  den  Kommentaren  mehr- 
fach in  widersprechender  und  unannehmbarer  Weise  erklärten 
Abschnitts  scheint  folgender  zu  sein. 

Die  Aufsenwelt  ist  real,  weil  sie  dieselben  Eindrücke  in 
den  verschiedenen  Subjekten  veranlagst  (4,14).  Das  Objekt 
ist  für  alle  dasselbe,  aber  die  Subjekte  sind  verschieden, 
daher  die  Abweichungen  in  den  Anschauungen  (4,15).  [Ein 
nur  bei  Vyäsa  folgendes,  bei  Bhoja  fehlendes  Sütram  scheint 
eine  Polemik  gegen  den  Idealismus  des  Vedänta  zu  enthalten.] 
Erkannt  wird  ein  Objekt  nur  so  weit,  als  das  Cittam  von  ihm 
gefärbt  wird  (4,16).  Doch  würde  Erkenntnis  der  abwechseln- 
den Eindrücke  unmöglich  sein,  stünde  nicht  hinter  dem  Cittam 
als  das  eigentliche  Subjekt  des  Erkennens  der  Purusha  (4,17). 
Das  Cittam  ist  nicht  das  Subjekt  des  Erkennens,  sondern 
selbst  Objekt  (4,18);  da  es  dieses  ist,  so  kann  es  nicht  gleich- 
zeitig erkennendes  Subjekt  sein.  Noch  weniger  kann  es  ein 
fremdes  Cittam  zum  Objekte  haben,  die  Buddhi  einer  fremden 
Buddhi  sein,  weil  es  dann  auch  deren  ganzen  Inhalt  kennen 
müfste,  auch  eine  Vermengung  der  Erinnerungen  die  Folge 
sein  würde  (4,20).  Nein!  es  ist  nur  der  unwandelbare  Pu- 
rusha, welcher  in  die  Gestalt  seines  Cittam  eingeht  und  da- 
durch seiner  eigenen  Buddhi  sich  bewufst  wird  (4,21).  Das 
Cittam,  in  dieser  Weise  vom  Purusha  und  vom  Objekte  über- 
fäibt,  ist  imstande,    alles  zu  erkennen   (4,22).     Es   ist   mit 
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unzähligen  vdsanas,  aus  einem  frühern  Dasein  herrührenden 
Eindrücken,  angefüllt  und  doch  nicht  um  seiner  selbst  willen, 
sondern  um  des  Purusha  willen  da,  weil  sein  Wirken  das 
eines  Aggregates  ist  (4,23),  ein  solches  aber  (vgl.  Sänkhya- 
Kärikä  17  samghäta-parärthaivät)  nur  um  eines  andern  willen 
besteht. 

4,14.  jparinäma-ekatväd  vashi-taitvam. 

Aus  der  Einheit  der  Umwandlungen  [welche  die  ver- 
schiedenen erkennenden  Subjekte  erfahren]  ist  zu 
schliefsen  auf  die  Realität  der  objektiven  Welt. 

4,15»  vastu-sämye  citta-hhedät  tayor  viviktah  panthäh. 

Weil  bei  Identität  des  Objektiven  die  Citta's  [in  den 
verschiedenen  Subjekten]  verschieden  sind,  schlagen 
beide  verschiedene  Wege  ein  [kann  die  Anschauung 
desselben  Objektes  eine  verschiedene  sein].* 

4.16.  tad-iiparägo^apekshiiväc  cittasya  vastu  jndta-ajndtam. 

Weil  das  Cittam  von  dem  Objekte  erst  überfärbt 
werden  mufs,  ist  das  Objekt  bekannt  oder  nicht  bekannt. 

4.17.  sadä  jnäiäQ  citta-vrittayaSj  tat-prdbhoh  purushasya  aparinä- 

miiL 
Die  Funktionen  des  Cittam  werden  jederzeit  erkannt, 
weil  sein  Gebieter,  der  Purusha,  unwandelbar  besteht. 

4.18.  na  tat  sva-dbhäsam,  drigyatvdt. 

Das  Cittam  ist  nicht  selbst  Licht,  weil  es  nur  Ob- 
jekt ist. 

4.19.  ekasamaye  ca  uhliaya-atiavadJidranain. 

Auch  läfst  sich  nicht  behaupten,  dafs  es  gleichzeitig 
beides  [Subjekt  und  Objekt]  sein  könne. 


•  Hier  folgt  bei  Vyäsa  das  bei  Bhoja  fehlende  Sütram,  welches  eine 
Polemik  gegen  die  Vedäntalehre  von  der  Idealität  der  Aufsenwelt  enthält: 
na  ca  eJcacitta-tantram  vastu,  tad  apramänakam^  ta4d  kirn  syät,  „Auch  ist 
das  Objekt  nicht  allein  vom  Bewufstsein  abhängig,  vtreil  dies  unbeweisbar 
ist;  und  was  würde  die  Folge  sein?"  —  Wir  behalten  im  folgenden  die 
Zählung  des  Bhoja  bei. 


Yoga-Sütra's,  dritter  Nachtragteil  4,14—23. 
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4,20.  citia-antara-drigyej  huddlii-buddlier,  atiprasaTigah  srnriti-safir- 

karag  ca. 
Könnte  ein  fremdes  Cittam  Objekt  [des  eigenen  Cittam] 
werden,  so  würde  es  eine  Buddhi  der  Buddhi  geben^ 
woraus  zuviel  folgen  würde  [man  müfste  dann  auch  den 
Inhalt  der  fremden  Buddhi  kennen],  auch  würde  eine 
Vermengung  der  beiderseitigen  Erinnerungen  die  Folge 
sein. 

4,21.«  euer  apratisankramäyäs  tad-äkära-äpaitau  sva-huddhi-sam- 

vedanam. 
Indem  der  unwandelbare  Purusha  in  die  Gestalt  seines 
Cittam    eingeht,    gelangt    er    zum    Bewufstsein    seiner 
eigenen  Buddhi. 

4.22.  drashfri'drirya-uparaktam  cittam  sarva-artham, 

Uberf ärbt.  von  dem  Purusha  und  dem  Objekte,  wird 
das  Cittam  fähig,  alle  Zwecke  zu  vollbringen. 

4.23.  tad  asankhyeya'Väsanähliig    citram    api,  parärtham,  sam- 

hatya-karitvät. 
Obgleich  das  Cittam  mit  unzähligen  Eindrücken  erfüllt 
ist,   dient  es  doch  nur  einem  fremden  Zwecke,'  weil  es 
als  ein  Aggregat  wirkt. 


Vierter  Nachtragteil,  4,24 — 33:  Das  Kaivalyam. 
Nachdem  der  Unterschied  zwischen  Purusha  und  Prakriti 

• 

erkannt  worden  ist,  schwindet  der  Wahn,  als  sei  das^Cittam 
das  Selbst  (4,24),  und  das  Cittam  fliefst  vom  Purusha  herunter 
wie  von  einem  Bergabhange  (4,25).  Freilich  stellen  sich  in  den 
Intervallen  der  Versenkung  wieder  fremdartige  Vorstellungen 
ein  als  Wirkung  der  noch  bestehenden  Residua,  aber  auch 
sie  sowie  die  Klega's  müssen  abgestreift  werden  (4,26 — 27). 
Dann  gibt  man  sein  Geld  ohne  Zinsen  hin,  dann  wird  man 
zu  einer  überallhin  Segen  spendenden  Wolke  von  Tugenden 
(4,28).  Die  Klega's  und  die  auf  ihnen  beruhenden  Werke 
sind  vernichtet  (4,29),  alle  Hüllen  und  Flecken  sind  beseitigt,, 
die  Erkenntnis  umfafst  das  Unendliche,  und  was  sonst  noch 
erkannt  werden  könnte,  ist  bedeutungslos  (4,30).    Dann  haben 
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die  Guna's  das  Ende  ihrer  Umwandlungen  erreicht  (4,31),  und 
im  Ewigen  stehend,  schaut  man  auf  den  ganzen  Kreislauf  der 
Zeit  herab  (4,32).  Die  Guna's  strömen  von  dem  seinen  Zweck 
erreicht  habenden  Purusha  herab,  er  aber  verharrt  als  reines 
Denken  in  seiner  eigenen  Wesenheit,  —  das  ist  kaivalyam, 
die  Absolutheit  (4,33). 

4.24.  vigesha-dati^na^  atma-hhäva-hhävanä-nivrittih. 

Für  den,  welcher  die  Verschiedenheit  [des  Purusha 
vom  Cittam]  erkennt,  schwindet  der  Wahn,  dafs  es  [das 
Cittam]  der  Atman  sei. 

4.25.  tadä  viveka-nimnam  kaivalya-präf/hhäram  cittam. 

Dann  wird  das  Cittam,  durch  diese  Unterscheidung 
in  Flufs  gebracht,  den  Bergabhang  der  Erlösung  hinab- 
strömen. 

4.26.  tac-chidreshu  pratyaya-antardni  smnskärchhyah. 

Während  der  Unterbrechungen  dieser  [Tätigkeit  des 
Unterscheidens]  entstehen  anderartige  Vorstellungen  aus 
den  rückständigen  Eindrücken.  . 

4.27.  hänam  esliäm  klegavad  uktam. 

Die  Überwindung  derselben  sowie  die  der  Plagen  ist 
(2,10 — 11)  besprochen  worden. 

4.28.  prasankhyäne     apy     akusidasya     sarvathä    vivcka-khyäter 

dharma-meghah  samädhih. 
^Für   ihn,    der   auch  bei  Anlegung    [seines  Kapitals) 
keine  Interessen  erwartet,  wird,   da  auf  alle  Weise  die 
Unterscheidung  aufleuchtet,  der  Samädhi  zu  einer  [Wohl- 
taten herabregnende nj  Wolke  von  Tugenden. 

4.29.  tatah  klcga-karma-nivrittih. 

Dann  werden  Plagen  und  Werke  zunichte. 

4.30.  tadd  sarva-dvarana-mala-apctasyajndnasya  dnantydj  jncyam 

alpam. 

Dann  ist,  wegen  der  Unendlichkeit  seines  von  allen 
Hindernissen  und  Flecken  befreiten  Wissens,  alles  sonst 
zu  Erkennende  ohne  Bedeutung. 


Yoga-Sütra's,  vierter  Nachtragteil  4,24—33. 
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4.31.  tatah  krita-arthdndm  parinäma-krama-samaptir  gunandm. 

Darauf  erfolgt  der  Abschlufs  der  Reihe  der  Ver- 
änderungen der  Guna's,  da  sie  ihren  Zweck  erreicht 
haben. 

4.32.  ksliana-pratiyogt  parindma-apardnta-nirgrdhyah  kramah. 

Als  Gegenteil  des  Augenblicks  wird  dann  die  ganze 
Zeitreihe  am  letzten  Ende  der  Veränderungen  erfafsi 
(vgl.  Brih.  Up.  4,4,16). 

4.33.  purusJia'artha-günydndm  gunandm  pratiprasavah  kaivalyam, 

svarüpa-pratishthd  vd  citi-gaktir,  iti. 
Die  Rückströmung  der  von  den  Zwecken  des  Purusha 
freien  Guna's  ist  die  Absolutheit,  oder  auch  sie  ist  die 
in  ihrer  eigenen  Natur  verharrende  Kraft  des  Geistes. 


Das  Yogasystem  nach  den  Yoga-Sütra's  des 

Patanjali. 

1.  Allgoiiieine  Übersicht  nnd  Grundbegriffe. 

1.  Metaphysik.  Der  Yoga  geht,  ebenso  wie  das  San- 
khyam,  aus  von  der  Tatsache  des  Leidens  (2,15:  sarvam  duh- 
kham  eva  vivckinah).  Das  Leiden  entspringt  (2,17)  aus  der 
Verbindung  (samyoga)  des  Purusha  (drashtri)  mit  der  Prakriti 
(drigyam),  welche  letztere  aus  den  drei  Guna's  besteht  (2,18 — 19. 
4,31.  33).  Der  letzte  Grund  dieses  samyoga  ist  die  Avidyd 
(2,24).  Sie  wird  aufgehoben  durch  den  Vivcka,  die  Unter- 
scheidung zwischen  Purusha  und  Prakriti  (2,26).  Das  Resultat 
ist  Kaivalyam,  die  Absolutheit  (4,33). 

2.  Psychologie.  Die  Prakriti  befafst  die  äufsere  Natur 
(vasiii,  4,14)  und  den  psychischen  Apparat,  das  Cittam.  Letz- 
teres v/ird  nirgendwo  bestimmt  definiert;  gelegentlich  erscheint 
es  synonym  mit  Buddln  (4.20)  oder  mit  Manas  (2,53,  ver- 
glichen mit  3,1),  umfafst  beide  und  entspricht  im  wesentlichen 
dem,  was  im  Sänkhyasystem  das  Lingam  heifst.  Das  Cittam 
hat  a)  intellektuelle  Funktionen,  die  fünf  Vritti's  (pra- 
mdnam,  vijyat'ynya^  vikalpa,  nidrd,  smrüi^  !,()),  b)  moralische 
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Gebrechen,  die  fünf  Klega's,  wörtlich  „Plagen"  (avidyä, 
asniitä,  räga,  dvesha,  ahhinive^a,  2,3).  Ihr  letzter  Grund  ist 
Avidyä,  das  Nichtwissen,  in  welchem  die  vier  übrigen  wurzeln 
(2,4).  —  Um  Kaivalyam  zu  erlangen,  müssen  die  fünf  Vrittt*s 
durch  Übung  und  Entsagung  unterdrückt  (1,2.  12)  und  die 
fünf  Klega's  durch  Werk- Yoga  (2,1)  abgeschwächt  (2,2)  und 
durch  asketische  Gegenanstrengung  und  Medital ion  über- 
wunden werden  (2,10—11),  bis  zu  ihrer  völligen  Vernichtung 
(4,29).  —  Aufser  den  Vritti'Sy  welche  die  intellektuelle,  und 
den  Kl€ga%  welche  die  moralische  Beschaffenheit  des  Cittam 
bedingen,  ist  dasselbe  c)  noch  erfüllt  (citram)  von  den  Werk- 
residuen (väsnnä's  =  samskärn's  =  Jcarmägaya  =  smriii,  4,9), 
angeborenen  Charaktereindrücken,  welche  bedingt  sind  durch 
die  Werke  einer  frühern  Geburt  und  wiederum  die  Schicksale 
der  nächstfolgenden  Geburt  bedingen.  Alle  Werke  und  Re- 
siduen wurzeln  in  den  Klega's  als  ihrem  letzten  Grunde  (2,12)* 
—  Die  Kette  von  Werken  und  Werkresiduen  ist  anfanglos, 
weil  die  dgis,  „der  Wille",  d.  h.  wohl  das  Haften  an  den 
KleQa's,  von  Ewigkeit  her  besteht  (4,10). 

3.  Praktische  Philosophie.  Der  Vivelca  und  durch 
ihn  das  Kaivalyam  wird  erreicht  durch  den  Yoga,  welcher  die 
Vritti's  des  Cittam  unterdrückt,  die  Unreinheit  (aguddhi),  d.  h. 
die  Klega's  und  Samskära's,  vernichtet  (4,29)  und  die  Er- 
kenntnis aufleuchten  macht  (2,28).  —  Der  Yoga  hat  acht 
Glieder  (afHja's),  welche  in  stufenweiser  Steigerung  zur  Voll- 
endung führen.  Die  fünf  ersten  (yama,  niyama,  äsanam,  prä- 
näyäma,  pratyähära)  sind  die  Aufsenglieder;  die  drei  letzten 
(dhäranä,  dhyänam  und  samädhi)  sind  die  Innenglieder,  machen 
aber  in  ihrer  Zusammenfassung  als  samyama  erst  den  savija- 
samädhi,  den  noch  die  Keime  der  Kle^a's,  Samskära's  und 
Vritti's  in  sich  tragenden,  keimhaften  (savfja)  Samädhi  aus, 
welcher  sich  zum  höchsten,  keimlosen  (fm-v/ja)  Samädhi  ver- 
hält, wie  das  Äufsere  zum  Innern  (3,8).  Der  Übergang  zu 
ihm  wird  bewirkt  durch  drei  Umwandlungsakte,  den  Unter- 
drückungsakt (nirodha-parinäma),  den  Ver^enkungsakt  (samädhi^ 
parinäma)  und  den  Konzentrationsakt  (eJcägratd-parinämaX 
welche  aus  den  drei  Gliedern  des  Samyama  (dhäranä,  dhyä- 
nam^ samädhi)  als  ihre  Wirkungen  hervorgehen.   —  Durch 
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Anwendung  des  Samyama  auf  die  Verhältnisse  der  äufsern 
und  innern  Natur  entstehen  die  Vihhüti's  oder  übernatürlichen 
Kräfte  (3,16—4,6).  —  Parallel  mit  dieser  im  dritten  Buche 
geschilderten  Erhebung  zum  nirvija- samädhi  mittels  der  drei 
Umwandlungsakte  läuft  die  Darstellung  im  ersten  Buche,  nach 
welcher  durch  die  Vorstufe  des  cittaprasädanam  die  Erhebung 
(samäpaUi)  zum  savija- samädhi  und  von  diesem  weiter  zum 
keimlosen  (nirvija)  Samädlii  als  der  höchsten  Yogabetätigung 
führt,  durch  deren  wiederholtes  Üben  nach  und  nach  die 
völhge  Befreiung  des  Purusha  vom  Cittam  mit  seinem  ganzen 
Inhalte  an  KleQa's,  Samskära's  und  Vritti's  und  damit  das 
Kaivalyam  sich  vollendet. 

2.  Die  Metaphysik  des  Yogasystems. 

§  1.  Wenn  ein  philosophisches  System  den  Begriff  eines  DoTOotte«. 
persönlichen  Gottes  aufstellt,  so  soUte  man  erwarten,  dafs  des^Tog». 
dieser  Begriff,  sei  es  als  Urgrund  der  Welt  oder  als  höchstes 
Ziel  aller  Bestrebungen  in  den  Mittelpunkt  der  ganzen  Be- 
trachtung treten  müfste.  Diese  Erwartung  bestätigt  sich  beim 
Yogasystem  in  keiner  Weise.  Es  nimmt  aus  der  Volksreligion 
den  Begriff  des  fgvara,  des  persönHchen  Gottes,  auf,  ohne  von 
ihm  einen  irgendwie  den  Zusammenhang  des  Systems  be-  ^ 
rührenden  Gebrauch  zu  machen.  Gott  wird  weder  heran- 
gezogen, um  den  Ursprung  von  Purusha  und  Prakriti  oder 
das  Verhängnis  ihrer  Verstrickung  in  einander  zu  erklären, 
noch  auch  um  das  als  höchstes  Ziel  vorschwebende  kaivalyam, 
die  Erlösung,  als  einen  Eingang'  zu  ihm,  eine  Einswerdimg 
mit  ihm  hinzustellen.  Es  ist  hier  ähnlich  wie  im  Systeme 
des  Epikur;  wie  in  diesem  die  Götter,  so  greift  im  Yoga  der 
igvara  nicht  im  mindesten  in  das  Weltleben  oder  die  Schick- 
sale der  Seele  ein.  Aber  wie  Epikur  die  Götter,  obgleich  sie 
völlig  isoliert  von  dem  Welttreiben  in  den  Intermundien 
wohnen,  als  Ideale  der  Glückseligkeit  nicht  entbehren  wollte, 
80  wird  im  Yoga  die  Hingebung  an  Gott,  igvarorpranidhänam, 
an  den  wenigen  Stellen,  wo  von  ihr  und  damit  von  Gott  über- 
haupt die  Rede  ist,  als  eines  der  verschiedenen  Mittel  empfoh- 
len, um  die  Yogameditation  zu  befördern.    Diese  Hingebung 
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an   Gott  ist  nach   1,23   eine   der   dem  Yoga  dienlichen  Vor- 
übungen; nach  2,1—2  wird  sie  neben  Askese  und  Vedastudium 
zu   dem  die  Abschwächung  der  Kle9a's  und   die  Förderung 
des  Samädhi  bezweckenden  Werkyoga  gerechnet;   nach  2,32 
erscheint  sie  wiederum  neben  Reinheit,  Genügsamkeit,  Askese 
und  Studium  als  ein  Teil  der  das  zweite  GUed  der  Yogapraxis 
ausmachenden  Selbstzucht  (niyama)  und  wird  in  Zusammen- 
hang   damit    2,45    als    dem    Gelingen    des   Yoga    förderlich 
empfohlen.     Die  einzige  Stelle,  welche  sich  näher  über  den 
Gottesbegriff  ausspricht,  ist  die  erstgenannte,  1,23—28.     Sie 
definiert  1,24  den  Igvara  als  einen  blofsen  primus  inter  pares, 
„einen  besondem  Purusha,   welcher   [im  Gegensatz   zu   allen 
andern  Purusha 's]  nicht  berührt  wird  von  den  Plagen,  Werken, 
Werkfrüchten  und  Werkresiduen".     Er  ist  nach  1,26  zeitlos 
und    daher    Lehrer    der   Vorfahren    im  Veda    gewesen;    sem 
Symbol  ist  der  heilige  Laut  Om  (1,27),  dessen  Murmeln  und 
Überdenken   daher  für  die   Zwecke  des  Yoga  förderlich  ist 
(1,28).    Von  besonderm  Interesse  ist  der  Beweis  für   das 
Dasein  Gottes  in  1,25:  tatra  niratigayam  särvajnya-vijam,  „in 
ihm  ist  der  Same  der  Allwissenheit  ins  Unüberbietbare  ge- 
steigert", d.  h.  der  Intellekt,  wie  er  jedem  erkennenden  Wesen, 
jedem  Purusha  einwohnt,  ist  ein  auf  Allwissenheit  angelegtes 
«  Prinzip ;  unser  Bewufstsein  umspannt  das  All,  den  unendlichen 
Raum,  die  unendUche  Zeit,  den  anfang-  und  endlosen  Kausal- 
zusammenhang der  Dinge,  nur  dafs  bei  uns  diese  allbefassende 
Erkenntnis  nur  potentiell  vorhanden  und  auf  den  Kreis  des 
Erfahrbaren  eingeschränkt  ist.    Diese  Einschränkung  setzt  das 
Uneingeschränkte,   den  Inbegriff  alles  Wissens,    und    dieser 
wiederum  einen  Träger  der  Allwissenheit,  den  Igvara,  als  den- 
jenigen Purusha  voraus,  in  welchem  die  bei  uns  nur  poten- 
tielle Allwissenheit  von  Ewigkeit  her  eine  aktuelle  ist.    Diese 
aktuelle  Allwissenheit  Gottes  wird  auch  von  Menschen  durch 
die  Vollendung  des  Yoga  erlangt;  „dann  ist,  wegen  der  Un- 
endhchkeit   seines  von   allen  Hindernissen  und  Flecken  be- 
freiten Wissens,  alles  sonst  zu  Erkennende  ohne  Bedeutung** 
(4,30),  dann  ist  er,  wie  es  4,32  heifst,   am  letzten  Ende  der 
Veränderungen  angelangt,  lebt  nicht,  wie  alle  andern,  in  dem 
jedesmaligen  Zeitmomente,  sondern  schaut,  im  Ewigen  stehend. 
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die  ganze,  unendliche  Zeitreihe  zu  seinen  Füfsen  unter  sich. 
—  Schwebt  somit  die  Vorstellung  des  iQvara  dem  Yogin  als 
ein  auch  von  ihm  erreichbares  und  zu  erreichendes  Ideal  vor, 
dessen  Meditation  die  Zwecke  des  Yoga  befördert,  ohne  dafs 
der  t9vara  selbst  zu  deren  Erreichung  irgendwie  mitbehilflich 
wäre,  so  haben  die  deva's,  die  altvedischen  Götter,  für  den 
Yoga  noch  weniger  Bedeutung,  denn  es  will  wenig  sagen, 
wenn  2,44  unter  andern  Vorübungen  das  Vedastudium  als 
eine  (vorübergehende)  Vereinigung  mit  der  Gottheit,  an  welche 
sich  der  zum  Studium  gewählte  Hymnus  richtet,  empfohlen 
wird;  und  3,51  wird  sogar,  wenn  wir  die  Hochstehenden 
(sthänin)  mit  den  Kommentaren  von  den  Göttern  verstehen 
dürfen,  vor  diesen  gewarnt,  sofern  sie  durch  ihren  Beifall  im 
Yogin  Neigung  und  Hochmut  erwecken  und  dadurch  die 
Erreichung  des  höchsten  Zieles  nur  beeinträchtigen  können. 

§  2.  Der  Yoga  hat  es  seiner  Natur  nach  mit  Innern  Reaiit&t  dn 
Vorgängen  zu  tun,  daher  wir,  abgesehen  von  den  später  zu 
besprechenden  phantastischen  Ausführungen  über  die  durch 
den  Yoga  zu  erreichenden  übernatürlichen  Vollkommenheiten, 
wenig  Aufschlüsse  über  die  Natur  der  Aufsenwelt  erhalten. 
Sie  heifst  im  Gegensatze  zum  Purusha  und  zum  Cittam  in 
dem  ihr  Verhältnis  zu  beiden  erörternden  Abschnitte  4,14  fg. 
vasiti,  „das  Objekt*',  welches  nach  4,16  erkannt  wird  oder 
unerkannt  bleibt,  je  nachdem  das  Cittam  von  ihm  überfärbt 
wird  oder  nicht.  Die  Realität  der  objektiven  Welt  ist  in 
keiner  Weise  von  Purusha  oder  Cittam  abhängig  oder  durch 
ihre  Mitwirkung  bedingt;  sie  folgt,  wenn  wir  das  Sütram  4,14 
richtig  erklären,  daraus,  dafs  die  objektive  Welt  in  allen  er- 
kennenden Subjekten  dieselben  Modifikationen,  d.  h.  dieselben 
Eindrücke  veranlafst:  parindma-ekatväd  vastu-taüvam^  „Aus 
der  Einheit  der  Umwandlungen  [welche  die  verschiedenen  er- 
kennenden Subjekte  erfahren]  ist  zu  schlief sen  auf  die  Realität 
der  objektiven  Welt.'*  Wenn  gleichwohl  der  Eindruck  des- 
selben Objektes  in  verschiedenen  Subjekten  ein  verschiedener 
ist,  wenn  z.  B.,  wie  wir  dies  erklären  dürfen,  dieselbe  Frucht 
in  dem  einen  einen  süfsen,  in  dem  andern  einen  bittem  Ge- 
sclmiack  hinterläfst,  so  erklärt  sich  dies  nach  4,15  lediglich 
aus    der    Verschiedenheit    der    erkennenden    Subjekte    (citta- 
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hhcdät  4,15).  An  dieser  Stelle  findet  sich  ein  bei  Bhqja, 
dessen  Zählung  wir  folgen,  fehlendes  und  nur  bei  Vyäsa  4,16 
erhaltenes  Sütram,  welches  sich  polemisch  gegen  den  Idealis- 
mus des  Vedänta  wendet:  na  ca  ekacitta-iantram  vasiu,  „auch 
darf  man  nicht  behaupten,  dafs  die  objektive  Welt  nur  vom 
Bewufstsein  abhänge",  tad  apramänakam^  „denn  dafür  läfst 
sich  kein  Beweis  erbringen",  tada  Mm  syätl  „und  was  würde 
die  Folge  davon  sein!"  Der  Vedäntist  könnte  freilich  ant- 
worten, dafs  ihm  tatsächlich  nur  das  Bewufstsein  und  dessen 
Inhalt  gegeben  ist,  dafs  es  somit  vielmehr  dem  Gegner  ob- 
liegt, wenn  er  eine  Welt  aufserhalb  des  Bewufstseins  be- 
hauptet, den  Beweis  dafür  zu  erbringen,  und  dafs  wir,  solange 
wir  auf  dem  Boden  des  tatsächlich  Gegebenen  stehen,  keine 
daraus  sich  ergebenden  Folgerungen  zu  fürchten  brauchen. 
Übrigens  ist  dieses  Sütram  nicht  nur  durch  sein  Fehlen  bei 
Bhoja,  sondern  auch  seiner  Form  nach  verdächtig,  wie  auch 
dadurch,  dafs  die  Yoga-Sütra's  sich  im  übrigen  jeder  Polemik 
gegen  andere  Systeme  enthalten,  ja  auch,  natürlich  vom 
Sänkhyam  abgesehen,  auf  dieselben  keinen  Bezug  nehmen; 
denn  wenn  es  1,40  vom  Yogin  heifst,  dafs  er  durch  kein 
Ding  in  der  Welt,  vom  Kleinsten  an  bis  zum  Gröfsesten  hin, 
mehr  beherrscht  werde,  nicht  mehr,  wie  wir  sagen  würden, 
in  der  Heteronomie  befangen  sei,  so  braucht  in  dem  dabei 
vorkommenden  Ausdrucke  paramänu  nicht  eben  eine  Bezug- 
nahme auf  die  Atomistik  der  Vaigeshikalehre  gefunden  zu 
werden,  denn  Ausdrücke  wie  anor  aniyän,  mahato  malmjän 
sind  dem  Inder  schon  seit  der  Zeit  der  altem  Upanishad's 
geläufig. 
»«Tartmund  §  ^'  Obgleich  der  Yoga  als  ein  Versuch,  das  Prinzip 
FrftkritL   jjjgj.  j)inge  durch  Einkehr  in  das  eigene  Innere  zu  ergreifen, 

schon  dem  ursprünghchen  Upanishadgedanken  als  dessen 
naturgemäfse  Konsequenz  angehört,  so  müssen  die  Yoga-Sütra's 
doch  zu  einer  Zeit  entstanden  sein,  wo  der  Realismus  der 
Sänkhyalehre  den  ursprünglichen  Idealismus  der  Upanishad's 
so  sehr  überwuchert  und  verdunkelt  hatte,  dafs  die  Schöpfer 
unserer  Sütra*s,  wer  sie  auch  immer  gewesen  sein  mögen, 
keine  andere  Wahl  hatten,  als  die,  ihre  Theorie  auf  dem 
herrschenden  Sänkhyasysteme  aufzubauen.     Wie  dieses  und 


mit  ihm  die  meisten  Systeme  der  spätem  indischen  Philo- 
sophie, nimmt  daher  auch  der  Yoga  seinen  Ausgangspunkt 
von  der  Tatsache  des  Leidens,  nur  dafs  diese  Tatsache 
noch  viel  schärfer  als  im  Sänkhyasysteme  betont  wird.  Zwar 
ist  (2,13)  das  Leben  sowohl  quantitativ  nach  seiner  Länge 
(äyus)  als  auch  qualitativ  nach  seinen  Schicksalen  (bhogdh) 
die  genau  abgemessene  Vergeltung  für  die  Werke  eines  vor- 
hergehenden Daseins,  und  da  diese  Werke  bei  allen  Menschen, 
mit  Ausnahme  des  Yogin,  teils  schwarz,  teils  weifs  und  teils 
aus  beiden  gemischt  (4,7)  oder,  ohne  Bild  gesprochen,  teils 
gut  und  teils  böse  sind  (2,14),  so  bringen  sie  dementsprechend 
als  ihre  Frucht  Erquickung  (hläda)  und  Peinigung  (paritäpa). 
Aber  „wegen  der  Schmerzen,  die  aus  der  Unbeständigkeit 
[des  Genusses],  aus  der  Beängstigung  [während  des  Ge- 
niefsens]  und  aus  den  [nachbleibenden  imd  künftig  abzu- 
büfsenden]  Charaktereindrücken  bestehen,  und  weil  die  Funk- 
tionen der  Guna's  [z.  B.  Liebe  und  Hafs]  sich  gegenseitig 
bekämpfen,  ist  für  den  Weisen  alles  ein  Leiden"  (2,15). 
Soweit  dieses  Leiden  noch  nicht  eingetreten  ist  und  erst  künftig 
bevorsteht,  kann  es  durch  Hebung  seiner  Ursache  vermieden 
werden ;  diese  Ursache  aber  ist,  wie  der  Yoga  im  Anschlüsse 
an  das  Sänkhyam  erklärt,  die  Verbindung  des  Purusha 
und  der  Prakriti,  oder,  wie  unsere  Sütra's  mit  VorUebe 
sagen,  die  Verbindung  des  Sehers  (drashtri)  und  des  zu 
Sehenden  (drigyam),  unter  welchem  alles,  was  nicht  Purusha 
ist,  also  nicht  nur  die  Aufsenwelt,  sondern  auch  das  Cittam, 
der  den  Purusha  umgebende  intellektuelle  Apparat,  zu  ver- 
stehen ist.  Diese  Begriffe  sind  nach  Mafsgabe  des  in  den 
Sütra's  vorhegenden  Materials  näher  zu  bestimmen.  Wie  im 
Sänkhyam  besteht  die  Prakriti,  das  drigyam,  aus  den  drei 
Gunas  Sattvam,  Bajas  und  Tamas ;  sie  hat,  ihnen  entsprechend, 
Erhellung,  Betätigung  und  Starrheit  als  Charakter  (prakägor 
kriyä-sthiU-gilam)^  wandelt  sich  sowohl  in  die  Elemente  der 
Aufsennatur  (bhüta)  als  auch  in  die  dem  Purusha  beigegebenen 
Erkenntnisorgane  (indriya  im  weitem  Sinne)  und  hat  als  Zweck 
den  Genufs  und  die  Erlösung  des  Purusha  (2,18).  In  der 
Erfüllung  dieses  Zweckes  geht  ihr  ganzes  Wesen  auf  (2,21). 
Wir    hoben    bei   Darstellung   des  Sänkhyam    die  Schwierig- 
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keit  hervor,  in  welche  sich  dieses  System  dadurch  verwickelt, 
dafs  einerseits  bei  erfolgter  Erlösung  beide,  sowohl  der 
Purusha  als  die  Prakriti  ihren  Zweck  erreicht  haben  und  zur 
Ruhe  kommen  [uparatä  anyä,  Sänkhya-Kdrikä  G6),  anderer- 
seits aber  wegen  der  Vielheit  der  noch  zu  erlösenden  Purusha's 
die  Prakriti  ihren  Zweck  nie  erreichen,  nie  völlig  zur  Ruhe 
kommen  kann.  Diese  Schwierigkeit,  welche  in  der  Sänkhya- 
Kärikä  noch  übersehen  wird,  ist  dem  Verfasser  der  Yoga- 
Sütra's  nicht  entgangen,  und  er  hebt  sie,  vielleicht  in  Hinblick 
auf  die  Sänkhya-Kärikä,  hervor  in  den  merkwürdigen  Worten 
2,22:  „Demjenigen  [Purusha]  gegenüber,  der  seinen  Zweck 
erreicht  hat,  ist  sie  [das  Sichtbare,  die  Prakriti]  vernichtet, 
und  doch  ist  sie  nicht  vernichtet,  weil  sie  allen  von  ihm 
verschiedenen  [Purusha's]  gemeinsam  ist.*'  Hier  wird  der 
Widerspruch,  in  welchen  sich  das  Säiikhyam  durch  die  Ein- 
führung einer  Vielheit  von  Purusha's  gegenüber  der  einen 
Prakriti  verwickelt,  offen  anerkannt,  aber  nicht  gelöst,  wie 
denn  überhaupt  seine  Lösung  unmöglich  ist.  Freilich  heifst 
es  2,22  nur  vom  Purusha,  dafs  er  seinen  Zweck  erreicht  habe, 
aber  nach  4,31  sind  auch  die  Guna's,  aus  denen  die  Prakriti 
besteht,  kriiärtha,  sie  haben  ihren  Zweck  erreicht,  sind  zum 
Abschlüsse  der  Reihe  ihrer  Wandlungen  gelangt  (4,31)  und 
strömen  von  dem  Purusha  zurück,  nachdem  sie  von  dem 
Dienste  für  seine  Zwecke  frei  geworden  sind  (4,33).  —  Alles 
dies  hat  zur  Voraussetzung,  dafs  mit  dem  Purusha  auch  die 
Prakriti  zur  Ruhe  kommt,  was  doch  andererseits  wegen  der 
Vielheit  der  Purusha's  unmöglich  ist. 

Im  Gegensatz  zur  Prakriti  ist  der  Purusha,  „der  Seher 
(drashfri),  der,  welcher  blofses  Sehen  ist,  und,  obgleich  er 
rein  ist,  die  Vorstellungen  erschaut"  (2,20).  Obgleich  er  von 
der  Prakriti  und  auch  von  ihrem  höchsten  Guna,  dem  Sat- 
tvam,  absolut  verschieden  ist  (3,35),  so  befindet  er  sich  doch, 
ehe  die  erlösende  Erkenntnis  eintritt,  in  dem  Wahne,  mit  dem 
ihn  umkleidenden  Teile  der  Prakriti,  dem  Cittam  und  seinen 
Funktionen  gleichen  Wesens  zu  sein  (1,4),  und  in  diesem 
Wahne,  der  durch  den  Viveka,  die  unterscheidende  Erkennt- 
nis, gehoben  werden  kann,  besteht  die  Verbindung  (samyoga) 
zwischen  Purusha  und  Prakriti,  welche  nach  2,23  die  Ursache 


2.  Die  Metaphysik  des  Yogasystems. 


551 


davon  ist,  dafs  die  vereinigten  Kräfte  des  Purusha  (svämin) 
und  der  Prakriti  (sva)  die  Wesenheit  der  Prakriti  (sva-rüpam) 
wahrnehmen.  Aber  in  Wahrheit  ist  diese  Verbindung  eine 
nur  scheinbare,  und  ihr  letzter  Grund  ist  avidyd,  das  Nicht- 
wissen (2,24).  Wird  durch  die  Betreibung  des  Yoga  das 
Nichtwissen  gehoben,  so  ist  damit  auch  der  Wahn  jener  Ver- 
bindung zwischen  Purusha  und  Prakriti  gehoben,  das  auf 
dieser  Verbindung  beruhende  Leiden  vernichtet  und  die  Er- 
lösung (Icaivdlyam)  erreicht  (2,25). 

§  4.  Mit  dieser  dem  Sänkhyasystem  entlehnten  Vor-  Der  *arma- 
stellung,  dafs  die  Leiden  auf  der  Verbindung  von  Purusha  «efa»8. 
und  Prakriti  beruhen,  diese  Verbindung  aber  ihren  letzten 
Gnmd  in  der  durch  die  unterscheidende  Erkenntnis  zu  heben- 
den Ävidyd  hat,  ist  in  den  Sütra's  eine  nicht  völlig  damit 
zusammenstimmende  und  vielleicht  ursprüngUch  der  Yoga- 
schule angehörige  Anschauungsweise  verflochten,  welche  auf 
anderm  Wege  die  Leiden  des  Daseins  auf  die  Avidyä  zurück- 
führt. Nach  dieser  letztern  Anschauung  sind  die  Genüsse  wie 
die  Leiden  des  Daseins  die  notwendige  Folge  der  in  einer 
frühem  Geburt  begangenen  Werke.  Diese  hinterlassen  in 
der  empirischen  Seele,  dem  Cittam,  ein  Residuum,  welches 
bald  als  Jcarmägaya,  Werkrest,  bald  als  die  samskdra's,  die  in 
der  Seele  haftenden  Eindrücke,  oder  vdsand's,  angeborene  An- 
lagen, gelegentlich  auch  als  smriti,  (unbewufste)  Rückerinnerung, 
(4,9  und  vielleicht  1,43)  bezeichnet  wird,  und  trotz  seinem 
Getrenntsein  durch  Geburt,  Zeit  und  Ort  in  den  neuen  Lebens- 
lauf hinüberreicht  (4,9)  und  in  ihm,  wie  eine  zur  Reife  (vipdka) 
gelangte  Frucht,  durch  die  Leiden  des  neuen  Daseins  ver- 
golten wird.  Auch  natürliche  Anlagen,  angeborene  Talente, 
Geschicktheiten  von  aller  Art  beruhen  auf  jenen,  als  un- 
bewufste Rückerinnerung  (smriti  4,9)  wirksamen,  vasand^s  oder 
samskdra's  (vgl.  die  lehrreichen  Bemerkungen  ^ankara's  zu 
der  pürvaprajnd,  Brih.  Up.  4,4,2,  Sechzig  Upanishad's  S.  475, 
Anm.  2).  Hingegen  entspringen  die  moralischen  Werke  eines 
jeden  Daseins  aus  den  dem  Cittam  anhaftenden  Klega''s, 
2,12 — 13:  „Die  KlcQa's  sind  die  Wurzel  des  Werkrückstandes, 
welcher  abzubüfsen  ist  in  der  sichtbaren  [gegenwärtigen 
und  unsichtbaren  [zukünftigen]  Geburt.    Solange  diese  Würze 
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besteht,  erfolgen  als  sein  [des  Werkrückstandes]  Heranreifen 
Geburt,  Lebensdauer  und  Geniefsen."  Sie  besteht  aber  von 
Ewigkeit  her;  die  Kausalitätsreihe  zwischen  den  Werken  und 
ihrer  durch  die  vdsand's  vermittelten  Vergeltung  ist  anfang- 
los, ägisho  nityatvät,  „wegen  der  Ewigkeit  des  Willens"  (4,10). 
Das  Wort  ä^s,  Wunsch,  Verlangen,  Wille,  befafst  hier,  was 
sonst  die  Klega's  genannt  wird,  die  somit  die  von  Ewigkeit 
her  bestehende  und  erst  mit  der  Erlösung  zunichte  werdende 
(4,29)  Wurzel  der  Werke  sind.  Sie  bestehen  in  Nichtwissen, 
Egoismus,  Liebe,  Hafs  und  Welthang  (2,3),  der  gemeinsame 
Boden  aber,  in  welchem  die  vier  letztgenannten  wurzeln,  ist 
nach  2,4  die  Avichjä,  das  Nichtwissen,  so  dafs  auch  diese 
Anschauung,  nach  welcher  die  Leiden  auf  den  Werkresiduen, 
diese  auf  den  Werken  einer  frühem  Geburt,  diese  auf  den 
Klega's  und  diese  wiederum  auf  der  Avidyä  beruhen,  auf  einem 
andern  Wege  zur  Avidyä  als  dem  letzten  Grunde  des  Übels 
zurückleitet,  somit  jener  ersterwähnten,  aus  dem  Säiikhya- 
system  entlehnten  Anschauung  parallel  läuft,  ohne  doch  mit 
ihr  zusammenzufallen. 
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Dm  dttam.  §  5.  Die  richtige  Einsicht,  dafs  dem  Subjekte  des  Er- 
kennens  in  uns  nicht  nur  die  Aufsenwelt,  sondern  auch  der 
eigene  Organismus  mit  allen  seinen  Kräften  imd  Funktionen 
immer  noch  als  ein  Gegenständliches,  Objektives  gegenüber- 
steht, hat  in  der  abendländischen  Philosophie  dazu  verleitet, 
den  voO«;,  das  cogito,  das  „Ich  denke",*  von  allem  übrigen 
abzutrennen  und  als  eine  besondere  Substanz  zu  hypostasieren, 
und  eben  dieser  in  der  Natur  der  Dinge  vorliegende  Gegen- 
satz von  Subjekt  und  Objektivem  hat  auch  die  indischen 
Denker  veranlafst,  den  Purusha,  das  reine  Subjekt  des  Er- 
kennens,  zu  isolieren  und  ihm  nicht  nur  die  äufsere  Natur, 
sondern  auch  die  Gesamtheit  aller  psychischen  Faktoren  als 
ein  anderes,  als  Objekt,  gegenüberzustellen.  Diese  vom 
Purusha  abgelöste  Gesamtheit  aller  psychischen  Faktoren  ist 
es,  welche  wir  im  Sänkhyam  als  das  den  Purusha  auf  seinen 
Wanderungen  begleitende  Lingam  kennen  lernten,  und  welche 
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im  Yogasystem  in  dem  Worte  Cittam  zusammengefafst  wird. 
Das  Cittam  (nicht  zu  verwechseln  mit  citi^  4,2  L  4,33,  welches 
den  Purusha  bedeutet)  ist  einer  der  geläufigsten  Begriffe  des 
Systems,  findet  sich  in  den  Sütra's  nicht  weniger  als  zwanzig- 
mal, wird  aber  nirgendwo  definiert,  sondern  überall  als  be- 
kannt vorausgesetzt.  Es  erscheint  4,20  und  21  als  Buddln, 
femer  gehört  jedenfalls  zu  ihm  auch  das  Manas,  da  die 
dhdranä  3,1  dem  Cittam,  2,53  dem  Manas  zugeschrieben  wird. 
Hingegen  findet  sich  der  Ahamkdra  nirgendwo  erwähnt,  imd 
die  ihm  am  nächsten  entsprechende  Asmitä  (1,17.  2,3.  2,6. 
3,47.  4,4)  bildet  nicht  einen  Bestandteil  des  Cittam,  sondern 
haftet  ihm  als  einer  der  fünf  KlcQa's  an.  Nach  2,18  zer- 
fällt die  Gesamtheit  des  Objektiven  (drigyam)  in  die  hhüta's 
(die  Elemente  der  Aufsenwelf^)  und  indriya's,  unter  denen  hier 
der  ganze  Komplex  der  psychischen  Organe,  mithin  auch  das 
Cittam  verstanden  werden  mufs,  während  2,54  und  3,12 — 13 
das  Cittam  von  den  Indrya's  deutlich  unterschieden  wird. 
Im  nächsten  Anschlufs  an  die  Säiikhya-Kärikä,  und  wahr- 
scheinlich diese  selbst  voraussetzend,  ist  die  2,19  vorkommende 
Zerlegung  der  Evolutionen  der  die  Prakriti  bildenden  Guna's 
in  vigcsha's  (die  groben  Elemente),  avigesha's  (die  Tanmätra's), 
das  linga-mdtram  (das  nur  aus  Merkmalen  Erschliefsbare)  und 
das  alingam  (das  Merkmallose,  nur  durch  Analogie  Erkenn- 
bare); unter  dem  alingam  dürfte  hier  die  Prakriti,  unter  dem 
linga-mätram  das  Cittam  zu  verstehen  sein.  Wie  das  Lingam 
des  Sänkhyam  ist  auch  das  Cittam  ein  blofses  Aggregat 
(samhatga-Jcdrin,  4,23),  steht  im  Dienste  der  Zwecke  des 
Purusha,  der  sein  Herr  (prahhu,  4,17)  heifst,  und  ist,  als  zum 
Bestände  des  Objektiven  gehörig,  „nicht  selbst  Licht",  4,18; 
es  ist  nicht  Subjekt,  eben  weil  es  Objekt  ist,  und  „weil  man 
nicht  behaupten  kann,  dafs  es  gleichzeitig  beides,  Subjekt 
und  Objekt,  sei"  (so  möchten  wir  das  Sütram  4,19  deuten). 
Somit  ist  das  Cittam  der  dem  Purusha  die  Erkenntnis  der 
Aufsendinge  vermittelnde,  selbst  aber  erkenntnislose  Apparat 
der  Erkenntnisorgane.  Als  solcher  begleitet  es  den  Purusha 
auf  seinen  Wanderungen  von  Ewigkeit  her,  besteht  unver- 
ändert in  Vergangenheit  und  Zukunft,  svarüpatas,  „kraft  seiner 
eigenen  Natur"   (4,12),   und  nur  seine  dharma's,   d.  h.  wohl, 
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seine  Entfaltungen,   schlagen  verschiedene  Wege  ein   (4,12), 
sofern   sie   sich,   ebenso  wie   die  Guna's,   aus   denen   sie   be- 
stehen,  bald  in  entfaltetem,  bald  in  latentem  Zustande  be- 
finden (4,13). 
»^cut*™  §  6.     Obgleich  der  Purusha  von   dem  ihn  begleitenden 

ParuBhI.  Cittam   absolut  verschieden   (atyanta-asamkirna,   3,35)  ist,   so 
steht  er  doch  in  dem  Wahne,  mit  dem  Cittam  und  seinen 
Funktionen  Wesensidentität  (särüpyam,  1,4,  eJcäimatä,  2,6)  zu 
besitzen.     Dieser  Wahn    ist    eben   die   dem   Cittam  und   mit 
diesem  dem  Purusha  von  jeher  anhaftende  Avidijä,  vermöge 
deren  er  „das  Nichtewige,  Unreine,  Leidvolle,  Nicht-das-Selbst- 
seiende  für  ewig,  rein,  lustvoll  und  für  sein  eigenes  Selbst 
hält"  (2,5).    Erst  mit  der  Erlösung  wird  diese  Avidyä  zunichte, 
und  das  Cittam  stürzt  wie  ein  Wasserstrom  von   dem  Berg- 
gipfel  des  Purusha  in   die   Tiefe   hinab    (4,25)   und  vergeht 
(2,22).    Bis   dahin  steht  das   Cittam  zwischen   dem  Purusha 
und  der  Natur,  mit  jenem  das  Erkennen,  mit  dieser  das  Ob- 
jektsein teilend.     Der  Purusha  ist  unwandelbar  (4,17  apari- 
nama,  4,21  apratisarikrama)  und  daher  imstande,   die  wech- 
selnden Eindrücke  des  Cittam  zur  Einheit  zusammenzufassen. 
Dies  geschieht  in  der  Weise,  dafs  das  Cittam  von  den  Aufsen- 
dingen  gleichsam  eine  Uberfärbung  (uparäga)  erfährt,  und  dafs 
der  Purusha  gleichsam  in  die  Wesenheit  des  Cittam  eingeht 
(4,21  tad-äkära-äpattau),  wodurch  eine  Nichtunterscheidung  der 
Vorstellungen  beider  (3,35  pratyaya-amgesha),  d.  h.   des  Be- 
wufstseins,  welches  wir  von  beiden  haben,  entsteht,  —  An- 
deutungen,   welche    den    dunkeln    Punkt   des    Systems,    das 
Zusammenwirken  von  Purusha  und  Cittam  beim  Erkenntnis- 
prozesse ebensowenig  aufzuhellen  imstande  sind,  wie  die  von 
den  Säiikhya's  zum  gleichen  Zwecke  verwendete  Spiegelung 
des  Purusha  in  der  Buddhi  oder  Durchleuchtung  der  Buddhi 
durch    den  Purusha.     Unsere   Sütra's    fassen    die    spärlichen 
Erörterungen  über  diesen  Punkt  4,22  dahin  zusammen,   dafs 
das  Cittam,  gleichzeitig  vom  Purusha  und  vom  Aufsenobjekte 
durchfärbt  (uparaMam),  zur  Vollbringung  aller  seiner  Zwecke 
taughch  wird,  sofern  es  dem  Purusha  die  Erkenntnis  wie  den 
Genufs  der  Aufsendinge  ermöghcht.    Hingegen  kann  das  Cittam 
niemals  ein  anderes   Cittam  als  Objekt  erkennen,   weil  aus 
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einem   solchen  Erkennen  des  Erkennens  (buddhi -huddher)  zu- 
viel, nämlich  eine  Erkenntnis  auch  des  Inhaltes  der  fremden 
Buddhi  folgen  und   eine  Vermengung   der  beiderseitigen  Er-  • 
innerungen  eintreten  würde. 

§  7.  Der  Purusha  als  reines  Subjekt  des  Erkennens  ist  Das  cittam 
weder  klug  noch  dumm,  weder  gut  noch  böse.  Diese,  wie ftSTf vritu^s. 
alle  andern  intellektuellen  und  moralischen  Eigenschaften 
gehören  dem  Cittam  an,  die  intellektuellen  vermöge  der  fünf 
Funktionen  (vritti's),  deren  Träger  es  ist,  die  moralischen 
vermöge  der  fünf  Plagen  (kle^a's),  die  ihm  anhaften.  Beide 
zu  unterdrücken,  damit  der  Purusha  in  voller  Reinheit  hervor- 
trete (1,3),  ist  Aufgabe  des  Yoga.  Die  fünf  Vritti's  oder  in- 
tellektuellen Funktionen  des  Cittam,  welche  nach  1,5  teils 
klishta,  teils  aklishta,  d.  h.  teils  unter  dem  Einflüsse  von  willens- 
artigen Regungen  (Mega),  teils  frei  von  ihnen  bestehen,  sind 
nach  1,6  pramdnam,  richtiges  Erkennen,  viparyaya,  falsches 
Erkennen,  vikalpa^  zweifelhaftes  Erkennen,  nidrä^  Schlaf  als 
aufgehobenes  Erkennen  und  smritij  reproduzierendes  Erkennen. 
Die  über  diese  fünf  Funktionen  des  Cittam  1,7 — 11  gegebenen 
Erklärungen  sind  folgende: 

1.  pramänam,  bedeutet  eigentlich  den  geistigen  „Mafsstab", 
den  wir  anlegen,  um  eine  Sache  ihrem  Wesen  nach  zu  er- 
messen, die  Erkenntnisnorm,  und  in  diesem  Sinne  werden 
1,7  als  Unterarten  dieselben  wie  im  Sänkhyam  angeführt: 
pratyaJcsham,  die  Wahrnehmung,  anumänam,  die  Folgerung, 
und  ägama,  die  Mitteilung,  doch  müssen  hier,  wie  aus  dem 
sogleich  zu  besprechenden  Gegenspiele  ersieh thch  ist,  nicht 
sowohl  die  Normen,  nach  welchen  das  richtige  Erkennen  von- 
statten geht,  als  vielmehr  die  Tätigkeit  des  richtigen  Erkennens 
selbst  verstanden  werden,  denn  als  Gegensatz  erscheint  nun: 

2.  viparyaya,  „die  Verkehrtheit",  welche  1,8  definiert 
wird  als  „die  falsche  Erkenntnis,  welche  bei  dem  stehen  bleibt, 
was  nicht  das  Wesen  der  Sache  ist".  Ein  Mittelglied  zwischen 
diesen  beiden,  dem  richtigen  und  dem  falschen  Erkennen, 
bildet 

3.  vikalpa,  „das  zweifelhafte  Erkennen",  die  „(unbegrün- 
dete) Annahme",  wie  sie  nach  1,9  darauf  beruht,  dafs  man 
das  reale  Objekt  nicht  kennt  und  sich  nur  daran  hält,  was 
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man  durch  Hörensagen  davon  weifs.    Hierin  kann  man  den 
richtigen  Gedanken  sehen,  dafs  Begriffe  oder  Urteile,  welche 
'  nicht  auf  der   Anschauung  heruhen,   kaum   mehr   als  blofse 
Worte  sind. 

4.  nidräy  der  Schlaf.  Es  mag  befremden,  diesen  unter 
den  intellektuellen  Funktionen  aufgezählt  zu  finden;  an  den 
Traum  (svapna)  zu  denken,  sind  wir  wohl  nicht  berechtigt, 
da  dieser  1,38  vom  Schlafe  deutlich  unterschieden  wird,  und 
auch  die  1,10  gegebene  Definition  der  nidrä  als  einer  Funktion 
des  Cittam,  „welche  sich  auf  keine  Vorstellung  einer  Realität 
stützt",  erlaubt  nur,  an  die  im  Schlafe  stattfindende  Einstellung 
seiner  Funktionen  zu  denken,  welche  hier  als  eine  besondere, 
nur  negative  Funktion  aufgestellt  wird. 

5.  smriti,  die  Erinnerung,  besteht  nach  1,11  in  dem  „Nicht- 
abhandenkommen  eines  Objektes,  dessen  man  inne  ward". 
Diese  als  dauernde  Funktion  dem  Cittam  eigene  Smriti  ist 
zu  unterscheiden  von  der  4,20  und  auch  wohl  1,43  zu  ver- 
stehenden Smriti,  welche  als  angeborene  Anlage  zu  gewissen 
Fertigkeiten  die  Frucht  der  Werke  einer  frühern  Geburt,  und 
nicht  eine  Funktion  des  Cittam,  sondern  nach  4,20  mit  den 
Samskara's  identisch  ist. 

Dies  sind  die  fünf  Funktionen  des  Cittam,  deren  Unter- 
drückung durch  den  Yoga  gleich  zu  Eingang  des  Sütrawerkes 
(1,2:  yogag  dtta-vritti-nirodhdh)  gefordert  wird,  damit  der 
Purusha,  das  Erkenntnissubjekt,  von  allen  Erkenntnisorganen 
befreit,  in  seiner  eigenen,  reinen  Natur  hervortrete.  Wer 
hierin  eine  vemunftfeindliche  Tendenz  des  Yoga  erblicken 
möchte,  der  wäre  vielleicht  an  die  dt[i.u8p(3c  Spyava  des  Piaton 
EU  erinnern,  die  nach  ihm  (Phaedr.  p.  250b,  vgl.  Phaedon 
p.  66  b,  79  c)  die  reine  Erkenntnis  des  wahren  Wesens  der 
Dinge  trüben. 
»»•Cittam  §  8.    Es  beruht  auf  der  durch  die  ganze  Geschichte  der 

*"Ki«il'^^' Philosophie  mit  Ausnahme  der  neuesten  sich  durchziehenden 
falschen  Tendenz,  das  Wesen  der  Seele  im  Intellektuellen  und 
nicht  im  Moralischen  zu  suchen,  dafs  auch  im  Yoga  das 
Cittam  eine  engere  Verbindung  mit  seinen  fünf  Vritti's  als 
mit  den  fünf  Klega's  hat;  jene  bilden  die  eigensten  Funktionen, 
die  das  Wesen  des  Cittam  ausmachen,  während  die  Kle^a's, 
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d.  h.  die  moralischen  Qualitäten  ihm  mehr  äufserlich  anhaften, 
wiewohl  auch  sie  nicht  wie  die  entsprechenden  Bhäva's  des 
Sänkhyam  von  Geburt  zu  Geburt  wechseln,  sondern,  wenn 
unsere  Identifikation  derselben  mit  der  ägis  (4,10)  richtig  ist, 
dem  Cittam  als  die  dauernde  Wurzel  aller  Werke  (2,12)  von 
Ewigkeit  her  anhaften,  durch  den  Yoga  abgeschwächt  (2,2), 
durch  Askese  und  Meditation  niedergekämpft  (2,10 — 11)  imd 
schliefslich  nach  erlangter  Absolutheit  mitsamt  den  Samskära's 
vernichtet  werden  (4,27).  Dieses  mehr  äufserhche  Verhältnis 
der  KleQa's  zum  Cittam  spricht  sich  schon  in  ihrem  Namen 
aus,  welcher  ursprünglich  „Qual,  Plage,  Beschwerde"  bedeutet, 
somit  ähnlich,  wie  der  Ausdruck  affedus  bei  Spinoza  auf  ein 
dem  Cittam,  der  mens,  fremdes,  von  aufsen  aufgedrungenes 
Element  deutet.  Die  grofse  Hauptstelle  über  die  Klega's 
(2,3 — 12)  zählt  zunächst  als  die  fünf  Klega's  auf:  avidyd, 
Nichtwissen,  asmitd,  Egoismus,  rdga,  Liebe,  dvesha,  Hafs,  und 
abhinivega,  Welthang.  Mit  dem  Vedänta  wird  die  Avidyä  im 
Widerspruche  zu  dem  übrigens  im  System  hervortretenden 
Realismus  (4,14)  als  das  Fimdament  betrachtet,  aus  dem,  wie 
aus  einem  gemeinschafthchen  Boden  (Jcshetram)  die  vier  übrigen 
emporwachsen,  und  teils  schlummernd  oder  schwach  entwickelt 
bleiben,  teils  unter  einander  zwiespältig  und  heftig  empor- 
strebend sich  betätigen  (2,4).  Die  in  den  Sütra's  gegebenen 
Erklärungen  der  Klega's  sind  folgende: 

1.  avidyä,  das  Nichtwissen,  besteht  darin,  dafs  der  Pu- 
rusha sich  für  identisch  mit  der  ihm  anhaftenden  Prakriti, 
d.  h.  dem  Cittam  und  dessen  Funktionen,  hält  (1,4  und  2,6), 
mit  andern  Worten,  dafs  er  das  nichtewige  (bei  der  Erlösung 
vergehende),  unreine  (mit  den  KleQa's  und  Samskära's  be- 
haftete), leidvolle  (da  alles  Leben  ein  Leiden  ist,  2,15)  und 
nicht-das-wahre-Selbst-seiende  Cittam  für  sein  wahres  Selbst 
hält,  welches  ewig,  rein  und  frei  von  Leiden  ist  (2,5).  Auf 
dieser  Avidyä  beruhen  die  übrigen  vier  Kle^a's,  und  also 
zunächst 

2.  asmitd,  das  Bewufstsein:  asnii,  „ich  bin",  das  Ich- 
bewufstsein,  der  Egoismus,  welcher  seinen  unmittelbaren  Zu- 
sammenhang mit  der  Avidyä  dadurch  bekundet,  dafs  er  nach 
2,6  in  der  Identifikation  (ekdimatd)   des  Subjekts   mit   dem 
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ObjoktiveD,  des  Purusha  mit  dem  Cittam  besteht.  Wie  bei 
Spinoza  auf  dem  Grundaffekte  der  cupiditas  einerseits  laetitia 
et  amor,  andererseits  tristitia  et  odium  beruhen,  so  schhefsen 
sich  im  Yoga  an  die  asmitä  unmittelbar  an 

3.  rciga^  die  Liebe,  welche  suJcha-mmgajjin,  „auf  der  Lust 
beruhend"  (vgl.  Spinozas:  Amor  nihil  aliud  est,  quam  laetitia 
cmicomitante  idea  causae  externae),  und 

4.  dvcsha,  der  Hafs,  welclier  duhkha-anugayin,  „auf  dem 
Schmerz  beruhend",  ist  (Spinoza:  Odium  nihil  aliud  est,  quam 
Iristitia  concomitante  idea  causae  externae). 

Der  Zurückführung  von  asmitä,  räga  und  dvesha  auf  die 
avidyä  entspricht  es,  wenn  bei  Spinoza  die  Aufhebung  der 
Affekte  durch  die  Erkenntnis,  durch  die  Erhebung  von  der 
imaginatio  zur  ratio  und  sdentia  iniuitiva  bewirkt  wird. 

Den  Schlufs  der  Kle^a's  und  in  gewissem  Sinne  eine 
Zusammenfassung  aller  vorhergehenden  bildet 

5.  ahhinivega,  die  Anklammerung  an  das  Dasein  oder, 
wie  das  Sütram  2,9  erklärt,  „die  AnhängHchkeit  an  den  Leib, 
welche  auch  bei  dem  Weisen  noch  besteht",  welche,  mit 
Tacitus  zu  reden,  etiam  sapientihu.^  novissima  exuitur.  Dieser 
Welthang  wird  weiter  in  unserm  Sütram  charakterisiert  durch 
das  rätselhafte  Wort  sva-rasa-väkin,  „den  Geschmack  des 
Selbstes  mit  sich  führend".  Die  Kommentare  des  Vyäsa  und 
Bhoja  denken  dabei  an  das  von  uns  selbst  in  einem  frühem 
Dasein  Geschmeckte;  aber  dann  würde  dieser  Kle^a  auf  den 
Erfahrungen  eines  frühem  Lebens  beruhen,  während  doch 
nach  2,12  vielmehr  umgekehrt  die  Klega's  die  Wurzel  sind, 
auf  denen  der  karmägaya  beruht.  Wir  ziehen  es  daher  vor, 
in  sva-rasa-vcihin  den  Sinn  zu  finden,  dafs  die  Anhänglichkeit 
an  den  Leib  begleitet  ist  „von  dem  Geschmack,  dem  Wohl- 
gefallen an  dem  eigenen  Selbste". 

Die  Klega's  waren,  wie  oben  nach  2,4  bemerkt  wurde, 
teils  schlummernd  und  schwach,  teils  unter  einander  zwie- 
spältig und  emporstrebend.  Die  erstem  sind  2,10  unter  den 
latenten  (suhshma)  zu  verstehen,  welche  durch  asketische 
Gegenanstrengung  zu  über^^inden  sind,  und  in  Wahrheit 
ist  jede  Askese  ein  Angehen  gegen  die  unbewufsten,  irn- 
entwickelten  Triebe,   welche  unserer  Natur  zugrunde  liegen. 


8.  Die  Psychologie  des  Toga. 


559 


Sofem   sie  hingegen  zur  Entwicklung  kommen  und  bewufst 
werden,  sind  sie  nach  2,11  durch  Meditation  niederzukämpfen. 

§  9.  Aufser  den  Vritti's,  welche  das  Wesen  des  Cittam  nie  »4*aii(fB 
ausmachen,  und  den  Klega's,  mit  denen  es  von  Ewigkeit  her  vik»hepa*t. 
behaftet  war,  ist  das  Cittam  noch  erfüllt  (wörtlich  „bunt- 
scheckig", citram,  4,23)  von  unzähligen  Väsanä's,  unter  denen, 
wie  auch  unter  den  synonym  damit  gebrauchten  Ausdrücken 
samskära  und  karmdgaya,  das  Residuum  der  aus  den  Klega's 
hervorgehenden  Werke  zu  verstehen  ist,  welches  als  die  eigent- 
liche Frucht  des  Lebens  von  dem  Cittam  in  den  nächsten 
Lebenslauf  mit  hinübergetragen  wird  und  in  ihm  in  den 
Schicksalen  und  Leiden  wie  auch  in  natürhchen  Anlagen  zu 
irgendeiner  Kunstfertigkeit  zum  Ausdruck  kommt.  Von  ihnen 
war  schon  oben  §  4,  S.  551  die  Rede.  Es  bleibt  nur  noch 
übrig,  der  citta-vikshepa's,  Zerstreuungen  des  Geistes,  zu  ge- 
denken, welche  nach  dem  zweiten  der  in  den  Sütra's  zusammen- 
gefafsten  Texte  als  die  Hindernisse  der  Meditation  (antaräya) 
1,29 — 31  besprochen  werden.  Als  solche  werden  1,30  ohne 
ersichtliche  Anordnung  der  Begriffe  aufgezählt:  „Krankheit, 
Apathie,  Zweifel,  Unbesonnenheit,  Trägheit,  Nichtentsagung, 
irrige  Ansichten,  Ermangelung  der  Yogastufen  [über  welche 
2,27  und  3,6  lu  vergleichen]  und  Unbeständigkeit",  und  als 
Begleiterscheinungen  oder  Folgen  dieser  Zerstreuungen  des 
Cittam  erwähnt  das  nächste  Sütram:  „Schmerz,  Trübsinn, 
Körperzittern  sowie  [ungeregeltes]  Einatmen  und  Ausatmen." 
Ihre  Bekämpfung  erfolgt  durch  Meditation  und  andere  weiter 
unten  zu  besprechende  Mittel,  worauf  dann  das  als  Vor- 
bedingung des  Samädhi  erforderliche  Citta-prasädanam,  die 
Beruhigung  des  Gemütes,  eintritt. 


4.  Praktische  Philosophie. 

§  10.  Yoga  (von  yuj,  anschirren,  anspannen)  heifst  die  vorbe- 
Anschirrung  oder  Anspannung,  vermöge  deren  man  auf  metho- 
dischem Wege  sich  in  das  eigene  Selbst  vertieft,  nach  alter 
ursprüngUcher  Anschauung,  um  hier  des  Atman  als  des  Prin- 
zips der  Welt  inne  zu  werden  und  alles  von  ihm  Verschiedene 
als  eine  Illusion  (mdyd)  zu  erkennen,  —  nach  der  modifizierten. 
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auf  das  Sänkhyam  sich  gründenden  Form,  in  welcher  uns  der 
Yoga  in  den  Sütra's  entgegentritt,  um  den  Purusha  in  seiner 
Isoliertheit   (Jcaivaljjam),   seiner  Verschiedenheit   (viveka)   von 
allem  Objektiven,  von  der  Prakriti  und  ihren  Evolutionen  zu 
erfassen.     Da  zu   diesen   Evolutionen   der  Prakriti  auch   das 
Cittam,  der  den  Purusha  umgebende  psychische  Apparat,  mit- 
samt seinen  fünf  Vritti's,  sowie  den  ihm  anhaftenden  Klega's 
und  den  ihn  erfüllenden  Väsanä's  gehört,  so  müssen,  um  den 
Purusha  in  seiner  Reinheit  zu  erfassen,  auch  die  Funktionen 
des  Cittam  unterdrückt  werden,  und  es  erhebt  sich  die  Frage, 
ob  das  Kaivalyam   des  Purusha  noch  als  ein  intellektueller 
Zustand  zu  denken  ist,   als   ein  Erkennen  ohne  Erkenntnis- 
organe, gleichsam  ein  Sehen  ohne  Auge,  oder  ob  die  völlige 
Isoherung  des  Purusha  von  Buddhi,  Manas  und  Indriya's  nicht 
vielmehr  in  einem  Erlöschen  der  ganzen  Erkenntnistätigkeit, 
in    einem    über   alles   bewufste  Leben  hinausliegenden,    un- 
bewufsten,   überbewofsten  Sich -eins -fühlen  mit  dem  eigenen 
Subjekte  des  Erkennens  besteht.    Die  Antwort  auf  diese  Frage 
ist,  je  nach  dem  Charakter  der  in  unsem  Sütra's  vereinigten 
Texte,   eine  schwankende,  imd  es  wird  nicht  möglich  sein, 
diese  Texte  zur  Einheit  zusammenzuflechten,  ohne  ihnen  Ge- 
walt anzutun.    Wir  werden  daher  auf  Grund  der  bei  unserer 
oben  gegebenen  Übersetzung  durchgeführten  Unterscheidung 
der  vier  in  den  drei  ersten  Büchern  vorhegenden  Texte  und 
der  im  vierten  Buche  enthaltenen  Nachträge  die  Yogapraxis 
zunächst  nach  den  sie  kurz  berührenden  Abschnitten  1,1 — 16 
und    2,1 — 27   kennen    lernen,    sodann   nach   dem  Haupttexte 
2,28 — 4,6  unter  vergleichender  Heranziehung  des  Abschnittes 
über  den   Samddhi,    1,17 — 51,    den   Yoga  nach  seinen  acht 
Afiga's  und  den  aus  ihm  entspringenden  Vihhüti's  (übematür- 
hchen  Kräften)  darstellen  und  mit  der  in  4,24 — 33  vorhegenden 
Schilderung    des   Kaivalyam   imsere    Betrachtung    des   Yoga, 
dieser  ims  so  seltsam  anmutenden  Erscheinung  der  indischen 
Kultur,  beschhefsen,  welche  zwar  auch  in  andern  Phasen  des 
geistigen  Lebens  der  Menschheit  ihre  Parallelen  hat,  aber  in 
der  methodischen  Durchbildung,  welche  sie  in  Indien  erfuhr, 
als  ein  Phänomen  ohnegleichen  in  der  Geschichte  der  Mensch- 
heit dasteht. 
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§  11.  Der  Yoga  besteht  in  der  Unterdrückung  der 
Funktionen  des  Cittam  (1,2),  als  welche  richtiges  Erkennen, 
irriges  Erkennen,  zweifelhaftes  Erkennen,  im  Schlafe  auf- 
gehobenes Erkennen  und  reproduzierendes  Erkennen  1,6  auf- 
gezählt und  weiterhin  einzeln  charakterisiert  werden.  Solange 
diese  Funktionen  nicht  unterdrückt  sind,  besteht  im  Purusha 
der  Wahn,  mit  ihnen  identisch  zu  sein  (1,4),  erst  durch  ihre 
Unterdrückung  tritt  der  Purusha  in  seiner  eigenen  Natur  als 
das  reine,  von  allem  Objektiven  befreite  Subjekt  des  Er- 
kennens hervor  (1,3).  Zur  Erreichung  dieses  Zustandes  dienen 
zwei  Mittel,  ahhyäsa^  Übung,  und  vairägyam,  Leidenschafts- 
losigkeit (1,12).  Die  Übung  ist  „die  Bemühung,  in  der  Unter- 
drückung der  Funktionen  zu  beharren;  diese  aber  gewinnt 
festen  Boden,  wenn  sie  lange  Zeit  ununterbrochen  gastfreund- 
lich gepflegt  wird"  (1,13 — 14).  Die  Leidenschaftslosig- 
keit „ist  das  Bewufstsein  (sanjnd)  der  Selbstbeherrschung 
eines  nicht  mehr  nach  wahrnehmbaren  und  schriftverheifseneu 
Dingen  Dürstenden;  dieses  Nicht -mehr -Dürsten  nach  den 
Guna's  erreicht  seinen  Höhepunkt  bei  dem  das  Aufleuchten  des 
Purusha  Besitzenden"  (1,15 — 16).  Hier  wird  der  zu  erreichende 
H(')hepunkt  als  ein  solcher  behandelt,  welcher  zwar  die  durch 
längere  Übung  erreichte  Unterdrückung  der  intellektuellen 
Funktionen  zur  Voraussetzung  hat,  selbst  aber  in  dem  Be- 
wuf?^tsein  (sanjnä)  gipfelt,  von  den  aus  den  drei  Guna's 
stammenden  l^eidenschaften  nicht  mehr  beherrscht  zu  werden. 

§  12.  Dieser  Text  erwähnt  zunächst  als  eine  niedeie 
Stufe  den  Werk -Yoga  (Jcriyä-yoga),  welcher  besteht  in  Askese, 
Studium  und  Gottergebenheit  (2,1),  somit  aus  denselben  vor- 
bereitenden Übungen,  welchen  wir  in  dem  Haupttexte  unter 
dem  zweiten  Anga  (2,32)  wieder  begegnen  werden;  diesem 
und  in  weiterm  Sinne  den  fünf  ersten,  dort  zu  besprechenden 
Anga's  läuft  das  parallel,  was  in  unserm  Texte  2,1  kurz  als 
Werk- Yoga  bezeichnet  wird  imd  nach  2,2  dazu  dient,  die 
Kle9a's  abzuschwächen  und  den  Samädhi  zu  befördern.  Es 
folgt  die  schon  oben  behandelte  Besprechung  der  fünf  Kle^a's 
(Nichtwissen,  Egoismus,  Liebe,  Hafs,  Welthang)  und  die  Auf- 
forderung, diese  unserer  Natur  anhaftenden  Affekte,  soweit  sie 
unbewufst  sind,  durch  asketische  Gegenanstrengung,  soweit 


Die  Yog»> 
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sie  bewufst  sind,  durch  Meditation  niederzukämpfen  (2,10 — 11). 
Der  Gedanke,  dafs  auf  diesen  Klega's  die  Leiden  des  Daseins 
beruhen,  veranlafst  den  Verfasser,  in  Sänkhyaweise  diese  Leiden 
auf  die  Verbindung  von  Prakriti  und  Purusha,  diese  Ver- 
bindung aber  auf  die  uranfängHche  Avidyä  zurückzuführen 
(2,12 — 24).  In  der  Aufhebung  dieser  Avidyä  und  mit  ihr 
jener  Verbindung  und  des  aus  ihr  hervorgehenden  Leidens 
besteht  nach  2,25  das  Kaivalyam,  die  Isolation,  die  Befreiung 
des  Purusha.  „Das  Mittel  dieses  Freiseins  ist  die  ungestörte 
Erkenntnis  des  Untersclüedes  [zwischen  Purusha  und  PrakritiJ- 
Die  Erkenntnis  dieses  [Unterschiedes]  auf  der  höchsten  Stufe 
ist  siebenfach"  (2,26 — 27).  Worin  diese  auf  der  höchsten 
Stufe  sich  einstellende  siebenfache  Erkenntnis  bestehen 
soll,  sagen  unsere  Sütra's  nicht.  Beide  Kommentaro,  der  des 
Vyäsa  und  der  des  Bhoja  zählen,  in  allem  Wesentlichen  zum 
Teil  wörtlich  übereinstimmend,  sei  es  in  Abhängigkeit  von 
einander,  sei  es  auf  Grund  einer  gemeinsamen  Tradition,  die 
sieben  Stufen  unter  zwei  Gruppen  auf,  welche  von  ihnen  als 
Mrya-v^imuMi^  Befreiung  von  den  Wirkungen  [der  AufsennaturJ, 
und  citta-vimiikii,  Befreiung  vom  empirischen  Bewufstsein, 
unterschieden  werden.  Nach  ihnen  sind  die  sieben  Stufen 
demnach  folgende:  a)  Icärya-vimiikti:  1.  Alles  ist  erkannt. 
2.  Es  bleibt  nichts,  was  zu  erkennen  wäre.  3.  Die  Klega's 
sind  überwunden.  4.  Der  Viveka  ist  erreicht;  b)  ciita-vimukti : 
5.  Die  Buddhi  hat  ihren  Zweck  erreicht.  6.  Die  Guna's  sind 
besiegt.  7.  Der  Samädhi  ist  vollendet.  —  Auch  nach  dieser 
Darstellung  ist  ebenso  wie  nach  der  in  §  11  behandelten  der 
höchsterreichbare  Zustand  eine  prajhä,  ein  von  allen  phy- 
sischen und  psychischen  Organen  freies  Bewufstsein. 
Die  Toga-  §  13.     So    klärlich    wie    mit   dem    zuletzt   besprochenen 

dem  vierten  Sütram  2,27  cin  nichts  mehr  über  sich  habender  Gipfel  er- 
2,ii8-4;6.  reicht  und  ein  Absclilufs  gegeben  war,  ebenso  unverkennbar 
beginnt  mit  dem  unmittelbar  folgenden  Sütram  eine  neue,  in 
zusammenhängender  Reihenfolge  von  2,28 — 4,6  sich  fort- 
ziehende Betrachtung,  deren  Thema  durch  das  erste  Sütram 
2,28  gegeben  wird:  „Indem  durch  Betreibung  der  Glieder  des 
Yoga  die  Unreinheit  schwindet,  entflammt  sich  das  Wissen 
bis  zur  Erkenntnis  des  Unterschiedes  [zwischen  Prakriti  und 
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Purusha]."     Diese  Glieder  (angäni)  sind  nach  dem  nächsten 
Sütram  2,29  die  folgenden: 

1.  yama,  Zucht. 

2.  niyama,  Selbstzucht. 

3.  dsanam,  richtiges  Sitzen. 

4.  pränäyämaj  Atemregulierung. 

5.  pratyähära,  Einziehen  der  Organe. 

6.  dhdratid,  Fesselung  des  Cittam.  1  ,.     .„ 
„     ,,    .          -ir  -i-i  .•                            samyama,  die  All- 

7.  dhyanam,  Meditation.  >       ^„^v.^ 

8.  samddhi,  Versenkung. 


zucht. 


Die  drei  letzten  Gheder  werden,  wie  aus  diesem  Schema  er- 
sichtlich ist,  als  samyama,  die  „Allzucht",  zusammengefafst 
(3,4);  durch  ihre  „Eroberung"  erfolgt  das  Licht  des  Ver- 
stehens  (3,5)  und  ihre  Verwendung  geschieht  nach  3,6  hhü- 
mishu,  „stufenweise",  wobei  an  die  am  Schlüsse  von  §  12 
besprochenen  Stufen  (2,27),  oder  etwa  auch  an  die  durch 
Verwendung  der  Allzucht  zu  erringenden  und  von  3,16  bis 
4,6  besprochenen  niedern  und  höhern  Grade  der  durch  den 
Yoga  zu  erreichenden  Machtvollkommenheiten  (vihliüti)  ge- 
dacht sein  kann.  Wie  aus  unsern  Ausführungen  I,  2,  S.  345  ig. 
erinnerlich,  hat  sich  Anzahl  und  Reihenfolge  der  Anga's  erst 
allmählich  fixiert.  Hier  haben  wir  nur  das  in  den  Sütra's 
vorliegende  Material  zu  prüfen,  in  welchem  heterogene  Ge- 
sichtspunkte koordiniert  und  zu  einer  als  solche  nicht  ver- 
ständlichen Reihenfolge  verbunden  sind.  Denn  während  es  sich 
bei  den  sechs  letzten  Anga's  offenbar  um  eine  von  Zeit  zu  Zeit 
wiederholentlich  anzustellende  und  zu  immer  gröfserer  VoU- 
kommenheit  zu  steigernde  Übung  handelt,  so  betreffen  die 
beiden  ersten  Anga's,  yama  unä  niyama^  ein  dauerndes  mora- 
lisches Verhalten  als  Vorbedingung  des  anzuspannenden 
Yoga,  welches  in  den  altern  Aufzeichnungen  Maitr.  6,18  und 
Amritab.  6  stillschweigend  vorausgesetzt  wird,  in  den  Sütra's 
hingegen  als  erstes  und  zweites  Angam  des  Yoga  erscheint, 
als  wenn  es  sich  auch  bei  yama  und  niyama  um  eine  ge- 
flissentlich anzustellende  und  periodisch  wiederkehrende  Übung 
handelte.  Abgesehen  von  diesen  beiden  ersten  Gliedern  können 
wir    uns    das   Verständnis    im   Üben    des   Yoga    durch    die 
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Erwägung  näher  bringen,  dofs  auch  wir,  wenn  es  sich  darum 
handelt,  ein  Problem  ernst  und  tief  zu  durchdenken,  als  Vor- 
bedingung eine  Situation  anstreben,  in  der  wir  weder  durch 
Eindrücke  der  Aufsenwelt  noch  durch  unsere  eigene  Körper- 
haltung gestört  werden,  auch  unsern  Gedanken  nicht  ge- 
statten, nach  aufsen  hin  abzuschweifen,  und  so  im  günstigen 
Falle  dazu  gelangen,  mit  dem  Gegenstande,  der  uns  beschäf- 
tigt, gleichsam  eins  zu  werden  und  über  ihm  alles  andere,  ja 
auch  uns  selbst,  zu  vergessen.  Der  Unterschied  ist  nur  der, 
dafs  wir  sowohl  bei  der  philosophischen  Reflexion  wie  bei  der 
ästhetischen  Kontemplation  es  immer  mit  einem  bestimmten 
Gegenstande  zu  tun  haben,  während  der  Inder  nach  Aus- 
schliefsung  aller  physischen  und  psychischen  Verhältnisse 
gar  nichts  Objektives  mehr,  sondern  nur  das  reine,  absolute 
Subjekt  des  Erkennens  und  damit  kaum  mehr  als  ein  blofses 
Nichts  übrig  behält,  wozu  sich  als  Vergleich  das  Verfahren 
Kants  darbietet,  welchem  nach  Ausschliefsung  aller  empirischen 
Triebfedern  und  Motive  nur  die  leere  Form  der  Gesetzmäfsig- 
keit  als  Prinzip  des  moralischen  Handelns  bestehen  blieb. 
Nach  diesen  Vorbemerkungen  wollen  wir  die  Yogapraxis  nach 
der  Reihenfolge  der  acht  Anga's  einer  nähern  Betrachtung 
unterwerfen. 
1.  yama  und  §  14.     „Nichtschädiguug,   Wahrhaftigkeit,    Nichtstehlen, 

.  nilfama.  g^g^gß]^|^^j|.  ^^^  Besitzlosigkeit  bilden  die  Zucht  (yatna/^,  2,30. 

Der  Zusatz  2,31  besagt,  dafs  die  genannten  fünf  Tugenden 
keine  Ausnahme  nach  Kaste,  Ort,  Zeit  und  Umständen  zu- 
lassen und  särvahhauma^  d.  h.  in  der  ganzen  Welt  gültig,  oder 
auf  allen  Stufen  (hhümi)^  die  der  Yogin  bis  zur  Vollendung 
emporklimmt,  verbindlich  sind.  —  „Reinheit,  Genügsamkeit, 
Askese,  Studium  und  Gottergebenheit  bilden  die  Selbstzucht 
(niyama/^^  2,32.  Sonach  werden  die  beiden  ersten  Anga's 
des  Yoga  durch  zehn  Tugenden  gebildet,  welche,  unter  dem 
Namen  yama  und  niyama  zusammengefafst,  das  moralische 
Verhalten,  wie  es  Vorbedingung  der  Yogapraxis  ist,  einerseits 
gegen  andere  (yama),  andererseits  gegen  uns  selbst  (niyama) 
regeln.  Damit  diese  Tugenden  im  Bewufstsein  die  Herrschaft 
gewinnen,  mufs  ihr  Gegenteil  unterdrückt  werden,  auch  wenn  es 
nicht  als  unbedingt  verwerf  lieh,  sondern,  etwa  wie  die  Tiertötung 
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beim  Opfer,  als  „zweifelbehaftet"  (vitarJca)  erscheint  (2,33). 
„Zweifelbehaftete  Dinge,  nämlich  Schädigung  usw.,  mag  man 
sie  getan,  veranlafst  oder  [nur]  gebilhgt  haben,  mag  ihnen 
Begierde,  Zorn  oder  Verblendung  vorausgegangen  sein,  mögen 
sie  leicht,  mittelmäfsig  oder  übermäfsig  sein,  haben  Leiden 
und  Unwissenheit  als  unendliche  Frucht"  (2,34).  Während 
sich  in  dieser  Warnung  vor  Übertretungen  des  Sittengesetzes 
ein  feines  moralisches  Empfinden  nicht  verkennen  läfst,  lassen 
die  folgenden  Sütra's  2,35—45,  welche  die  Frucht  der  er- 
wähnten zehn  Tugenden  feiern,  schon  jenes  Schwelgen  in 
phantastischen  Übertreibungen  bemerken,  wie  wir  eß  in  den 
durch  den  Yoga  zu  erlangenden  Vibhüti's  noch  greller  hervor- 
treten sehen  werden.  So  wird  als  Folge  des  Beharrens  in 
der  NichtSchädigung  eine  Nichtanfeindung  durch  die  Um- 
gebung, in  der  Wahrhaftigkeit  eine  Erlangung  derselben 
Frucht  wie  die  der  Opferwerke,  im  Nichtstehlen  ein  Ge- 
winnen von  mancherlei  Schätzen,  in  der  Keuschheit  die 
Erlangung  von  Manneskraft,  in  der  Besitzlosigkeit  sogar 
„ein  Bewufstsein  der  Wie-heit  der  Geburten",  d.  h.  wohl  des 
Zusammenhangs  zwischen  dem  gegenwärtigen  Leben  und  den 
Werken  eines  frühern  Daseins  verheifsen.  Ebenso  erfolgt 
weiter  aus  der  Reinheit  Abscheu  vor  dem  eigenen  Leibe, 
Vermeidung  der  Berührung  fremder  Leiber,  Reinigung  des 
Sattvam  von  Rajas  und  Tamas,  Wohlgemutsein,  Konzentration, 
Sinnezähmung  und  Geeignetsein  für  das  Schauen  des  Ätman; 
aus  der  Genügsamkeit  erfolgt  unübertreffliche  Lusterlangung, 
aus  der  Askese  Vollkommenheit  von  Leib  und  Sinnesorganen, 
aus  dem  Vedastudium  das  Bewufstsein  der  Einheit  mit  der 
in  dem  meditierten  Hymnus  angerufenen  Gottheit,  und  aus 
der  Gottergebenheit  sogar  Samädhi-siddhi,  Vollendung  der 
Versenkung,  letzteres  im  Widerspruche  zu  den  Stellen  1,23 
und  2,1,  welche  der  Gottergebenheit  nur  eine  nebengeordnete 
Mitwirkung  beim  Zustandekommen  des  Yoga  zuerkennen. 

§  15.    Während  yama  und  niyama  als  Vorbedingung  des  3.  ä*anam, 
Yoga  ein  dauerndes  moralisches  Verhalten  gegen  andere  wie  '  JJ^jJ" 
gegen  sich  selbst  empfehlen,  so  enthalten  die  sechs  übrigen  ^' fJ^J"" 
Anga's  3 — 5  die  körperlichen  und  6—8  die  geistigen  Übungen, 
wie  sie  zeitweilig  und  wiederholentUch  anzustellen  sind,   mit 
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immer  steigendem  Erfolge,  bis  das  erstrebte  Ziel,  das  Bewufst- 
sein  der  Isolation  des  Purusha  von  allem  Objektiven,  das 
Kaivalyam,  erreicht  ist.  Die  erste  der  drei  körperlichen 
Übungen  ist 

3.  äsananij  das  richtige  Sitzen,  über  welches  schon  die 
Upanishad's  nähere  Vorschriften  (oben  I,  2,  S.  347  fg.)  ent- 
halten, die  späterhin  durch  Unterscheidung  von  vierundachtzig 
verschiedenen  Sitzarten  ins  Sinnlose  gesteigert  wurden.  Von 
solchen  Übertreibungen  halten  sich  die  Sütra's  fern.  Sie 
empfehlen  2,46 — 47  nur  einen  festen  und  bequemen  Sitz  und 
Lockerung  aller  Muskelspannungen  als  Vorbedingung,  um  die 
Seele  zum  Ewigen,  Unendlichen  zu  erheben.  Wenn  dies  ge- 
lingt, wird  man  von  den  dvandvas,  den  „Gegensätzen",  wie 
sie  als  Lust  und  Schmerz,  Hitze  und  Kälte  usw.  auf  den 
Menschen  einstürmen,  vorübergehend,  für  die  Zeit  der  Übung 
sich  befreit  fühlen.  „Nachdem  dieses  geschehen,  folgt",  wie 
es  2,49  heifst, 

4.  pränäyäma,  die  Atemregulierung,  welche  nach  derselben 
Stelle  als  eine  „Hemmung  des  Ganges. von  Einatmen  und  Aus- 
atmen" erklärt  wird.  Auch  1,31  wurde,  als  Begleiterscheinung 
der  Zerstreuungen  des  Cittam,  gväsa  und  praQväsa^  ungeregeltes 
Einatmen  und  Ausatmen  erwähnt,  und  ihm  gegenüber  1,34 
als  Mittel  zur  Beruhigung  des  Cittam  pracchardanatn  und  vidhä- 
ranam,  „[geregeltes]  Ausstofsen  und  Zurückhalten"  des  Atems 
empfohlen.  Eingehender  sind  die  Vorschriften  2,50  fg.,  welche 
empfehlen,  die  drei  Funktionen  des  Atmen s,  „Aufsenrichtung, 
Innenrichtung  und  Festhaltung,  mit  umsichtiger  Beachtung 
von  Ort,  Zeit  und  Zahl  langgezogen  und  zart"  auszuüben. 
Hier  werden  unter  Vermeidung  der  gewöhnlichen  Namen,  um 
den  Uneingeweihten  vom  Verständnis  auszuschliefsen,  die  drei 
Arten  des  Pränäyäma,  recaka,  püraJca  und  hünhhaJca,  aufgezählt, 
wie  sie  schon  in  den  spätem  Upanishad's  (oben  I,  2,  S.  348) 
vorkommen  und  noch  heute  in  Indien  beim  Yoga  üblich  sind. 
Das  Verfahren  ist  dabei,  nach  mündlichen  Mitteilungen  meiner 
Freunde  in  Indien,  das  folgende.  Man  schliefst  das  rechte 
Nasenloch  mit  dem  Daumen,  das  linke  mit  den  beiden  letzten 
Fingern  der  rechten  Hand ;  dann  öffnet  man  das  rechte  Nasen- 
loch und  läfst  langsam  und  tief  den  Atem  einströmen  (pürdka), 
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hält  ihn  unter  Schliefsung  beider  Nasenlöcher  längere  Zeit  in 
der  Brust  fest  (himhliaJca)  und  läfst  sodann  nach  Öffnung  des 
linken   Nasenloches   durch   dieses   die   Luft    langsam  bis   zur 
völHgen  Entleerung  ausströmen  (recaka).     Jeder  dieser  drei 
Akte  dauert  so  lange,  dafs  man  bei  ihm  die  folgenden  Veda- 
sprüche   im  Geiste  durchgehen  kann:    Om  hhüh;  oni  hhuvah; 
om  svah ;  om  niaJiah ;  om  janah ;  om  täpah ;  om  satyam.    Om,  tat 
savitur  varenyam  hhargo  devasya.  dhimahi,  dhiyo  yo  nah  praco- 
daydt;  cm  äpo  jyoU  raso  'mritam  hrahma,  hhür  hhuvah  svar  om. 
(Die  Formel  ist  aus  Taitt.  Ar.  10,27  entnommen.)  Aufser  diesen 
drei  Arten  des  Pränäyäma  wird  2,51  eine  vierte  Art  erwähnt 
und  mit  dem  wegen  der  Zweideutigkeit  des  Ausdrucks  akshepin 
dunkeln  Worten  beschrieben :  „Mit  einem  äufsern  oder  innern 
Objekte  sich  befassend  ist  die  vierte."     Allerdings  kommt, 
wiewohl   selten,   eine  vierte  Art   des  Pränäyäma   unter   dem 
Namen  günyahi  vor,  welche  hier  gemeint  sein  mufs  und  darin 
besteht,  dafs  man  nach  Entleerung  des  Atems  vor  dem  neuen 
Einatmen    eine    angemessene   Zeit  verstreichen  läfst.     Schon 
Chänd.  Up.  1,3,3—5  wird  dieser  Zustand  unter   dem  Namen 
vyäna,  Zwischenhauch,  beschrieben,  wobei  an  das  Anhalten 
des    Atmens    bei    der    Konzentration    auf    besondere    Kraft- 
anstrengungen, wie  Feuerreiben,  Wettlaufen,  Bogenspannen, 
erinnert  wird  (vgl.  oben  S.  527  Anm.).    Vielleicht  ist  in  diesem 
Sinne   unser  Sütram  2,51   von  der   atemlosen  Spannung  zu 
verstehen,  mit  der  wir  einen  äufsern  oder  innern  Vorgang  zu 
verfolgen  pflegen.     Als  Frucht  der  in  der  erwähnten  Weise 
ausgeführten  Atemregulierung   stellen  2,52 — 53   in   Aussicht, 
dafs  die  Hülle  schwindet,  welche  das  innere  Licht,  d.  h.  den 
Purusha,  verdeckt,  und  dafs  das  Manas,  unter  welchem  hier 
das  Cittam   zu  verstehen  ist  (vgl.  3,1),   für  die  als   sechstes 
Angam  zu  besprechende  dhäranä  geeignet  wird.    Ist  das  regel- 
mäfsige  und  tiefe  Einatmen  und  Ausatmen  (dessen  Wert  für 
die  Hebung  der  physischen  und  psychischen  Kräfte  kein  Arzt 
bestreiten  wird)  in  der  besprochenen  methodischen  Weise  ein- 
geleitet, so  folgt 

5.  pratyähdra,  die  Einziehung  der  Sinnesorgane.  Die  fünf 
Erkenntnisorgane  (Auge,  Ohr,  Haut,  Nase,  Zunge)  und  die 
fünf  Tatorgane  (des  Redens,  Greifens,  Gehens,  Entleerend  und 
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dMrand, 

dhyän'am, 

»amddhi. 


Zeugens)  vermitteln  die  Beziehung  des  Cittam  als  Innenorgan 
mit  den  äufsem  Objekten.  Indem  man  sie  von  ihren  Objekten 
abtrennt  und  in  sich  hereinzieht,  wie  die  Schildkröte  ihre 
Glieder,  wird,  wie  Sütram  2,54  erklärt,  ilire  die  geistige  Samm- 
lung störende  Verbindung  mit  den  entsprechenden  Objekten 
vorübergehend  aufgehoben,  wobei  sie  „gleichsam  die  Natur 
des  Cittam  nachahmen",  sofern  sie  wie  dieses  im  Innern 
weilen,  ohne  sich  mit  den  Dii;igen  und  ihren  Verhältnissen  zu 
berühren.  Aus  diesem  pratyähära  erfolgt,  wie  Sütram  2,55 
versichert,  eine  vollkommene  Herrschaft  über  die  Sinnesorgane. 
Unter  dieser  Herrschaft,  vagyatä,  ist  nicht  die  Gewalt  zu  ver- 
stehen, welche  man  besitzen  mufs,  um  nur  überhaupt  seine 
Sinne  von  den  Sinneseindrücken  loszulösen,  sondern  die  durch 
wiederholte  Übung  gesteigerte  (vgl.  1,13 — 14)  und  endlich 
vollständig  erreichte  dauernde  Herrschaft  über  die  der  Yoga- 
konzentration hinderlichen  Sinnesorgane. 

§  16.  An  die  das  körperhche  Verhalten  beim  Yoga 
regelnden  drei  Anga's  des  richtigen  Sitzens  und  Atmens  so- 
wie des  Einziehens  der  Sinnesorgane  schliefsen  sich  die  drei 
höhern  Anga's,  welche  sich  auf  das  geistige  Verhalten,  mit- 
hin auf  das  Cittam  beziehen,  während  der  Purusha  auch  hier 
ganz  aufser  Frage  bleibt,  da  an  ihm  nichts  vorgeht,  nichts 
vorgehen  kann,  und  sein  endliches  Hervortreten  in  voll- 
kommener Reinheit  nicht  ein  Glied  der  Yogapraxis,  sondern 
deren  letztes  Endziel  bildet,  nach  dessen  Erreichung  alle  Be- 
mühungen überflüssig  sind.  Das  Cittam  also  ist  es,  welches, 
ähnhch  wie  vorher  der  Körper,  einer  dreifachen  Zucht  unter- 
worfen wird.     Die  Glieder  derselben  sind: 

6.  dhäranä,  die  Fesselung,  „die  Bindung  des  Cittam  an 
einen  Ort,  welcher  ihm  nicht  mehr  erlaubt,  wie  bisher  zügel- 
los umherzuschweifen".  Dieser  Ort  oder  Gegenstand  muTs  es 
denn  auch  sein,  auf  welchen  sich 

7.  dhyänam,  die  Meditation,  richtet.  Sie  ist  nach  3,2  „die 
Richtung  des  Vorstellungsvermögens  auf  einen  Punkt",  womit 
die  Äufserungen  1,39,  dafs  durch  die  Meditation  die  Beruhigung 
des  Cittam  erfolge,  und  2,11,  dafs  die  Entwicklungen  der  dem 
Cittam  anhaftenden  Kle^a's  durch  Meditation  überwunden 
werden  müssen,  in  Einklang  'stehen.     Wie  die  Fesselung  die 
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•negative,  so  bezeichnet  die  Meditation  die  positive  Seite  eines 
und  desselben  Vorgangs;  erstere  verbietet  dem  Cittam,  nach 
allen  Seiten  zu  gehen,  letztere  hält  es  in  der  Betrachtung  eines 
und  desselben  Objektes  fest.    Eine  Steigerung  des  dhyänam  ist 

8.  saniddhl,  die  Versenkung.  3,3:  „Diese  [Meditation], 
wenn  sie  nur  das  Objekt  widerspiegelt  und  gleichsam  der 
eigenen  Natur  ledig  ist,  heifst  Versenkung.'*  Die  Meditation  • 
wird  also  zur  Versenkung,  sobald  die  Betrachtung  des  medi- 
tierten Gegenstandes  einen  Grad  erreicht,  auf  welchem  das 
Bewufstsein  der  eigenen  Individualität  völlig  erlischt.  Dieser 
psychische  Vorgang  stimmt  nicht  nur  mit  den  verwandten 
Äufserungen  1,41.  43,  sondern  auch  mit  dem  zusammen,  was 
die  neuere  Philosophie  als  das  Wesen  der  ästhetischen  Kon- 
templation schildert,  wenn  sie  das  Wohlgefallen  am  Schönen 
als  uninteressiert,  frei  von  allen  Regungen  des  Willens,  frei 
von  dem  Bewufstsein  der  eigenen  Individualität  und  ihrer 
Interessen  beschreibt.  Da  dhdranä  nur  die  negative,  dhyänam 
die  positive  Seite  und  samädhi  die  bis  zum  Erlöschen  des 
Bewufstseins  der  eigenen  Individualität  gesteigerte  Intensität 
eines  und  desselben  Vorganges  bedeuten,  so  wird  es  begreif- 
lich, wenn  alle  drei  für  die  folgenden  Betrachtungen  als  eine 
Einheit  zugrunde  hegen  unter  dem  Namen 

6 — 8.  samy((ma,  die  Allzucht,  welche  sich  zu  den  drei  das 
körperliche  Verhalten  regelnden  Gliedern  verhält  wie  das 
Innere  zum  Aufsern  (3,7).  Mit  ihr  leuchtet  das  Licht  des 
Erkennens  auf  (3,5),  welches  1,16  als  das  Aufleuchten  des 
Purusha,  2,26  (vgl.  2,28)  als  die  Erkenntnis  des  Unterschiedes 
bezeichnet  war  und  wie  diese  (2,27)  sich  stufenweise  zu  immer 
höherer  Klarheit  steigert  (3,6). 

§  17.  Aber  auch  der  im  samädhi  gipfelnde  samyama  ist  nie  drei 
noch  nicht  das  höchst  Erreichbare,  denn  dieser  samädhi  ist^*^^  "***** 
erst  der  keimhafte,  mit  den  Keimen  der  Klega's  und  Väsanä's 
noch  behaftete  Samädhi.  Er  wird,  so  müssen  wir  den  Über- 
gang 3,8  deuten,  zum  höchsten,  keimlosen,  nirvija  Samädhi  erst 
vermöge  der  3,9 — 15  beschriebenen  Umwandlungen  (parinäina), 
welche  das  Cittam  erfährt,  und  welche,  wie  es  scheint,  in  einer 
Steigerung  der  drei  den  samyama  bildenden  Anga's  bestehen^ 
sofern  die  dhäranä  zum  nirodha-parinäma ,  das  dhyänam  zum 
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samddhi-parindma  und  der  samddhi  zum  ekägrätd-parinäma 
gesteigert  zu  sein  scheint,  wiewohl  diese  Parallele  beim  Ver- 
suche einer  strengen  Durchführung  versagen  dürfte.  Wie  dem 
auch  sei,  jedenfalls  können  es  nach  dem  Texte  3,8 — 15  nur 
die  drei  Parinäma's  sein,  durch  welche  der  sav^ja  zum  nirvtja 
samädhi  wird,  wiihrend  nach  dem  später  zu  besprechenden 
Texte  1,17 — 51  dieser  Übergang  in  wesentlich  anderer  Weise 
beschrieben  wird.     Die  drei  Parinäma's  sind  folgende: 

1.  nirodha-parindma,  der  Unterdrückungsakt,  besteht  nach 
3,9  darin,  dafs  der  Zustand  des  normalen  Wachens,  in  welchem 
das  Cittam  nach  allen  Seiten  ausschweift,  überwältigt  wird 
(vyidthdnam  nhhibMyate),  und  dafs  der  Zustand  der  Unter- 
drückung der  Vritti's  des  Cittam  zutage  tritt  (nirodhah  prddur 
hhavati).  Ausdrücklich  wird  zugefügt,  dafs  diese  Umwand- 
lung, ebenso  wie  die  beiden  folgenden,  nur  das  Cittam  und 
auch  dieses  nur  in  dem  Momente  der  Unterdrückung  betreffen, 
denn  wenn  der  Yogin  seine  körperlichen  und  geistigen  Übungen 
beendigt  hat,  steht  er  auf,  geht  seinen  Geschäften  nach  und 
sein  Cittam  befafst  sich  mit  den  Aufsendingen  ebenso  wie 
früher,  es  sei  denn,  dafs  wir  das  3,10  als  Folge  des  Unter- 
drückungsaktes gerühmte  „beruhigte  Dahinfliefsen"  des  Cittam 
nicht  blofs  von  der  Ubungszeit,  sondern  als  eine  durch  die 
Übung  erreichte  und  auch  im  gewöhnlichen  Leben  vorhaltende 
Gemütsruhe  zu  verstehen  haben.  Im  letztern  Falle  würde  sie 
dem  citta-prasddanam  (1,33)  entsprechen,  von  dem  weiter  unten 
die  Rede  sein  wird. 

2.  samddhi -i)armdma,  der  Versenkungsakt,  besteht  nach 
3,11  darin,  dafs  die  Vielgeschäftigkeit  des  Cittam  vernichtet 
wird  (sarvdrihatd  Tcsliiyate)  und  seine  Konzentration  auf  irgend- 
ein Objekt  der  Aufsenwelt  oder  Innenwelt  (nicht  auf  den 
Purusha,  welcher  nie  Objekt,  weil  immer  nur  Subjekt  ist) 
hervortritt  (ekdgratd  iideti). 

3.  ekdgratd-parindma,  der  Konzentrationsakt,  ist  nicht  ein 
neues  Drittes,  sondern  niu:  eine  Verbindung  der  beiden  vorher- 
gehenden, denn  er  besteht  nach  3,12  nur  darin,  dafs  die  Be- 
ruhigung des  ersten  und  die  Erhebung  zur  Konzentration  des 
zweiten  Aktes  (der  gdnta-  und  der  ttdita-parindma)  tulya-pra- 
tyayau,  „in  gleicher  Stärke  in  die  Erscheinung  tretend",  sind. 
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Die  drei  Umwandlungsakte  beziehen  sich,  wie  bei  jedem 
ausdrücklich  bemerkt  wird,  auf  das  Cittam,  erstrecken  sich 
aber  nach  3,13  weiter  auch  auf  die  Elemente,  soweit  sie  den 
Körper  des  Yogin  bilden,  und  auf  seine  Sinnesorgane;  alle 
dire  realen  Naturbeschaffenheiten  (dharma),  logischen  Merk- 
male (lakshanam)  und  vorübergehenden  Zustände  (avasthd)  und 
mit  ihnen  die  Träger  dieser  Beschaffenheiten  {dharmin,  3,14), 
d.  h.  alle  Körperelemente  und  Körperorgane  nehmen  mit  dem 
Cittam  teil  an  jener  „merkwürdigen,  katholischen,  transscenden 
talen  Veränderung",  wie  sie  ein  Matthias  Claudius  nennen 
würde,  deren  erster  Akt  die  Beruhigung  (gdnta),  deren  zweiter 
die  Erhebung  (ndita)  zur  Kontemplation  und  deren  dritter,  in 
der  Verbindung  dieser  beiden  bestehender,  nach  3,14  ein  Un- 
beschreibliches (avyapadegya)  ist  und  den  in  mystisches  Dunkel 
sich  verlierenden  Höhepunkt  des  Yoga  bezeichnet.  Eine  War- 
nung, die  Reihenfolge  der  Samyamaübung  nicht  abzuändern, 
wie  dies  in  einigen  Upanishad's  oben  I,  2,  S.  347  fg.  geschehen, 
beschliefst  3,15  diesen  ebenso  schwierigen  wie  bedeutungs- 
vollen Abschnitt. 

Fragen  wir  nun  zum  Schlüsse,  wodurch  sich  die  drei 
Parinäma's  von  den  drei  den  Samyama  bildenden  Anga's 
unterscheiden,  da  sie  der  Sache  nach  mit  diesen  zusammen- 
treffen und  in  keinem  Punkte  über  sie  hinausgehen,  so  wird 
der  Unterschied  wohl  darin  liegen  müssen,  dafs  es  sich  bei 
dhdrand,  dhydnam  und  samddhi  nur  um  periodisch  anzustellende 
Übungen  handelt,  welche  die  Keime  der  KlcQa's  und  Väsanä's 
noch  nicht  ersticken,  dafs  aber  eben  diese  Übungen  nach  und 
nach  zu  einem  ihnen  entsprechenden  dreifachen  Parinäma, 
einer  Umwandlung  des  Cittam  mit  der  ganzen  ihm  anhängenden 
Körperlichkeit  führen,  bis  das  Cittam  selbst,  von  allem  Erden- 
reste der  Klega's  und  Väsanä's  gereinigt,  vom  Purusha  ab- 
fliefst,  wie  das  Wasser  vom  Gipfel  des  Berges  (4,25),  und 
das  Kaivalyam  als  Endziel  aller  Yogabestrebungen  erreicht 
ist.  Was  endlich  die  in  unserm  Abschnitt  sich  anschhefsenden, 
von  3,16 — 4,6  behandelten  VihhüWs  oder  Machtvollkommen- 
heiten betrifft,  welche  der  Yogin  durch  Anwendung  des  Sam- 
yama auf  die  verschiedensten  Verhältnisse  erlangen  soll,  so 
wird  davon   später  die  Rede   sein,   nachdem  wir  zuvor   den 
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Abschnitt  über  den  Samädhi  1,17—51  zum  Vergleiche  mit  den 
ihm  entsprechenden,  aber  erhebhch  verschiedenen  Ausführungen 
über  den  Samyama  und  die  Parinäma's  herangezogen  haben. 
De,  §  18.     Weniger  abgeklärt  als  die  besprochene  Lehre  von 

^nLih*  den  acht  Anga's  und  den  sie  krönenden  drei  Parinaraa's  und 
V'-"-  vermutUch  einer  altern  Zeit  als  sie  angehörig  ist  die  Abhand- 
lung über  den  Samadhi  1,17—51.  Nach  ihr  ist  der  Samädhi 
ein  zweifacher;  der  erstere  ist  samprajnäia,  bewufst,  d.  h.  mit 
den  Vritti's,  oder  savija,  keimhaft,  d.  h.  mit  den  Klega's  und 
Väsanä's  noch  behaftet,  der  letztere  ist  asamprajhata  und 
nirvija,  unbewufst,  weil  von  allen  Funktionen  des  Cittam,  und 
keimlos,  weil  von  allen  Klega's  und  Väsanä's  frei.  Der  Auf- 
stieg vom  gewöhnUchen  BewuTstsein  zum  keimhaften  Samädhi 
wird  vermittelt  durch  das  der  dhäninä  in  dem  Angatexte  3,1 
entsprechende  citta-prasädancm,  während  dhyänam  in  unserm 
Texte  nicht  wie  dort  3,2  die  Zwischenstufe  zwischen  dhärand 
und  samadhi,  sondern  1 ,39  ein  Mittel  zur  Erreichung  des  citta- 
prasädanam  bildet.  Daher  folgt  auf  ciüa-prasädanam  als  nächste 
Stufe  sofort  samäpaUi  (1,41),  „die  Erhebung"  (zum  savija- 
samädhi),  deren  vier  Unterarten  eben  den  sav'ija-samädhi  selbst 
bilden  (1,46).  Nachdem  dieser  im  adhyätma-prasäda  heran- 
gereift ist  (1,47),  erfolgt  endhch  durch  Unterdrückung  aller 
Regungen  des  Bewufstseins  und  aller  Keime  der  Affekte  als 
letztes  Ziel  der  nirvijasamädhi.  —  Nach  dieser  allgemeinen 
Übersicht  kehren  wir  zu  dem  Anfang  des  Textes  zurück. 
Eine  Erklärung  beider  Samädhi's  eröffnet  den  Abschnitt.  Der 
erste  ist  nach  1,17  als  samprajhäta  noch  mit  Zweifel  und  Be- 
denken, den  Funktionen  des  Cittam,  und  als  savija  noch  mit  den 
KlcQa's,  von  denen  Freude  und  Egoismus  genannt  werden,  be- 
haftet. Der  letztere  nach  1,18  ist  samsJcära-gesha,  „die  Samskära's 
(=z  vdsanä,  karmäqaya)  als  Rest  habend",  d.  h.  als  Residuum 
zurücklassend,  und  er  hat  zur  Voraussetzung  ein  fleifsiges 
Üben  in  der  Vorstellung  der  Beruhigung  (viräma-pratyaya), 
wodurch  nach  und  nach  diese  selbst  als  Beruhigung  des  Cittam 
(1,33)  und  Beruhigung  des  Innern  Selbstes  (1,47)  und  damit  die 
Vorbedingungen  des  unbewufsten,  keimlosen  Samädhi  erreicht 
werden.  Auf  diese  Fortentwicklung  des  gewöhnlichen  Bewufst- 
seins zur  niedern  und  höhern  Stufe  des  samädhi  wird  von  1,10 
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an  ausführlich  eingegangen.     Bei  manchen  ist  die  Fähigkeit 
zum  bewufsten  Samädhi  schon  von  Natur  an  vorhanden;  es 
sind  diejenigen,  welche  1,19  als  videha-pralcriiilaya  bezeichnet 
werden,  bei  denen  sich  kraft  der  Verdienste  in  einer  frühem 
Geburt  das  Band,   welches  den  Purusha  mit  der  Körperhch- 
keit  (deha)  verbindet,  gelockert  hat,  und  bei  denen  die  auch 
schon  Mahäbh.  XII,  306,17,  S.  625  unserer  Übersetzung   er- 
wähnte  Neigung    des   Cittam    besteht,    sich    in   die    Prakriti, 
der  es  entstammt,  aufzulösen.    Andere,  von  Natur  an  weniger 
glücklich  Geartete  müssen  nach  1,20  durch  Vertrauen  auf  die 
Worte   des  Lehrers,   Energie,  besonnene  Rückerinnerung  an 
das  Vergangene  und  Bewufstsein  des  zu  erstrebenden  Samädhi 
diesem   näher  zu  kommen  suchen,  welches  um  so  eher  ge- 
hngen  wird,  je  heftiger  sie  darauf  anstürmen  (vgl.  Matth.  11,12) 
und  je  begabter  sie  sind  (1,21—22).     Auch  die  Gottergeben- 
heit fördert  nach   1,23  zum  Ziele  hin,  und  ihre  Erwähnung 
gibt  Anlafs  zu  der  schon  besprochenen  Episode  über  den  igvara 
1,24—28.     Seine  Meditation  schärft  auch  den  BUck  für  das 
innere   Selbst    und    beseitigt    die   Hindernisse   (antaräya)    des 
Samädhi  (1,29).    Diese  Bemerkung  gibt  Anlafs  zu  einem  zweiten 
Exkurs  (1,30—32)  über  die  Hindernisse  der  Meditation,  welche 
bestehen  in  den  Ablenkungen   des  Cittam   durch  „Krankheit, 
Apathie,  Zweifel,  Unbesonnenheit,  Trägheit,  Nichtentsagung, 
irrige  Ansichten,  Ermangelung  der  Yogastufen  und  Unbeständig- 
keit" (1,30),  und  in  ihrem  Gefolge  „Schmerz,  Trübsinn,  Körper-, 
zittern   sowie  ungeregeltes  Einatmen  und  Ausatmen"  haben 
(1,31).    Zu  ihrer  Bekämpfung  wird  1,32  die  wiederholte  Medi- 
tation  eines    und   desselben   tativam  empfohlen,    wobei    nicht 
sowohl   an   eines   der  vierundzwanzig  Sänkhyaprinzipien,    da 
diese  sonst  nirgendwo  in  den  Sütra's  vorkommen,  als  viel- 
mehr (vgl.  1,39)  an  irgendein  Objekt  zu  denken  ist,  auf  welches 
die  Meditation  sich  konzentriert.    Als  Gegenstück  zu  diesen 
citta-vikshepa''s  wird  das  citta-prasädanam ,  die  Beruhigung  des 
Cittam,  nach  1,33  dadurch  befördert,  dafs  man  sich  die  aus 
Freundschaften   entspringende  Lust,    das    aus  Mitgefühl   mit 
andern   entspringende  Leid,  das  Wohlgefallen  an  guten  und 
die  Nachsicht  bei  bösen  Handlungen  im  Geiste  gegenwärtig 
hält.    Als  eine  weitere  Reihe  von  Mitteln  zur  Beruhigung  des 
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Cittam  werden  1,34—39  aufgezählt:   1,34  geregeltes  Atmen, 
welches  hier  noch  nicht  zur  Theorie  des  pränäyäma  entwickelt 
zu  sein  scheint,  1,35  eine  auf  [vergeistigte]  Objekte  bezügüche 
Tätigkeit,  1,36  eine  kummerfreie,  lichtvolle  Gemütsstimmung, 
1,37  Leidenschaftslosigkeit  des  Cittam,  1,38  die  Rückerinnerung 
an  die  zur   ästhetischen  Kontemplation    einladenden  Traum- 
bilder, oder  endlich  1,39  die  Meditation  eines  beliebigen  Ob- 
jektes erwähnt.    Durch  diese  Übungen  tritt  eine  vom  Kleinsten 
bis  zum  Gröfsten  sich  erstreckende  Freiheit  von   der  Hetero- 
nomie,  dem  Beherrschtwerden  durch  äufsere  Eindrücke  (1,40) 
und  damit  als   eine  höhere  Stufe,   nachdem  die  Funktionen 
des  Gttam  unterdrückt  sind,  die  samäpatti,  die  Erhebung  des 
Gemütes  zum  bewufsten,  keimhaften  samädhi,  ein,  bei  welcher 
Subjekt,  Tätigkeit  und  Objekt  des  Erkennens  in  eins  zusammen- 
fallen, wie  bei  einem  selbstleuchtenden  Edelstein  die  Beleuch- 
tung und  das  Licht,  welches  er  ausstrahlt  und  von  dem  er 
durchdrungen  wird  (lA^)*     Diese  Erhebung  zum  keimhaften 
Samädhi  ist  eine   vierfache,    sofern    sie    zweifelbehaftet  oder 
zweifelfrei,  bedenkenbehaftet  oder  bedenkenfrei  ist.    Die  beiden 
ersten  beziehen  sich  auf  unmittelbar   erkennbare,   die  beiden 
letztern  auf  subtile,  nur  erschliefsbare  Objekte,  wie  z.  B.  Pra- 
kriti  und  Purusha.     Im  übrigen  ist  die  Erhebung  nach  1,42 
eine  zweifelbchaftete,  wenn  sie  noch  mit  viJcalpa''s  (unsichem 
Annahmen)  behaftet  ist,   während  nach  1,41  die  Vernichtung 
.  der  Vritti's,  zu  denen  nach  1,9  vikalpa  gehört,  Voraussetzung 
der  samäpatti  war;  sie  ist  eine  zweifelfreie  (1,43),  wenn  das 
Bewufstsein  so  weit  von  Väsanä's  gereinigt  ist,  dafs  es  wie 
ein  reiner  Spiegel  arthamätra-nirbliäsa ^  „nur  noch  das  Objekt 
widerspiegelnd"  ist.     Derselbe  Ausdruck  kelirt,  wie  wir  oben 
sahen,  3,3  wieder,  um  den  Samädhi,  und  zwar  auch  dort  den 
immer  noch  mit  Keimen  behafteten  Samädhi,  zu  bezeichnen. 
Die  vier  genannten  Erhebungen  bilden  in  ihrer  Gesamtheit 
nach  1,46  den  keimhaften  Samädhi.     In  dem  Mafse,  wie  er 
heranreift,  tritt  die  Beruhigung  des  innern  Selbstes  ein  (1,47), 
in  welcher  die  Erkenntnis  zwar  noch  besteht,  aber  nur  noch 
der  Wahrheit  (ritam),  und  zwar  nicht  der  empirischen,  son- 
dern der  metaphysischen  Wahrheit  zugewandt  ist  (1,48 — 49), 
und  dementsprechend  neue  Gemütseindrücke  (saniskära)  ent- 
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stehen,  welche  die  empirischen  Gemütseindrücke  niederhalten. 
Aber  erst  nachdem  auch  diese  höhere  Art  der  Erkenntnis  imd 
die  aus  ihr  entspringenden  Samskära's  unterdrückt  sind,  tritt 
als  letztes  Ziel  der  Yogabestrebungen  der  nirvijd-samädhi,  die 
keimlose  Versenkung  ein,  bei  welcher  das  Cittam  mit  allen 
seinen  Vritti's,  Klega's  und  Samskära's  unterdrückt  ist  und 
der  Purusha,  von  ihm  befreit,  in  seiner  eigenen  reinen  Natur 
fortbesteht  (1,3). 

§  19.     Das   höchste   und,    soweit    der  Yoga    auf   r^i'^^^ ^^^/jJi^'^^ 
Motiven  beruht,  einzige  Ziel  aller  der  körperlichen  und  geistigen  ^«»*J»i^^ 
Übungen,  die  wir  jetzt  im  Zusammenhange  überbHckt  haben,    Yogin. 
ist  die  Erlösung  des  Ätman  von  der  Illusion  der  Erscheinungs- 
welt, welche  auf  Grund  der  spätem,  unsere  Sütra's  beherrschen- 
den Sänkhyatheorie  als  die  Isolation  (Jcaivahjam)  des  Purusha 
von  der  die  ganze  Natur  befassenden  Prakriti  erscheint.    Aber 
auch  vor  Erreichung  dieses  Zieles  zeitigt  der  Yoga  eine  Reihe 
von  Früchten,   welche   als   die  vihMirs  oder   übernatürlichen 
Machtentfaltungen  im  Volksbewufstsein  den  Yogin  als  eine  Art 
Zauberer  erscheinen  lassen  und  auch  in   unsern  Sütra's  von 

3^16 4,6   einen  breiten  Raum   einnehmen.     Diese   Seite   des 

Yoga  ist  es,  welche  vornehmlich  im  Abendlande  Anstofs  erregt 
hat,  zu  dessen  Beseitigung  oder  doch  Milderung  wir  einiges 
beitragen  möchten.    Denn  so  absurd  auch  die  Auswüchse  sind, 
in  welche  die  Yogatheorie  sich  hier  verirrt  hat,  so  wahr  und 
tief  ist  doch  der  Grundgedanke,  in  dem  sie  alle  wurzeln.    Er 
Gesteht  darin,  dafs  der  Yogin  in  dem  Mafse,  wie  er  sich  von 
der  buntfarbigen  Erscheinungswelt  auf  die  Tiefen  seiner  eigenen 
Natur  zurückzieht,  in  demselben  Mafse  sich  frei  weifs  von  der 
Natur,  ihren  Gesetzen,  Verhältnissen  und  Zusammenhängen, 
•darin,  dafs  für  ihn,  der  im  Reiche  des  Kausalitätlosen  lebt, 
der  ganze  Kausalnexus  der  Erscheinungswelt  keine  Bedeutung 
mehr  hat.    Diese  Freiheit  von  der  Naturordnung  ist  es,  welche 
-dem  populären  Bewufstsein  als  eine  positive  Herrschaft  über 
die  Natur  und  ihre  Gesetze  erscheint.     Das  Volk  läfst  sich 
an  dem  Geistigen  nicht  genügen  und  verlangt  überall  greif- 
bare Symbole.     Die  übermenschliche  Gröfse  oder  GöttUchkeit 
•eines  Homer,  Piaton  und  anderer  Geistesheroen  wird  dem  Volke 
2um  Mythus  einer  übernatürlichen  Zeugung,  und  in  demselben 
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Sinne  ist  es  zu  verstehen,  wenn  die  Erhabenheit  des  Yogin 
über  die  Natur  als  eine  Herrschaft  über  die  Naturgewalten  er- 
scheint. Es  ist  schwer  zu  sagen,  inwieweit  auch  die  denkenden 
und  philosophisch  gebildeten  Geister,  die  in  unsern  Sütra's  zu 
Worte  kommen,  an  derartige  Phantastereien  geglaubt  haben 
mögen,  wie  sie  in  Anknüpfung  an  die  Lehre  vom  Samyama 
von  3,16  an  vorgetragen  werden.  Wir  können  darauf  ver- 
zichten, das  Einzelne  aus  unserer  Übersetzung  der  Abschnitte 
3,16 — 55  und  4,1 — 6  und  den  Einleitungen  zu  diesen  Text- 
stücken (oben  S.  523  fg.  und  536  fg.)  liier  zu  wiederholen, 
und  wollen  nur  darauf  hinweisen,  dafs  das  Bewufstsein  der 
Minderwertigkeit  derartiger  Wunderwirkungen  auch  bei  Dar- 
stellungen derselben  wiederholt  hervortritt;  so  wenn  es  3,37 
von  ihnen  oder  von  einigen  derselben  heifst,  dafs  sie  nur  im 
wachjen  Zustande  des  gewöhnlichen  Lebens  Vollkommenheiten, 
aber  zum  Zustandekommen  des  Samädhi  vielmehr  Hemmnisse 
sind,  —  und  wenn  3,51  vor  Welthang  und  Hochmut,  wie  sie 
aus  dem  Bewufstsein  der  erlangten  Vollkommenheiten  ent- 
springen können,  gewarnt  wird,  —  oder  wenn  4,1  (vgl.  auch 
3,22)  darauf  hingewiesen  wird,  dafs  die  aus  dem  Yoga  ent- 
springenden Vollkommenheiten  auch  durch  Wunderkräuter, 
Zaubersprüche  und  Wahrsagekunst  erreicht  werden  können. 
Ausdrücklich  wird  3,50  gesagt,  dafs  das  höchste  Ziel,  Kai- 
valyam,  erst  erreicht  wird,  wenn  man  an  derartigen  Wunder- 
kräften nicht  mehr  hängt. 
kaivaiyan,,  §  20.    Dafs  der  Kern  der  Natur,   dafs  das  Prinzip  der 

*heit^nach  Welt  nicht  in  imerreichbaren  Fernen,  sondern  nur  in  uns 
4,24—33.  selbst,  nur  da  zu  suchen  ist,  wo  die  Natur  sich  uns  von  innen 
öflfnet  und  einen  Einblick  in  ihre  abgründlichen  Tiefen  ge- 
stattet, das  ist  eine  Überzeugung,  welche  dem  Yoga  mit  vielen 
philosophischen  Richtungen  innerhalb  und  aufserhalb  Indiens 
gemeinsam  ist.  Neu  und  ihm  eigentümlich  ist  nur  der  Ver- 
such, durch  geflissentliche,  methodisch  geregelte  Abkehr  von 
der  Aufsenwelt  und  Einkehr  in  das  eigene  Innere  hier  das 
tiefste  Wesen  des  eigenen  Selbstes  wie  der  ganzen  Natur, 
den  Ätman  in  seiner  alleinigen  Realität,  oder,  nach  späterer, 
realistischer  Fassung,  den  Purusha  in  seiner  völligen  Isolation 
von  allem  objektiven  Sein  zu  fühlen  und  zu  finden.    Ist  dies 
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gelungen,   so   haben  die  Yogabemühungen  ihr  Ziel  erreicht, 
und    sie    würden   für    die   weitere  Zukunft   ganz    überflüssig 
werden,  wäre  nicht,  solange  das  Leben  dauert,  ein  Rückfall 
in  den  Wahn  des  realen  Verbundenseins  mit  der  Prakriti  zu 
befürchten.     Zwar  ist,  wie  es  4,24  heifst,  für  den,  welcher 
den  viveka,  die  Verschiedenheit  des  Purusha  vom  Cittam  er- 
kannt hat,  der  Wahn,  dafs  im  Cittam  der  Ätman,  das  eigent- 
liche Selbst  bestehe,   geschwunden,   und  das   Cittam,   durch 
den  viveM  abschüssig  geworden,  fliefst  vom  Purusha  ab,  wie 
Wasser  von  einem  Berggipfel  (4,25),    aber  das  Bewufstsem 
der  Verschiedenheit  vom  Cittam  kann  nicht  immer  in  gleicher 
Stärke  aufrechterhalten  werden,  es  erleidet  Unterbrechungen, 
in  welchen  aus  den  immer  noch  im  Cittam  haftenden  Sarns- 
kära's  anderartige  Vorstellungen  auftauchen  (4,26),  und  diese 
müssen,  ebenso  wie  es  von  den  Klega's  2,10—11  gelehrt  worden 
war,  soweit  sie  bewufst  werden,  durch  Meditationen,  soweit  sie 
nicht  zum  deutlichen  Bewufstsein  gelangen,  durch  asketische 
Übungen  niedergekämpft  werden  (4,27),  bis  endlich  die  Klega's 
und  die  auf  ihnen  beruhenden  Werke  schwinden  (4,29),  und 
die  Guna's,  nachdem  ihre  Aufgabe  im  Dienste  des  Purusha 
vollendet   und   die   anfanglose  Reihe   ihrer  Wandlungen  zum 
Abschlufs  gekommen  ist,  vom  Purusha  zurückströmen,  welcher, 
von  ihren  Einflüssen  befreit,  als  geistige  Kraft  in  seiner  eigenen, 
reinen  Natur  verharrt  (4,31.  33).    Dann  ist  er  befreit  von  allen 
Hemmnissen  und  Flecken,   umspannt  mit  seiner  Erkenntnis 
das  Unendliche  und  fragt  wenig  mehr  nach  empirischem  Wissen 
(4,30) ;  dann  lebt  er  nicht  mehr,  wie  andere,  in  der  von  Mo- 
ment zu  Moment  fortschreitenden  Zeit,  sondern,  angelangt  am 
letzten  Ende  der  Veränderungen,  bUckt  er,  selbst  zeitlos,  auf 
den  ganzen  Kreislauf  der  Zeit  (4,32),  erfüllt  von  dem  Bewufst- 
sein,   welches    sich    schon    in    den  Worten  Brih.  Up.  4,4,16 
ausspricht : 

„Zu  dessen  Füfsen  rollend  hin 

„In  Jahr'  und  Tagen  geht  die  Zeit, 

„Den  Götter  als  der  Lichter  Licht 

„Anbeten,  als  Unsterblichkeit, 

„In  dem  der  Wesen  fünffach'  Heer 

„Mitsamt  dem  Raum  gegründet  stehn,  . 

i)su88KH,  Geschichte  der  PhiloBophie.    I,in. 
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578  I^as  Yogasy stein  nach  den  Yoga-Sütra*8  des  Patanjali. 

„Den  weifs  als  meine  Seele  ich, 
„Unsterblich,  den  Unsterblichen." 

Wer  in  dieser  Weise  den  viveka  erkannt  und  das  Jcaivalyam 
errungen  hat,  der  ist,  wie  die  schönen  Worte  4,28  besagen, 
vergleichbar  einem  Manne,  der  sein  Kapital  ausleiht,  ohne 
Zinsen  davon  zu  nehmen,  und  sein  samädhi  wird  zu  einer 
„Wolke  von  Tugenden",  welche  den  beglückenden  Regen 
ilirer  Wohltaten  auf  alle  ohne  Unterschied  herabströmen  läTst. 


XVI.   Der  Vedänta  des  Qankara. 


Torbemerknngeii. 

Die  Metaphysik  ist  die  Wissenschaft  von  dem  Unerkenn- 
baren.   Denn  alles  Erkennen  ist  und  bleibt  gebunden  an  die 
räumliche,  zeitHche  und  kausale  Ordnung  der  Dinge,  die  Meta- 
physik aber  erhebt  ihren  BHck  zu  dem  Gebiete  des  Raum- 
losen, Zeitlosen,  Kausalitätlosen,  mithin  in  eine  Region,  welche 
dem  empirischen  Erkennen  seiner  Natur  nach  unzugänghch 
ist  und  uns  vöUig  und  für  immer  verschlossen  bleiben  würde, 
trügen  wir  nicht  das  geheimnisvolle  Wesen,  welches  sich  als 
die  ganze  Erscheinungswelt  um  uns  her  ausbreitet,  als  unser 
ureigenes,  wahres  Selbst,  als  unsern  Ätman  in  den  letzten 
Tiefen  des  eigenen  Innern.    Hier  es  aufzufinden  und  von  ihm 
Zeugnis  abzulegen,  das  ist  das  Schwerste,  was  menschUcher 
Geisteskraft  gelungen  ist,  denn  es  erfordert  einen  Grad  der 
Selbstbesinnung,  wie  er  im  Orient  und  Occident,  in  der  alten 
und  neuern  Zeit  nur  wenigen  Sterblichen  zuteil  geworden  ist. 
Ihre  Lehren   traten  unter  den  Menschen  auf  wie  eine  Offen- 
barung, wurden  von  Mitwelt  und  Nachwelt  vielfach  bewundert, 
vielfach  wiederholt,  aber  selten  in  ihrer  Reinheit  verstanden 
und  festgehalten.    Denn  es  ist  dem  Menschen  natürlich,  alles 
in  die  Sphäre  des  für  ihn  Begreiflichen  herabzuziehen,  jene 
metaphysischen  Aufschlüsse  in  das  Prokrustesbett  der  empiri- 
schen Anschauung  einzuzwängen  und.  dadurch  zu  verderben. 
Beispiele  für  diesen  Vorgang  finden  sich  zahlreich  in  der  alten 
wie  in  der  neuien  Zeit.    Besonders  lehrreich  dafür  ist  die  Art, 
wie  die  metaphysischen  Gedanken   des  Parmenides  von  der 
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Einheit  und  Unwandelbarkeit  des  Seienden  von  seinem  Schüler 
Zenon  und  andern  physisch  verstanden  und  dadurch  ver- 
unstaltet wurden,  bis  Piaton  kam  und  sie  in  ihrem  wahren 
Sinne  aufzufassen  lehrte.  In  ganz  ähnlicher  Weise  wurden 
in  Indien  die  Grundgedanken  des  Yäjnavalkya  der  Brihad- 
äranyaka-Upanishad  schon  auf  dem  Boden  der  üpanishad's 
selbst  und  weiterhin  mehr  und  mehr  realistisch  umgedeutet 
und  dadurch  verfälscht. 

Drei  Sätze  sind  es,  wie  oben  I,  2,  S.  357  fg.  nachgewiesen, 
in  denen  die  Lehre  des  Yäjnavalkya  (was  auch  immer  sich 
unter  diesem  Namen  verbergen  mag)  gipfelte: 

1.  der  Ätman  ist  unerkennbar; 

2.  der  Ätman  allein  ist  real; 

3.  der  Ätman  ist  die  Seele  in  uns. 

Diese  drei  Sätze,  richtig  verstanden,  haben  und  behalten  für 
alle  Zeit  den  Wert  unverlierbarer  metaphysischer  Wahrheiten. 
Denn  der  dritte  Satz  besagt,  dafs  das  innere  Wesen  der  Natur 
uns  da  allein  zugänglich  ist,  wo  diese  sich  uns  ausnahmsweise 
von  innen  öffnet  und  einen  Blick  in  ihre  letzten  Geheimnisse 
gestattet,  d.  h.  in  unserm  eigenen  Innern.  Nicht  weniger  wahr 
bleibt  für  alle  Zukunft  der  zweite  Satz,  dafs  uns  alles  in  der 
Welt  immer  nur  als  ein  Phänomen  innerhalb  unseres  Ätman, 
unseres  Bewufstseins  gegeben  ist,  gegeben  sein  kann.  Dieses 
Bewufstsein  selbst  aber,  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns, 
so  lehrt  der  erste  Satz,  ist  und  bleibt  unerkennbar,  kann  nie 
ein  Objekt  der  Erkenntnis  werden,  eben  weil  es  seinem  Wesen 
nach  nur  Subjekt  ist. 

Die  genannten  drei  Sätze  des  Yäjnavalkya  sind  es,  welche 
wir  als  den  ursprünglichen  Idealismus  der  Upanishad's  be- 
zeichneten und  dessen  stufenweise,  durch  das  Hereinbrechen 
reahstischer  Tendenzen  bedingte  Degeneration  wir  oben  I,  2, 
S.  148  fg.,  S.  213  fg.,  S.  360  fg.  verfolgt  haben.  Wir  sahen, 
wie  der  Gedanke  von  der  alleinigen  Realität  des  Ätman  sich 
mit  der  Überzeugung  von  der  Realität  der  Aufsenwelt  zu 
einer  Art  Pantheismus  verband,  welcher  die  reale  Welt  mit 
dem  allein  realen  Ätman  identisch  setzte,  wie  dann  an  die 
Stelle  dieser  unverständhchen  Identität  die  Kausalität  gesetzt 


wurde,  welche  den  Ätman  kosmogonistisch  als  Welt- 
ursache und  die  Welt  als  seine  Wirkung  auffafste ;  wie  dann 
weiter  die  hierdurch  veranlafste  Spaltung  der  höchsten  und 
der  individuellen  Seele  zu  einer  Art  Theismus  führte,  und 
wie  endlich  aus  diesen  noch  auf  dem  Boden  der  Upanishad's 
sich  vollziehenden  Umwandlungen  durch  Absterben  der  von 
der  individuellen  Seele  getrennten  und  dadurch  ihrer  natur- 
gemäfsen  Beglaubigung  beraubten  höchsten  Seele  der  nur 
noch  die  individuelle  Seele  als  Purusha  und  die  objektive 
Natur  als  Prakriti  anerkennende  Atheismus  der  Sänkhya- 
lehre  und  schliefslich  der  auch  die  Existenz  des  Purusha 
bezweifelnde  Apsychismus  der  Buddhisten,  wie  auch  der 
Materialismus  der  Cärväka's  hervorging. 

Ebendieselbe  Neigung,   den  idealistischen  Gedanken  mit 
den   empirischen  Anschauungsformen   zu  verknüpfen,    führte 
auf  religiösem  Gebiete  zu  einer  Kontamination  der  Ätmanlehre 
mit  den  herrschenden  Volksreligionen   des  Vishnuismus  und 
givaismus,  woraus  die  oben  in  der  Darstellung  des  Mädhava 
vorgeführten  vishnuitischen  Systeme  des  Rämänuja  und 
Pürnaprajna,  sowie  die  Qivaitischen  Systeme  der  Nakult- 
9apä9upata's    und    gaiva's,    der  Pratyabhijnä   und  der 
Quecksilberlehre  hervorgingen   (oben   S.  259  fg.,   284  fg., 
302  fg.,  312  fg.,   326  fg.,   336  fg.).     So  wurde  in  Indien  der 
ursprüngUche  Ideaüsmus  der  Ätmanlehre  durch  das  Bestreben, 
sie  mit  empirischen  Formen  zu  umkleiden,  im  Verlaufe  der 
Jahrhunderte  in  ähnlicher  Weise  verdunkelt  wie  in  der  clirist- 
lichen  Welt  die  Lehren   des  Neuen  Testamentes   durch  die 
während   der  patristischen   und  scholastischen  Zeit  den  ur- 
sprüngUchen  Gedanken  des  Christentums  mehr  und  mehr  um- 
spinnenden und  trübenden  Traditionen  der  kathohschen  Kurche. 
Aber  wie  im  Abendlande   ein  Luther  auftrat,   nut  eisernem 
Besen   alle  jene  Entartungen  des  apostoUschen  Christentums 
ausfegte  und  bestrebt  war,  den  christlichen  Glauben  nur  auf 
die  reine  Lehre  des  Evangeliums  zu  gründen,   so  erstand  in 
Indien  schon  siebenhundert  Jahre  vor  Luther  der  grofse  Re- 
formator gankara    (geb.  788  p.  C),    welcher,    wie    das    sein 
Wirken  verherrUchende  Werk  gankara'dig-vijaya,  „gankara's 
Eroberung  der  Himmelsgegenden",  berichtet,  das  weite  Indien 
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lehrend  und  streitend  durchzog,  die  Irrlehren,  voran  die  des 
Sänkhyasystems  und  des  Buddhismus,  mit  einer  an  Luther 
erinnernden  Heftigkeit  aufs  hitterste  bekämpfte  und  den  alten 
Brahmanismus  in  Indien  wiederherstellte,  indem  er  ihn  nur 
auf  die  ^ruti,  d.  h.  auf  die  geheihgten  Texte  der  Upanishad's 
gründete  und  der  Smriti  oder  Tradition  nur  so  weit  Autorität 
zugestand,  als  sie  die  Upanishadlehre  ergänzte,  ohne  derselben 
zu  widersprechen.  Wie  für  Luther  die  Bibel  Gottes  Wort 
ist,  so  ist  für  Qankara  der  ganze  Veda  apaunisheya^  „über- 
menschlichen Ursprungs",  ist  von  Brahman  selbst  nach  Brih. 
Up.  2,4,10  bei  der  Weltschöpfung  ausgehaucht  worden  und 
daher  in  allen  seinen  Teilen  und  namentlich  in  den  Upanishad's 
eine  unantastbare,  keinen  Widerspruch  duldende  götthche 
Offenbarung. 

Freilich  war  es  für  ^aiikara  keine  leichte  Aufgabe,  aus 
den  altern  Upanishad's  (denn  nur  diese  scheint  er  anzu- 
erkennen) ein  in  sich  zusammenstimmendes  Ganze  aufzubauen, 
da  diese  Texte  in  Theologie,  Kosmologie  und  Psychologie 
voll  der  härtesten  Widersprüche  sind.  Bald  wird  von  ihnen 
das  Wesen  Gottes  mit  indischer,  farbenreicher  Phantasie  aus- 
gemalt, bald  heifst  es  wieder,  das  Brahman  sei  völlig  un- 
erkennbar. Ausführlich  wird  in  einigen  Texten  die  Schöpfung 
der  Welt  durch  Brahman  geschildert,  und  in  andern  heifst 
es  wiederum,  dafs  die  ganze  Weltausbreitung  nur  eine  Mäyä, 
eine  Illusion  sei.  Und  ebenso  wird  die  Seele  einerseits  in 
ihren  Zuständen  der  Wanderung  durch  mancherlei  Leiber 
verfolgt,  und  andererseits  heifst  es,  dafs  die  ganze  Seelen- 
wanderung nur  zu  der  grofsen  Weltillusion  gehöre,  welche 
durch  die  Erkenntnis  gehoben  werden  kann,  und  dafs  die 
Seele  in  Wahrheit  mit  dem  einen,  ewigen,  unwandelbaren 
Brahman  identisch  sei. 

In  diesen  Verlegenheiten  hat  (Jankara  einen  Ausweg 
gefunden,  welcher  alle  Schwierigkeiten  löst  und  für  ähnhche 
Verhältnisse  als  vorbildlich  zu  gelten  geeignet  ist.  Er  unter- 
scheidet eine  exoterische,  theologische,  für  die  Fassungskraft 
der  Menge  berechnete  und  eine  esotherische,  philosophische, 
den  strengsten  Anforderungen  des  Denkens  genügende  Lehre, 
oder,  wie  er  gewöhnUch  sagt,   eine  niedere  Wissenschaft 
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(aparä  vidyä),  welche  unter  ihrem  weiten  Mantel  alle  jene 
phantastischen  Schilderungen  von  dem  Wesen  des  Brahman, 
von  der  Weltschöpfung  und  der  Seelenwanderung  befafst,  und 
eine   höhere  Wissenschaft   (parä   vidyä),   welche   in    der 
Tlieologie  die  Unerkennbarkeit  des  Brahman,  in  der  Kosmo- 
logie die  Nicht-Realität  der  Welt  und  in  der  Psychologie  die 
Identität  der  Seele  mit  Brahman  lehrt,  somit  zu  jenen  drei 
Sätzen    zurückgreift,    welche   wir  oben    als   die   drei   Grund- 
gedanken   des   Yäjfiavalkya   hervorhoben,    und   welche    den 
eigentlichen  Kern  des  in  den  ältesten  Upanishadtexten  vor- 
herrschenden  Idealismus    ausmachen.     In   ihnen    liegt   nach 
Cankara  die  ewige  Wahrheit  beschlossen,  alles  übrige  erklärt 
er  aus  einer  Akkommodation  des  Veda  an  die  Fassungskraft 
der  Menschen,  nur  dafs  diese  Akkommodation  nach  ihm  eme 
bewufste  ist,  während  es  in  Wahrheit  vielmehr  die  auf  das 
empirische  Gebiet  beschränkte  Fassungskraft  der  Menschen 
ist,  welche  jene  metaphysischen  Wahrheiten  in  den  Bereich 
des  für  sie  Verständlichen  herabgezogen  haben. 

So  gelang  es  dem  gankara,  ein  theologisch-philosophisches 
Lehrgebäude  zu  errichten,  welches  in  seinen  beiden  Formen 
gleicherweise  der  Fassungskraft  der  Menge  wie  den  Anforde- 
rungen des  philosophischen  Denkens  Genüge  leistet  und  in 
Indien  bis  auf  den  heutigen  Tag  die  Grundlage  des  geistigen 
Lebens  für  alle  diejenigen  bildet,  welche  das  Bedürfnis  emp- 
finden, ihr  religiöses  Fühlen  mit  ihren  philosophischen  Über- 
zeugungen in  Einklang  zu  bringen.     Allerdings  ist  die  Forni, 
in  welcher  gankara  seine  Gedanken  entwickelt  hat,  eine  für 
uns  ungewohnte.  Wie  für  die  fünf  übrigen  orthodoxen  Systeme, 
so  bestand  auch  für  den  Vedänta  eine  Sammlung  von  555  Sütra's, 
welche  unter  dem  Namen  des  nach  Zeit  und  Lebensumständen 
gänzhch  unbekannten  Bädaräyana  von  lange  her  für  den  Ve- 
dänta als  Lehrbuch  für  den  Schulbetrieb  gedient  haben  mögen 
und  bei  ihrer  Kürze  und  Vieldeutigkeit  der  Vedäntalehre  in 
ihren,  verschiedenen  reahstischen  Schattierungen  eine  geeignete 
Unterlage  boten,  wie  uns  dies  schon  oben  (S.  276  fg.,  298  fg.) 
wiederholt  entgegengetreten  ist.    An  diese  Sütra's  des  Vedänta 
knüpft  gankara  seine  philosophischen  Erörterungen  in  einem 
weitläufigen  Kommentare,  welcher  unter  dem  Namen  gänraka- 
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hhäshyam  als  das  eigentliche  Hauptwerk  der  ganzen  indischen 
Philosophie  bis  auf  den  heutigen  Tag  in  Indien  das  gröfste 
Ansehen  geniefst,  so  dafs  3Iadhiisüda)ia-Sarasvaii  (zwischen 
1300  und  1600  p.  C.)  in  seiner  oben  I,  1,  S.  44—64  mitgeteilten 
Übersicht  über  die  philosophische  Literatur  der  Inder  von 
den  Vedänta-Sütra's  sagen  konnte  (oben  I,  1,  S.  58) :  „Dieses 
Lehrbuch  ist  unter  allen  das  hauptsächlichste;  alle  andern 
Lehrbücher  dienen  nur  zu  seiner  Ergänzung.  Darum  sollen 
CS  hochhalten,  die  nach  Erlösung  verlangen;  und  zwar  in  der 
Auffassung,  wie  sie  von  des  erkiuchten  ^ankara  verehrungs- 
würdigen  Füfsen  dargelegt  worden  ist."  —  Hiermit  stimmt 
auch  3Iädhava  im  Sarva-dargana-samgraha  überein,  wenn  er 
in  seiner  im  allgemeinen  vom  Schlechtem  zum  Bessern  auf- 
steigenden Übersicht  dem  Systeme  des  (Jankara  die  letzte  und 
somit  höchste  Stelle  zuerkennt.  Doch  findet  sich  bei  ihm 
keine  Darstellung  dieses  Systems ;  vielmehr  beschliefst  er  nach 
Abhandlung  des  Yogasystems  als  fünfzehnten  sein  Werk  mit 
den  Worten:  „Das  noch  höher  als  dieses  stehende  System 
des  (Jaiikara,  welches  die  Krone  aller  philosophischen  Systeme 
bildet,  ist  an  einem  andern  Orte  behandelt  worden,  daher  wir 
hier  von  demselben  absehen." 

Auch  wir  könnten  uns  mit  den  Worten  des  Mädhava 
einer  Darstellung  der  Lehre  des  Qankara  hier  für  überhoben 
erachten,  da  wir  das,  was  wir  für  die  beiden  nächstwichtigen 
Systeme,  das  Säiikhyam  und  den  Yoga,  durch  Übersetzung 
der  Hauptquelle  und  nachfolgende  systematische  Darstellung 
getan  haben,  für  den  Vedanta  des  ^ankara  schon  vordem  in 
zwei  umfangreichen  Werken  zu  leisten  bemüht  gewesen  sind, 
nämlich  in  unsern  den  vollständigen  Kommentar  des  (^ankara 
in  deutscher  Übersetzung  darbietenden  „Sütra's  des  Vedänta" 
(Leipzig  1887)  und  in  unserm  die  Philosopliie  des  ^ankara 
bis  in  alle  Einzelheiten  hinein  verfolgenden  „System  des 
Vedänta"  (2.  Aufl.,  Leipzig  1906).  Indessen  fordert  schon  der 
Anspruch  auf  Vollständigkeit  eine  wenn  auch  gedrängte,  so 
doch  alle  wesentlichen  Punkte  der  Lelire  des  ^ankara  be- 
handelnde Übersicht,  und  diese  können  wir  auch  heute  noch 
nicht  mit  bessern  Worten  geben  als  denjenigen,  welche  wir 
in  der  dem  „System  des  Vedanta"  angehängten  und  mehrfach 
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beifällig  aufgenommenen*  „Kurzen  Übersicht  der  Vedänta- 
lehre"  gebraucht  haben,  daher  wir  sie  hier  mit  den  zum 
Verständnis  erforderlichen  Ergänzungen  dem  Leser  nochmals 
vor  Augen  stellen  wollen. 


*  .Zwei  Übersetzungen  dieser  kurzen  Übersicht  ins  Englische  sind  in 
Indien  und  Amerika  erschienen  unter  dem  Titel:  „A  short  account  of  the 
Vedanta  Philosophy,  according  to  Shankara^  translated  from  Dr.  Deussen's 
System  des  Vedanta  by  A.  W.  Smart''  (Madras  1897)  und:  „Outline  of  the 
Vedanta- System  of  Philosophy,  according  to  Shankara  ly  Paul  Deussen, 
translated  hy  J.  W.  Woods  and  C.  B.  Bunkle''  (Kew  York  1906). 


Das  Vedäntasystem 

nach  den  Sütra's  des  Bädaräyana  und  dem 
Kommentar  des  Cankara  über  dieselben. 


1,  Einleitung. 

Grund-  §  1.     Der  Grundgedanke  des  Vedänta,  wie  er  sich  am 

^vedAnta"  kürzesten  in  den  vedischen  Worten:  tat  ivani  asi,  „das  bist 
du"  (Chänd.  6,8,7,  S.  166*),  und  aham  hrahma  asmi,  „ich 
bin  Brahman"  (Brih.  1,4,10,  S.  395),  ausspricht,  ist  die 
Identität  des  Brahman  und  der  Seele,  welche  besagt, 
dafs  das  Brahman,  d.  h.  das  ewige  Prinzip  alles  Seins,  die 
Kraft,  welche  alle  Welten  schafft,  erhält  und  wieder  in  sich 
zurückzieht,  identisch  ist  mit  dem  Atman^  dem  Selbste  oder 
der  Seele,  d.  h.  demjenigen  an  uns,  was  wir  bei  richtiger 
Erkenntnis  als  unser  eigentliches  Selbst,  als  unser  inneres 
und  wahres  Wesen  erkennen.  Diese  Seele  eines  jeden  imter 
uns  ist  nicht  ein  Teil,  ein  Ausflufs  des  Brahman,  sondern 
voll  und  ganz  das  ewige,  unteilbare  Brahman  selbst. 

Wider-  §  2.    Dieser  Satz  widerspricht  der  Erfahrung  (vyavaJiära), 

Brf^ronV!  welche  nicht  jene  Einheit,  sondern   eine  Vielheit  (nänätvam)^ 

eine  Ausbreitung  (prapanca)  von  Namen  und  Gestalten  (näma- 

rüpe,   d.  h.   Eindrücken  des   Ohres   und  des  Auges,   Sinnes- 


*  Die  Seitenzahlen  hier  und  im  folgenden  beziehen  sich  bei  Upanishad- 
zitaten  auf  unsere  Übersetzung  der  „Sechzig  Upanishad's"  (Leipzig  1897; 
2.  Aufl.  1905),  bei  Zitaten  aus  (^Jankara  auf  unsere  Übersetzung  der  „Sütra's 
des  Vedänta  nebst  dem  Kommentare  des  ^ankara"  (Leipzig  1887). 
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eindrücken)  und  als  einen  Teil  derselben  unser  Selbst  in  Ge- 
stalt unseres  entstandenen  und  vergänglichen  Leibes  aufweist. 

§  3.  Ebenso  aber  widerspricht  das  Grunddogma  des  Ve-  ^p^ider^-^^ 
dänta  dem  Kanon  des  vedischen  Ritualgesetzes,  welcher  zwar  werk^^ 
ein  Fortbestehen  (vyatireica)  des  Selbstes  über  den  Leib  hinaus 
lehrt,  aber  eine  Vielheit  individueller,  von  Brahman  verschie- 
dener  Seelen  annimmt,  die,  in  unaufhörUcher  Wanderung 
(samsära)  begriffen,  nach  dem  Tode  des  Leibes  immer  wieder 
in  einen  neuen  Leib  eingehen,  wobei  die  Werke  (Jcarman) 
des  jedesmaligen  Lebens  das  nächstfolgende  Leben  und  seine 
Beschaffenheit  mit  Notwendigkeit  bedingen. 

§  4.     Beide,    die  Erfahrung,    wie    sie   das^  Resultat  der  ^.^^-^^^^ 
weltlichen  Erkenntnismittel  (pramänam)  —Wahrnehmung  (pro-    wiBsen. 
tyaJcsJiam),  Folgerung  (anumänam)  usw.  —  ist,  und  der  vedische 
Gesetzeskanon  mit  seinen  Geboten  und  Verboten,  Verheifsungen 
und  Drohungen,  beruhen  auf  einer  falschen  Erkenntnis  (müliijä' 
jnänam),  einer  angeborenen  Täuschung  (hhränti),  welche  Ävidyä, 
das  Nichtwissen,  heifst,  und  deren  Aussagen,  vergleichbar  den 
Bildern  des  Traumes,   nur  so  lange  wahr  sind,  bis  das  Er- 
wachen eintritt.    Näher  besteht  diese  angeborene  Ävidyä  darin, 
dafs  der  Atmati,   die  Seele,   das  Selbst,  nicht  imstande  ist, 
sich  zu  unterscheiden  von  den   Upädlii's  oder  Bestimmungen 
(d.  h.  von   dem  Leibe,    den   psychischen   Organen   und  den 
Werken),  mit  denen  die  Seele  umkleidet  ist,  und  von  welchen 
nur  ein  Teil,  der  Leib,  im  Tode  zunichte  wird,  während  die 
übrigen  die  Seele  auf  ihrer  Wanderung  begleiten.  —  Dieser 
Avidtjä  steht  gegenüber  die    VidyCi,    das  Wissen,    auch  die 
universelle  Erkenntnis    ( samyagdarganam)   genannt,    vermöge 
deren  der  Atman  sich  von   den    UpädMs  unterscheidet  und 
dieselben  als  auf  der  Avidyd  beruhend,    als   ein  Blendwerk 
(mäyä)    oder    einen  Wahn  (abhimäna),    sich  selbst  aber  als 
identisch  mit  dem  einen,  zweitlosen,  alles  in  sich  begreifenden 

Brahman  erkennt. 

§  5.    Das  Samyagdarganam,  die  universeUe  (von  allen  Seiten  Q^fJ«  *«• 
in  einen  Punkt  auslaufende)  Erkenntnis  kann  weder  durch  die 
weltlichen  Erkenntnismittel  {pratyalcsham,  anumänam  usw.)  her- 
vorgebracht, noch  von  dem  vedischen  Gesetzeskanon  als  Pflicht 
geboten  werden,  weil  beide  in  der  Avidyä  wurzeln  und  über 


J.  ---^S^-  .^^iCSl 


588 


Das  Ved&ntasystem. 


2.  Theologie. 


589 


k 


diese  nicht  hinausführen.     Die  einzige   Quelle  der   Vidyd   ist 
vielmehr  die  Offenbarung,  die  ^ruti  (was  wir,  nicht  ganz 
passend,  „die  Schrift"  zu  übersetzen  pflegen),  d.  h.  der  Veda, 
und  zwar  der  neben  dem  Werkteile  (Jcanna-Jcända)  bestehende 
Erkenntnisteil  (juäna-lcända)   desselben,   welcher   einzelne, 
durch  Mantra's  und  Brähmana's  zerstreute  Abschnitte,  nament- 
lich   aber    die    Schlufskapitel    der    letztern,    den    unter    dem 
Namen  Upanishad's  bekannten  Vedänta  (Veda-Ende)  befafst.  — 
Der    ganze  Veda    ohne   Unterschied    von   Werkteil    und   Er- 
kenntnisteil, also  die  Gesamtheit  der  3Ian(ras  (Hymnen  und 
Sprüche)   und   Brähmanas   (theologische  Erklärungen)   nebst 
den  Upanishad's,  ist  götthchen  Ursprungs,  wird  von  Brahman 
„ausgehaucht"  und  von  den  menschUchen  Verfassern  (rishi's) 
desselben  nur   ,,geschaut".     Die  Welt  mitsamt   den   Göttern 
vergeht,   der  Veda  aber  ist  ewig;  er  überdauert  den  Welt- 
untergang   und    besteht    im   Geiste    des   Brahman   fort;    ent- 
sprechend den  Worten  des  Veda,  welche  die  ewigen  Urbilder 
der  Dinge   enthalten,   werden  zu  Anfang  jeder   Weltperiodo 
die  Götter,  Menschen,  Tiere  usw.   von  Brahman  geschaffen, 
worauf  denselben  der  Veda  durch  Exspiration  oflenbart  wird, 
der  Werkteil  als  ein  Kanon  des  auf  Glück  (ablnjudaya)  ab- 
zweckenden  Handelns,   der  Erkenntnis  teil  als   Quelle   des 
Samyagdarganam,  dessen  einzige  Frucht  Sehgkeit  (nihgreyasam), 
d.  h.  die  Erlösung  ist.  —  Nicht  erreichbar  ist  die  universelle 
Erkenntnis  durch  die  Reflexion  (tarlca),  und  ebensowenig  durch 
die  Tradition  oder  Smriti  (die  vedischen  Sütra's,  Kapila,  Manu, 
das  Mahäbhäratam  u.  a.  befassend);  beide,  Reflexion  und  Smriti, 
können  nur  in  sekundärem  Sinne   als  Quelle   der  Wahrheit 
gelten,  sofern  sie,  auf  den  Veda  gerichtet,  bemüht  sind,  seine 
Offenbarung  aufzuhellen  und  zu  ergänzen. 

2.  Theologie. 

Höhere  §  6.    Das  Ziel  des  Menschen  (pimisha-artha)  ist  die  Er- 

""wi"»*""  lösung  (molsha),    d.h.  .das  Aufhören    der  Seelen  Wanderung 

""■*"•    (samsära) ;  die  Erlösung  der  Seele  von  der  Umwanderung  aber 

wird  dadurch  vollbracht,  dafs  man  sein  eigenes  Selbst  (ätmaii) 

als  identisch  erkennt  mit  dem  höchsten  Selbste  (parama-ätma*0, 


d.  h.  dem  Brahman.    Der  ganze  Inhalt  der  Vidyä  ist  somit 

Erkenntnis  des  Atman  oder  Brahman  (beides  sind  Wechsel- 

be^riffe).  —  Es  gibt  aber  zwei  Wissenschaften  von  Brahman: 

die  höhere  Wissenschaft  (parä  vidyä),.  deren  Ziel   das 

Samyugdarqamm,  und  deren  einzige  und  einartige  Frucht  die 

Erlösung  ist,  und  die  niedere  Wissenschaft  (aparä  vidya), 

die   nicht    auf  die  Erkenntnis,    sondern    auf   die  Verehrung 

(upäsanä)  des  Brahman  abzielt,  und  die  als  Frucht,  je  nach 

den    Graden    dieser   Verehrung,    teils    Gedeihen    der   Werke 

(Urma-samriddhi),  teils  Glück  {abhyudaya,  himmlisches,  viel- 

leicht  auch  solches  in  der  folgenden  Geburt),  teils  endlich 

KrumamuUi,  d.h.  Stufenerlösung,  bringt.  -  Der  Gegenstand  der 

hohem  Wissenschaft  ist  das  höhere  Brahman  (paramlrahma), 

der  der  niedern  das  niedere  Brahman  (aparam  hrahma). 

S  7.  Die  Schrift  nämlich  unterscheidet  zwei  Formeii  ^  H«er«^^ 
rrt<pe)  des  Brahman:  das  höhere,  attributlose  (param,  mr-  Brahman. 
Qunam)  und  das  niedere,  attributhafte  (aparam,  sagunam) 
Brahman.  In  ersterm  Sinne  lehrt  sie,  dafs  das  Brahman  ohne 
alle  Attribute  (yuna),  Unterschiede  (vi^esha).  Gestalten  (äkara) 
und  Bestimmungen  (upädhi)  ist,  -  in  letzterm  legt  sie  dem 
Brahman,  zum  Zwecke  der  Verehrung,  mancherlei  Attribute, 
Unterschiede,  Gestalten  und  Bestimmungen  bei. 

§  8.  Ein  und  derselbe  Gegenstand  kann  nicht  attnbuthaft  ün«««"^* 
und  attributlos,  gestaltet  und  gestaltlos  sein;  an  sich  (svatas) 
ist  daher  das  Brahman  ohne  alle  Attribute,  Gestalten,  Unter- 
schiede und  Bestimmungen,  und  dieses  höhere  Brahman  wird 
zum  niedern  dadurch,  dafs  ihm  das  Nichtwissen  (amdya), 
zum  Zwecke  der  Verehrung,  die  Bestimmungen  oder  üpadMs 
beUegt.  Das  Behaftetsein  des  Brahman  mit  den  üpadhi's  ist 
nur  eine  Täuschung  (hhrama),  so  wie  es  eine  Täuschung  ist, 
einen  Kristall  für  in  sich  rot  zu  halten,  weil  er  mit  roter 
Farbe  bestrichen  ist.  Wie  die  Klarheit  des  KristaUs  mcht 
durch  die  rote  Farbe,  so  *ird  das  Wesen  Brahman's  nicht 
durch  die  Bestimmungen  verändert,  welche  ihm  das  Nicht- 

•wissen, beilegt.  u  „    ,. 

8  9.  Das  höhere  Brahman  ist  seinem  Wesen  nach  unerkenn. 
attributlos  (nirgunam),  gestaltlos  (niräUram),  unterschiedlos  de,_^Mh.ra 
(nirviteslmm)    und    bestimmungslos    (nirupädhiham).     Es    ist 
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„nicht  grob  und  nicht  fein,  nicht  kurz  und  nicht  lang"  usw. 
fBrih.  3,8,8,  S.  445);  „nicht  hörbar,  nicht  fühlbar,  nicht  ge- 
staltet, unvergänglich"  (Käth.  3,15,  S.  278);  es  ist  „nicht  so 
und  nicht  so"  (neti,  neu,  Brih.  2,3,6,  S.  414);  d.  h.  keine  Ge- 
stalt und  keine  Vorstellung  entspricht  seinem  Wesen.  Dem- 
nach ist  es  „verschieden  von  dem,  was  wir  kennen  und  von 
dem,  was  wir  nicht  kennen"  (Kena  1,3,  S.  205);  „die  Worte 
und  Gedanken  kehren  vor  ihm  um,  ohne  es  zu  finden"  (Taitt.  2,4, 
S.  230);  und  der  weise  Bähva  beantwortete  die  Frage  nach 
seinem  Wesen  durch  Schweigen.* 

§  10.  Das  einzige,  was  sich  von  dem  attributlosen  Brah- 
man  aussagen  läfst,  ist,  dafs  es  nicht  nicht- ist.  Insofern  ist 
es  das  Seiende  (sat);  fafst  man  aber  diesen  Begriff  in  em- 
pirischem Sinne,  so  ist  Brahman  vielmehr  das  Nichtseiende.  — 
Weiter  bestimmt  die  Schrift  das  Wesen  des  Brahman  dahin, 
dafs,  wie  der  Salzklumpen  durch  und  durch  salzigen  Ge- 
schmacks, so  das  Brahman  durch  und  durch  Geistigkeit 
(Intelhgenz,  caitanyam)  ist.  Hiermit  sind  nicht  zwei  Merkmale 
(eine  Vielheit)  an  Brahman  gesetzt,  weil  beides  identisch 
ist,  sofern  das  Wesen  des  Seins  in  der  Geistigkeit,  das  der 
Geistigkeit  in  dem  Sein  besteht.  Die  Wonne,  änanda  [welche 
der  spätere  Vedänta  als  drittes  Prädikat  in  dem  Namen  Saccid- 
änanda  dem  Brahman  beilegt],  wird  gelegentlich  als  eine 
Bestimmung  des  attributlosen  Brahman  anerkannt,  bleibt  aber 
bei  Besprechung  seines  Wesens  unerwähnt,  vielleicht,  weil 
auch  sie  als  eine  blofs  negative  Eigenschaft,  als  die  Schmerz- 
losigkeit  betrachtet  wird,  welche  dem  Brahman  allein  zu- 
kommt, denn  „was  von  ihm  verschieden,  das  ist  leidvoll"  (ato 
'nyad  'ärtam),  wie  die  Schrift  (Brih.  3,4,2,  S.  436)  sagt. 

§  11.     Die  Unerkennbarkeit   des   attributlosen  Brahman 
«"ibfa'^aii  beruht  darauf,  dafs  es  das  innere  Selbst  (antar-ätman)  in  allem 

<ier  Seele. 

*  (Jankara  zu  Brahma- Sütram  III,  2,17  p.  808,  S.  524  unserer  Über- 
setzung: „Als  Bähva  von  dem  Väshkali  befragt  wurde,  da  erklärte  dieser 
ihm  das  Brahman  dadurch,  dafs  er  schwieg,  wie  die  Schrift  erzählt.  Und 
er  sprach:  «Lehremir,  o  Ehrwürdiger,  das  Brahman.»  Jener  aber  schwieg 
stille.  Als  nun  der  andere  zum  zweiten  Male  oder  dritten  Male  fragte,  da 
sprach  er:  «Ich  lehre  dir  es  ja,  du  aber  verstehst  es  nicht;  dieser  Ätman 
ist  stille  (upagänto  ^yam  äimä).^»''*' 
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ist;  als  solches  ist  es  einerseits  das  Gewisseste  von  allem 
und  kann  von  niemandem  geleugnet  werden,  andererseits  aber 
unerkennbar,  weil  es  bei  allem  Erkennen  als  Subjekt  (sakshin) 
fungiert,  somit  niemals  Objekt  werden  kann.  —  Doch  wird 
es  vom  Weisen  im  Zustande  des  Samrädhanam  (der  Voll- 
befriedigung), welcher  in  einem  Zurückziehen  der  Organe  von 
allem  Äufseriichen  und  in  einer  Konzentration  auf  die  eigene 
Innerlichkeit  besteht,  geschaut.  In  dem  Bewufstsein,  dieses 
attributlose  Brahman  zu  sein,  und  der  dasselbe  begleitenden 
Überzeugung  von  der  Nichtigkeit  aller  Vielheit  der  Namen 
und  Gestalten  beruht  die  Erlösung. 

§  12.     Das  höhere  Brahman  wird  dadurch,   dafs  man  ^^^^^^^ 
es  mit  reinen  (viguddha)  oder  vollkommenen  (niratigaya)  Be- 
stimmungen   verbindet,    zum*  niedern    Brahman    (aparam 
brahma).     Ein   solches  ist  überall    da  zu  erkennen,    wo   die 
Schrift  dem  Brahman  irgendwelche  Bestimmungen,  Attribute, 
Gestalten  oder  Unterschiede  beilegt.     Es  geschieht  dies  zum 
Zwecke  nicht  der  Erkenntnis,  sondern  der  Verehrung  (updsanä), 
und  die  Frucht  dieser  Verehrung  ist,  so  wie  die  der  Werke, 
mit  denen  sie  in  eine  Kategorie  zu  stellen  ist,  nicht  Eriösung 
(moksha,  nihgreyasam),  sondern  Glück  (abhyudaya),  vorwiegend, 
wie  es  scheint,   himmhsches,   jedoch  auf  den  Samsära  be- 
schränktes (gankara  p.  148,5,  Übersetzung  S.  73),  wiewohl  die 
durch  die  Verehrung  des  niedern  Brahman  nach  dem  Tode 
auf  dem  Wege  des  Götterweges  (devayäna)  erreichte  himm- 
lische Herrlichkeit   (aigvaryam)   vermittelst   der  Kramamuldi 
oder  Stufenerlösung   zur   universellen  Erkenntnis   und  somit 
völhgen  Erlösung  überleitet.    Zunächst  aber  ist  dies  nicht  der 
Fall,  weil  die  Verehrer  des  niedern  Brahman  das  Nichtwissen 
noch  nicht  völhg  verbrannt  haben.     Dasjenige  nämUch,   was 
dem  höhern  Brahman  die  Bestunmungen  beilegt  und  es  da- 
durch zum  niedern  Brahman  macht,  ist  das  Nichtwissen.    Die 
Natur  des  Brahman  wird  von  diesen  Bestimmungen  so  wenig 
verändert  wie  (nach  dem  schon  erwähnten  Bilde)  die  Klarheit 
des  Kristalls  durch  die  Farbe,  mit  der  er  bestrichen  ist;  wie 
die  Sonne  durch  die  im  Wasser  sich  bewegenden  Sonnen- 
bilder, wie  der  Raum  durch  die  in  ihm  verbrennenden  oder  sich 
*  bewegenden  Körper.  —  Die  reich  entwickelten  Vorstellungen 
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über  das  niedere  Brahman  kann  man  in  drei  Gruppen  teilen, 
je  nachdem  sie  Brahman  pantheistiseh  als  Weltseele,  oder 
psychologisch  als  Prinzip  der  Einzelseele,  oder  theistisch 
als  persönhchen  Gott  auffassen. 
Da.  niedere         §  13.     Die  wichtigstou   Stellen  der  ersten   Gruppe   sind 
•%*e "coio!"  Chänd.  3,14,    wonach    Brahman    „allwirkend,    allwünschend, 
allriechend,   allschmeckend   [das  Prinzip   alles  Handelns  und 
sinnlichen   Wahrnehmens],   das   All   umfassend,   schweigend, 
unbekümmert"  heifst  (S.  109);  und  Mund.  2,1,4,  wonach  Mond 
und  Sonne  seine  Augen,  die  Himmelsgegenden  die  Ohren,  der 
Wind  sein  Hauch  usw.  sind  (S.  551).     Ferner  gehört  hierher 
Brahman  als  die  Quelle  alles  Lichtes  (Käth.  5,15,  S.  284);  als 
das  Licht  jenseits  des  Himmels  und  im  Herzen  (Chänd.  3,13, 
S.  108);    als    der  Äther,    aus    dem    die  Wesen   hervorgehen 
(Chänd.  1,9,1,  S.  79),  der  die  Namen  und  Gestalten  auseinander- 
dehnt (Chänd.  8,14,  S.  202);  als  das  Leben,  aus  dem  die  Wesen- 
entspringen (Chänd.  1,11,5,  S.  82),   in  dem  die   ganze  Welt 
zitternd  geht  (Käth.  6,2  — 3,  S.  284);  als  der  innere  Lenker 
[antaryämin,  Brih.  3,7,3  ig.,  S.  440) ;  als  das  Prinzip  der  Welt- 
ordnung: die  Brücke,  welche  diese  Welten  auseinanderhält, 
dafs  sie  nicht  verfliefsen  (Brih.  4,4,22,  S.  479),  durch  welche 
Sonne  und  Mond,  Himmel  und  Erde,  Minuten,  Stunden,  Jahre 
und  Tage   auseinandergehalten   stehen   (Brih.  3,8,9,  S.  445); 
endlich  als  der  Weltvernichter,  der  alles  Erschaffene  in  sich 
herabschlingt  (Käth.  2,25,  S.  275). 
Da«  niedere         §  14.    Mit  der  räumlichcn  Gröfse,  die  sich  in  diesen  Vor- 
EÄee!'/ Stellungen  ausspricht,  wird  häufig  in  Kontrast  gesetzt  die  Klein- 
heit,  die  dem  Brahman  als  psychischem  Prinzipe  zukommt; 
als  solches  wohnt  es  in   der  Burg   des  Leibes  (Pragna  5,5, 
S.  570),  in  dem  Lotos  des  Herzens  (Chänd.  8,1,1,  S.  189),  als 
Zwerg  (Käth.  5,3,  S.  282),  eine  Spanne  grofs  (Chänd.  5,18,1, 
S.  150  fg.),  zollhoch  (Käth.  4,12,  S.  281),  kleiner  als  ein  Hirse- 
korn (Chänd.  3,14,3,  S.  lio),  einer  Ahle  Spitze  grofs  (gvet.  5,8, 
S.  305),   als  Lebensprinzip   (Kaush.  3,2,  S.  43;   Kaush.  4,20, 
S.  57  fg.),  als  Zuschauer  (Mund.  3,1,1,  S.  555);   auch  als  der 
Mann  im  Auge  (Chänd.  1,7,5,  S.  77;  Chänd.  4,15,1,  S.  128)  usw. 
Da.  niedere         §  15.     Dioso  attributliaften  Vorstellungen  des  Brahman 
pe«Ähir  gipfeln  in  der  Auffassung  desselben  als  hara,  d.  h.  als  persön- 


lichen Gottes.  In  den  Upanishad's  findet  sich  diese  An- 
schauung verhältnismäfsig  selten  und  weniger  entwickelt 
(z.  B.  iQä  1,  S.  524;  Brih.  4,4,22,  S.  479;  Kaush.  3,8,  S.  51; 
Käth.  4,12,  S.  281);  im  Systeme  des  Vedänta  hingegen  spielt 
sie  eine  wichtige  Rolle:  der  Igvara  ist  es,  durch  dessen  Be- 
willigung der  Samsära,  und  durch  dessen  Gnade  (prasdda, 
anugraha)  die  erlösende  Erkenntnis  bedingt  wird;  er  verhängt 
über  die  Seele  sowohl  ihr  Wirken,  als  auch  ihr  Leiden,  in- 
dem er  die  Werke  des  vormaligen  Lebens  dabei  berücksichtigt 
und  aus  ihnen  das  Schicksal  des  neuen  Lebens  ebenso  hervor- 
gehen läfst  wie  der  Regen  aus  dem  Samen  imd  seiner  Be- 
schaffenheit gemäfs  die  Pflanze.  Ausdrücklich  aber  wird  die  - 
Personifikation  des  Brahman  als  Igvara,  Herr,  welchem  die 
Welt  als  das  zu  Beherrschende  gegenübersteht,  auf  den  im 
Nichtwissen  wurzelnden  Standpunkt  des  Welttreibens  be- 
schränkt, welches  im  höchsten  Sinne  keine  Realität  hat.* 

3.  Kosmologie. 

§16      Der  Duplizität  der  Wissenschaften  aparä  und  parä  Der  cmpiri- 
.  -.r-  •  1  j       \    T^      -u    i        «clieuudder 

vidyä  in  der  Theologie  und  (wie  wir  sehen  werden)  Lscnato-  mctaphysi- 
logie  entspricht  für  das  Gebiet  der  Kosmologie  und  Psycho-  "''^pVk "  ' 
logie  die  Duplizität  zweier  Standpunkte:  des  empirischen 
Standpunktes  {vyavahära-avasihd,  wörtlich:  Standpunkt  des 
Welttreibens),  welcher  eine  Schöpfung  der  Welt  durch  Brah- 
man und  eme  Wanderung  der  mit  den  Upädhi's  bekleideten 
und  dadurch  individuellen  Seele  lehrt,  und  des  metaphysi- 
schen Standpunktes  {paramäHha-avasthd,  wörtlich:  Stand- 
punkt der  höchsten  Realität),  der  die  Identität  der  Seele  mit 
Brahman  behauptet,  jede  Vielheit  bestreitet  und  somit  weder 
die  Schöpfung  und  Existenz  der  Welt,  noch  die  Individualität 
und  Wanderung  der  Seele  gelten  läfst.  —  Zum  Nachteile  der 


Gott. 


*  gankara  p.  456,  Übersetzung  S.  288:  In  dieser  Weise  wird  gelehrt, 
dafs  auf  dem  Standpunkte  der  höchsten  Realität  das  Treiben  von  Herrschendem 
und  zu  Beherrschendem  nicht  stattfindet;  für  den  Standpunkt  des  Welt- 
treibens hingegen  lehrt  auch  die  Schrift  das  Treiben  von  Herrschendem  usw., 
wenn  sie  sagt:  „er  ist  der  Herr  der  Welt,  er  ist  der  Gebieter  der  Wesen, 
er  ist  der  Herr  der  Wesen  usw."  (Brih.  4,4,22). 

Dbusbxv,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  ni.  38 
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Klarheit  und  Konsequenz  wird  diese  Zweiheit  der  Standpunkte 
in  Kosmologie  und  Psychologie  nicht  überall  streng  gewahrt. 
Das  System  stellt  sich  im  allgemeinen  auf  den  metaphysischen 
Standpunkt  und  vernachlässigt  den  empirischen,  ohne  doch 
demselben  seine  relative  Berechtigung  abzusprechen  und  ab- 
sprechen zu  können,  w^eil  er  für  die  aj)arä  vidyä  der  Eschato- 
logie  die  unentbehrhche  Voraussetzung  ist.  Demzufolge  wird 
in  der  Kosmologie  die  Schöpfung  der  Welt  zwar  sehr  aus- 
führhch  und  in  realistischer  Haltung  behandelt,  zwischendurch 
aber  erscheint  immer  wieder  die  Behauptung,  diese  Schriftlehre 
von  der  Schöpfung  habe  nur  den  Zweck,  das  Brahmansein  der 
-  Welt  zu  lehren,  und  zur  Stütze  derselben  wird  der  Begriff 
der  Kausalität  in  den  der  Identität  umgedeutet;  und  in  der 
Psychologie  steht  durchweg  die  metaphysische  Lehre  der 
Identität  von  Brahman  und  Welt  im  Vordergrunde  und  wird 
einem  Gegner  gegenüber  verteidigt,  welcher  im  allgemeinen 
den  für  die  Eschatologie  des  Systems  unentbehrlichen  empiri- 
schen Standpunkt  vertritt,  dann  aber  auch  (z.  B.  in  der  Be- 
hauptung eines  Entstaiidenseins  der  Seele)  von  demselben 
abweicht,  so  dafs  die  bedingte  Anerkennung  und  Aneignung 
seiner  Argumente  nur  einen  Teil  derselben  betrifl't,  und  eine 
klare  Durchführung  der  empirischen  Psychologie  vermifst  wird. 
Doch  läfst  sich,  durch  Kombination  gelegentlicher  und  zer- 
streuter Äufserungeii,  ein  gesichertes  Bild  auch  für  diese  Seite 
des  Systems  gewinnen. 
Bczichun«  §  n«    Der  Zusammenhang  mag  lehren,  dafs  die  i)am  nW//a 

der  beiden  -^^  Thcoloffie  uud  Eschatolo»j;ie  mit  der  paramärtha'avasthä  in 
'den^beHen  Kosmologic   uud   Psycliologic    ein    unzerreifsbares   Ganze   der 
stand-     ;Metaphysik  bildet,  und  dafs  andererseits  ebenso  die  aparä  vidyä 

punkteil.  l      tj  '  1  *      ^ 

der  Theologie  und  Eschatologie  mit  der  vyavanara-avastlia  dei 
Kosmologie  und  Psychologie  sich  zusammenschhefst  zu  emem 
Gesamtbilde  der  Metaphysik,  wie  sie  auf  dem  empirischen 
Standpunkte  der  Ävidyä  (d.  h.  des  angeborenen  Reahsmus)  sich 
darstellt  und  ein  System  der  Volksreligion  ausmacht  zum  Ge- 
brauche für  alle  diejenigen,  welche  sich  zum  Standpunkte  der 
Identitätslehre  nicht  zu  erheben  vermögen.  —  und  zunächst 
ist  deutlich,  dafs  nur  ein  niederes,  nicht  ein  höheres  Brah- 
man als  Schöpfer  der  Welt  gedacht  werden  kann,  schon,  weil 


\ 


zum  Schaffen,  wie  wiederholt  hervorgehoben  wird,  eine  Viel- 
heit von  Kräften  gehört*,  eine  solche  aber  nur  dem  aparam 
hrahma  beigelegt  werden  kann,  wie  denn  auch  die  Stelle,  aus 
der  eine  solche  Vielheit  der  Schöpferkräfte  erwiesen  wird: 
„allwirkend  ist  er,  allwünschend,  allriechend,  allschmeckend" 
(Chänd.  3,14,2,  S.  109),  andererseits  mit  VorUebe  als  Beleg- 
stelle  für   die  Lehre  vom  niedern  Brahman  verwendet  wird. 

§  18.     Nach  den  Upanishad's  schafft  Brahman  die  Welt  ^  weu.^ 
und  geht  dann  vermittelst  der  individuellen  Seele  (anena  jtvena 
dtmanä)  in  dieselbe  ein  (Chänd.  6,3,2,  S.  161;  Taitt.  2,6,  S.  231; 
Brih.  1,4,7,   S.  394;   Kaush.  4,20,   S.  57).     Weder  von   einer 
Existenz  der  individuellen  Seele  vor  der  Schöpfung,  noch  von 
einer  periodisch  wiederholten  Schöpfung  ist  dabei  die  Rede.  — 
In  dieser  Auffassung  liegen  die  Keime  der  empirischen  und 
der    metaphysischen   Vedantalehre    noch    unentwickelt    neben 
einander:  metaphysisch  daran  ist   die  Identität  der  Seele  mit 
Brahman,    empirisch    die    Ausbreitung    der    Sinnenwelt.      Im 
Vedäntasysteme   tritt  beides   aus   einander:   metaphysisch 
haben  wir  Identität  der  Seele  mit  Brahman,  aber  kein  Ent- 
stehen, Bestehen  und  Vergehen  der  Welt;   empirisch  hin- 
gegen eine  Weltschöpfung,  aber  keine  Identität  des  Brahman 
und  der  Seele;   vielmehr  besteht  die  individuelle  Seele  mit- 
samt den  Upädhi's,   die   sie   zu   einer   solchen    machen,   von 
Ewigkeit  her  und  wandert  (von  der  Erlösung  abgesehen)  aus 
einem  Leibe  in  den  andern  in  alle  Ewigkeit  hinein;  das  Dogma 
der  Weltschöpfung  aber  wird  umgebildet  zu  einer  periodisch 
abwechselnden  Ausbreitung  der  Welt  aus  Brahman  und  Zurück- 
ziehung derselben  in  Brahman,  beides  nicht  einmal,  sondern 
unzählige  Male  die  unendliche  Zeit  durch   sich  wiederholend. 
Die  Seelen  wie  die  Elemente  bestehen  bei  der  Zurückziehung 
der  Welt  in  Brahman  potentiell,   der  Samenkraft  nach  fort 
und  gehen  bei  jeder  Neuschöpfung   unverändert  wieder  aus 
demselben  hervor.     Hiermit  ist  der  ursprünghche  Sinn  der 
Schöpfungslehre    gänzlich    verlassen;    dieselbe   wird,    in    der 


*  gankara  p.  486,10,  Übersetzung  S.  308:  „Aus  dem  Brahman,  wiewohl 
€8  eines  ist,  wird  die  mannigfache  Ausbreitung  der  Ümwandlungeu  möglich, 
weü  dasselbe  mit  mancherlei  Kräften  verbunden  ist." 

38* 


■,   V  ■--i.'i- 


504 


Das  Vedäntasystem. 


Bczichuntj 

der  beiden 

Wissen- 

fpchaften  zu 

den  beiden 

Stand- 

punkten. 


Klarheit  und  Konsequenz  wird  diese  Zweiheit  der  Standpunkte 
in  Kosmologie  und  Psychologie  nicht  überall  streng  gewahrt. 
Das  System  stellt  sich  im  allgemeinen  auf  den  metaphysischen 
Standpunkt  und  vernachlässigt  den  empirischen,  ohne  doch 
demselben  seine  relative  Berechtigung  abzusprechen  und  ab- 
sprechen zu  können,  weil  er  für  die  aparä  vidijä  der  Eschato- 
logie  die  unentbehrhche  Voraussetzung  ist.  Demzufolge  wird 
in  der  Kosmologie  die  Schöpfung  der  Welt  zwar  sehr  aus- 
führhch  und  in  realistischer  Haltung  behandelt,  zwischendurch 
aber  erscheint  immer  wieder  die  Behauptung,  diese  Schriftlehre 
von  der  Schöpfung  habe  nur  den  Zweck,  das  Brahmansein  der 
Welt  zu  lehren,  und  zur  Stütze  derselben  wird  der  Begriff 
der  Kausalhät  in  den  der  Identität  umgedeutet;  und  in  der 
Psychologie  steht  durchweg  die  metaphysische  Lehre  der 
Identität  von  Brahman  und  \\>lt  im  Vordergrunde  und  wird 
einem  Gegner  gegenüber  verteidigt,  welcher  im  allgemeinen 
den  für  die  Eschatologie  des  Systems  unentbehrlichen  empiri- 
schen Standpunkt  vertritt,  dann  aber  auch  (z.  B.  in  der  Be- 
hauptung eines  Entstandenseins  der  Seele)  von  demselben 
abweicht,  so  dafs  die  bedingte  Anerkennung  und  Aneignung 
seiner  Argumente  nur  einen  Teil  derselben  betrifft,  und  eine 
klare  Durchführung  der  empirischen  Psychologie  vermifst  wird. 
Doch  läfst  sich,  durch  Kombination  gelegentlicher  und  zer- 
streuter Äufsenmgeu,  ein  gesichertes  Bild  auch  für  diese  Seite 
des  Systems  gewinnen. 

§  17.  Der  Zusammenhang  mag  lehren,  dafs  diej^am  vidyä 
in  Theologie  und  Eschatologie  mit  der  pammärtha'avasihä  in 
Kosmologie  und  Psychologie  ein  unzerreifsbares  Ganze  der 
Metaphysik  bildet,  und  dafs  andererseits  ebenso  die  cqmrä  vidyä 
der  Theologie  und  Eschatologie  mit  der  vi/avaliära-avasthä  der 
Kosmologie  und  Psychologie  sich  zusammenschliefst  zu  einem 
Gesamtbilde  der  Metaphysik,  wie  sie  auf  dem  empirischen 
Standpunkte  der  Ävidgä  (d.  h.  des  angeborenen  Realismus)  sich 
darstellt  und  ein  System  der  Volksreligion  ausmacht  zum  Ge- 
brauche für  alle  di(\jenigen,  welche  sich  zum  Standpunkte  der 
Identitätslehre  nicht  zu  erheben  vermögen.  —  Und  zunächst 
ist  deutlich,  dafs  nur  ein  niederes,  nicht  ein  höheres  Brah- 
man als  Schöpfer  der  Welt  gedacht  werden  kann,  schon,  weil 
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zum  Schaffen,  wie  wiederholt  hervorgehoben  wird,  eine  Viel- 
heit von  Kräften  gehört*,  eine  solche  aber  nur  dem  aparam 
hrahma  beigelegt  werden  kann,  wie  denn  auch  die  Stelle,  aus 
der  eine  solche  Vielheit  der  Schöpferkräfte  erwiesen  wird: 
„allwirkend  ist  er,  allwünschend,  allriechend,  allschmeckend" 
ichänd.  3,14,2,  S.  109),  andererseits  mit  VorUebe  als  Beleg- 
stelle  für   die  Lehre  vom  niedern  Brahman  verwendet  wird. 

§  18.     Nach  den  Upanishad's  schafft  Brahman  die  Welt  ^  weh.^ 
und  geht  dann  vermittelst  der  individuellen  Seele  (anena  jivena 
ätmanä)  in  dieselbe  ein  (Chänd.  6,3,2,  S.  161;  Taitt.  2,6,  S.  231; 
Brih.  1,4,7,   S.  394;   Kaush.  4,20,   S.  57).     Weder  von   einer 
Existenz  der  individuellen  Seele  vor  der  Schöpfung,  noch  von 
einer  periodisch  wiederholten  Schöpfung  ist  dabei  die  Rede.  — 
In  dieser  Auffassung  liegen  die  Keime  der  empirischen  und 
der    metaphysischen   Vedäntalehre    noch    unentwickelt    neben 
einander:  metaphysisch  daran  ist  die  Identität  der  Seele  mit 
Brahman,    empirisch    die    Ausbreitung    der    Sinnenwelt.      Im 
Vedäntasysteme   tritt  beides   aus   einander:   metaphysisch 
haben  wir  Identität  der  Seele  mit  Brahman,  aber  kein  Ent- 
stehen, Bestehen  und  Vergehen  der  Welt;   empirisch  hin- 
gegen eine  Weltschöpfung,  aber  keine  Identität  des  Brahman 
und  der  Seele;   vielmehr  besteht  die  individuelle  Seele  mit- 
samt den  Upädhi's,   die   sie   zu   einer   solchen    machen,   von 
Ewigkeit  her  und  wandert  (von  der  Erlösung  abgesehen)  aus 
einem  Leibe  in  den  andern  in  alle  Ewigkeit  hinein;  das  Dogma 
der  Weltschöpfung  aber  wird  umgebildet  zu  einer  periodisch 
abwechselnden  Ausbreitung  der  Welt  aus  Brahman  und  Zurück- 
ziehung derselben  in  Brahman,  beides  nicht  einmal,  sondern 
unzählige  Male  die  unendliche  Zeit  durch   sich  wiederholend. 
Die  Seelen  wie  die  Elemente  bestehen  bei  der  Zurückziehung 
der  Welt  in  Brahman   potentiell,   der  Samenkraft  nach  fort 
und  gehen  bei  jeder  Neuschöpfung   unverändert  wieder  aus 
demselben  hervor.     Hiermit  ist  der  ursprünghche  Sinn  der 
Schöpfungslehre    gänzlich    verlassen;    dieselbe    wird,    in    der 


*  gankara  p.  486,10,  Übersetzung  S.  308:  „Aus  dem  Brahman,  wiewohl 
€8  eines  ist,  wird  die  mannigfache  Ausbreitung  der  Umwandlungen  möglich, 
weil  dasselbe  mit  mancherlei  Kräften  verbunden  ist." 
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angedeuteten  Umformung,  festgehalten,  weil  sie  der  Veda  nun 
einmal  lehrt;  im  Systeme  liegt  kein  Motiv  für  eine  Welt- 
schöpfung, sondern  vielmehr  für  ein  ewiges  Bestehen  der 
Welt,  an  dessen  Stelle  (der  Autorität  der  Schrift  zuliebe)  die 
periodische  Schöpfung  und  Reabsorption  tritt,  die  sich  nun 
aber  ohne  Aufhören  wiederiiolen  mufs  und  den  Bestand  der 
Welt  nicht  alterieren  darf,  um  jener  vom  Systeme  geforderten 
ewigen  Existenz  zu  genügen,  welche,  wie  wir  sehen  werden, 
auf  einer  moralischen  Notwendigkeit  beruht. 
Anfang-  §  19.     Dic  Grundanschauuug  der  empirischen  Kosmologie 

^^^''we'Ju'^^und  Psychologie  ist  die  Anfanglosigkeit  des  Samsära 
(der  Seelenwanderung).  Von  Ewigkeit  her  besteht,  von  Brah- 
man  getrennt,  eine  Vielheit  individueller  Seelen.  Was  sie  von 
Brahman  (mit  dem  sie  in  metaphysischem  Sinne  identisch  sind) 
unterscheidet,  das  sind  die  Upddhi's,  mit  denen  sie  umkleidet 
sind,  und  worunter,  auTser  den  der  Seele  anhaftenden  Werken, 
die  psychischen  Organe  (indriya'Sf  manaSy  mukhya  präna),  der 
dieselben  tragende  feine  Leib  (sidcshmam  gart  mm)  und,  in 
weiterm  Sinne,  gelegentlich  auch  der  grobe  Leib  nebst  den 
Aufsendingen  verstanden  werden.  Nur  der  grobe  Leib  wird 
mit  dem  Tode  zunichte;  der  feine  Leib  hingegen  mitsamt 
den  psychischen  Organen  besteht  als  das  Gewand  der  Seele 
von  Ewigkeit  her  und  begleitet  dieselbe  auf  allen  ihren  Wan- 
derungen. Weiter  aber  wird  die  wandernde  Seele  begleitet 
von  den  Werken  (rituellen  und  moraUschen),  die  sie  während 
des  Lebens  begangen  hat,  und  diese  eben  sind  es,  welche  den 
Samsära  zu  keinem  StiUstande  kommen  lassen.  Denn  jedes 
Werk,  das  gute  wie  das  böse,  erfordert  seine  Vergeltung  und 
als  diese  Lohn  und  Strafe  nicht  nur  im  Jenseits,  sondern 
aufserdem  noch  in  Gestalt  eines  folgenden  Daseins.  Ohne 
Werke  ist  kein  menschliches  Leben  denkbar;  folglich  auch 
kein  solches,  auf  welches  nicht  ein  anderes  als  seine  Sühne 
folgte.  Sehr  gute  Werke  bedingen  ein  göttliches,  sehr  böse- 
ein tierisches  und  pflanzliches  Dasein;  wenn  die  Seele  in 
diesen  auch  keine  Werke  verrichtet,  so  schützt  sie  dies  doch 
nicht  vor  einem  abermaligen  G eboren werden ,  indem  Werke 
von  hervorragender  Güte  oder  Bosheit  zu  ihrer  Sühne  mehrere 
Lebensläufe  nach  einander  erfordern.    Hierauf  beruht  es,  dafs. 
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der  Samsära  durch  alle  Sphären  der  Existenz  von  den  Göttern 
bis  herab  zur  Pflanze  ohne  Anfang  und  (falls  nicht  der 
Samen  der  Werke  durch  das  Wissen  verbrannt  wird)   ohne 

Ende  ist. 

§  20.     Die  Ausbreitung  der   Sinnenwelt   (nämarüpa-pra-  Morau^cbe 

pahca)  ist  ihrem  Wesen  nach  nichts  weiter  als  die  der  Seele    keu  der 
auf-ebürdete    {adhyäropita,  p.  1056,1.   1132,10)    Frucht   ihrer   breitung. 
WcTko*   die  Welt  ist,  wie  die  häufige  Formel  lautet,   hriya- 
kämka-phdam,  „Vergeltung  der  Tat  am  Täter";  sie  ist  hhogyam 
(das  zu  Geniefsende),  während  die  Seele  in  ihr  hhoUn  (Ge- 
niefser)  und  andererseits  kartri  (Täter)  ist;  beides  mit  Not- 
wendi^Mceit  und  genau  entsprechend  ihrem  kartritvam  (Täter- 
sein) in  dem  vorhergehenden  Dasein.    Der  Vermittler  zwischen 
dem  Werke  und  seiner  Frucht  (welche  Tun  und  Leiden  des 
fol '••Juden  Daseins  begreift)  ist  nicht  ein  adm^f am  (eine  un- 
si( Jitbare,  über  das  Dasein  hinausreichende  Kraft  der  Werke, 
vgl.  üben  S.  397),  oder  wenigstens  nicht  dieses  allein,  sondern 
vielmehr  der  Uvara,  eine  nur  für  den  empirischen  Standpunkt 
gültige  (§  15)  Personifikation  des  Brahman,  welcher,  genau 
eiitsp^^rechend    den  Werken    des  vorigen    Daseins,    Tun    und 
Leiden  in  der  neuen   Geburt  über  die  Seele  verhängt.     Auf 
derselben  Notwendigkeit  wie  das  Wiedergeborenwerden  beruht 
nun  weiter  auch  die  jedesmaüge  Neuschöpfung  der  Welt  nach 
ihrer  Absorption  in  das  Brahman.    Denn  die  Seelen  bestehen, 
wenn  auch  in  das  Brahman  absorbiert,  doch  samenartig  mit- 
samt ihren  Werken  fort,  und  die  letztern  erfordern  zu  ihrer 
Sühnung  die  abermalige  Weltschöpfung,  d.  h.  die  Ausbreitung 
der  Elemente  aus  Brahman,  deren  Hergang  wir  jetzt  näher 

betrachten  wollen. 

§  21.  Bei  der  Schöpfung,  srishtt,  die  diesem  Worte  nach  n^e^  m^orga^ 
als  eine  „Ausgiefsung",  also  als  Emanation,  zu  denken  ist,  (Eiemeatej. 
geht  zuerst  aus  dem  Brahman  hervor  der  Äkaga,  der  Äther, 
oder  richtiger  der  alldurchdringende  (vihhu),  jedoch^  als  eine 
überaus  feine  Materie  aufgefafste  Raum,  ais  dem  Akdga  der 
Wind  (vdyuj,  aus  diesem  das  Feuer  (agni,  t^as),  aus  diesem 
das  Wasser  (dpas),  aus  diesem  die  Erde  (prithivi,  annam), 
wobei  nicht  durch  die  Elemente  selbst,  sondern  durch  Brah- 
man   in    der   Gestalt   der   Elemente    das   jedesmal   folgende 
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Element  hervorgebracht  wird.  In  umgekehrter  Ordnung  wird 
beim  Weltuntergang  zunächst  die  Erde  zu  Wasser,  dann  das 
Wasser  zu  Feuer,  das  Feuer  zu  Wind,  der  Wind  zu  Äther, 
der  Äther  zu  Brahman.  —  Der  Äther  wird  wahrgenommen 
durch  das  Gehör,  der  Wind  durch  Gehör  und  Gefühl,  das 
Feuer  durch  Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  das  Wasser  durch 
Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack,  die  Erde  durch  Gehör, 
Gefühl,  Gesicht,  Geschmack  und  Geruch.*  Übrigens  sind  die 
Elemente  in  der  Natur  nicht  die  reinen  Urelemente,  sondern 
Mischungen  aus  allen  unter  Überwiegen  des  einen  oder  andern 
derselben.  [Eine  systematische  Durchführung  dieser  Mischungs- 
theorie findet  sich  noch  nicht  in  (^ankara's  Kommentar  zu  den 
Brahmasütra's,  sondern  erst  im  Vedäntasära.] 

§  22.  Nachdem  Brahman  die  Elemente  geschaffen  Jiat, 
geht  er,  nach  den  Upanishad's,  mittels  der  individuellen  Seele 
in  dieselben  ein ;  d.  h.  nach  unserm  Systeme :  die  wandernden 
Seelen,  welche  auch  nach  dem  Weltuntergange  in  Brahman 
potentiell  (gakÜ-ätmand)  fortbestanden,  erwachen  aus  diesem 
zum  Blendwerke  [der  empirischen  Realität]  mitgehörigen  grofsen 
Tiefschlafe  {mäyämayi  m(ihäsushnptihj  Qankara  p.  342,9,  Über- 
setzung S.  208)  und  erhalten,  entsprechend  ihren  Werken  im 
vorhergehenden  Dasein,  einen  göttlichen,  menschlichen,  tieri- 
schen oder  pflanzlichen  Leib.  Dies  geschieht  dadurch,  dafs 
der  Same  der  Elemente,  den  sie,  in  Form  des  feinen  Leibes, 
bei  der  Seelenwanderung  mit  sich  führen,  durch  Ansetzung 
gleichartiger  Partikeln  aus  den  benachbarten  groben  Elementen 
(^ankara  p.  467,7  ig.^  Übersetzung  S.  295)  zum  groben  Leibe 
erwächst,  indem  sich  gleichzeitig  die  psychischen  Organe 
(mulhya  imtna,  manas,  indriya's),  die  während  der  Wanderung 
zusammengeballt  (sampimliia)  waren,  entfalten.  (Was  dabei 
aus  den  Organen  der  Pflanzenseelen  wird,  bleibt  unerörtert; 
man  darf  annehmen,  dafs  sie  zusammengeballt  bleiben.)  Der 
Leib  ist  nämarttpaJcrüa-hh'ya'Jcarana'Saftghätay  „der  aus  Namen 
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*  Diese  Theorie,  von  uns  Akkumulationstheorie  genannt,  steht 
mit  der  sogleich  im  folgenden  auch  von  Qankara  behaupteten  Mischungs- 
theorie iu  Widerspruch,  wie  unten  S.  629  näher  gezeigt  werden  wird. 


und  Gestalten«  [d.  h.  aus  den  Elementen]  gebildete  Komplex 
von  Werkzeugen  des  Wirkens»,  die  Seele  der  Herr  (svamin) 
dieses  Komplexes.    Das  Wachstum  des  Leibes  geschieht  aus 
den  Elementen,  wobei  an  denselben  Gröbstes,  Mittleres  und 
Feinstes  unterschieden  werden,  und  dementsprechend  aus  der 
Erde:  Faeces,  Fleisch,  Manas,  aus  dem  Wasser:  Lrin,  Blut, 
Präna,  aus  dem  Feuer:  Knochen,  Mark,  Rede  entstehen;  - 
da  andererseits  nach  dem  Systeme  die  Seele  ihre  psychischen 
Orgaue,  und  unter  ihnen  Manas,  Prana  und  Rede  schon  mit 
sich  führt,  so  mufs   man  hier  entweder  einen  Widerspruch 
konstatieren,  oder  annehmen,    dafs    die   wachsenden  Manas, 
Präna,   Rede   zu   den  gleichnamigen,   von  Haus  aus   eigenen 
Organen  sich  so  verhalten,  wie  der  grobe  Leib  zu  dem  fernen. 
Die  Aufnahme  dieser  Stoffe  aus  der  Nahrung  wird  dadurch 
möglich,  dafs  (nach  §  21)  jeder  Körper  der  Natur  sämtliche 
Urelemente    enthält.   -   Nach    der   Entstehung   zerfallen   die 
Organismen    m    Keimgeborene   (Pflanzen),    Schweifsgeborene 
(Ungeziefer),  Eigeborene  und  Lebendgeborene;   die  Zeugung 
besteht  darin,  dafs  die  Seele  des  Kindes,  welche,   durch  die 
Nahrung  in  den  Vater  eingegangen,  bei  diesem  nur  als  Gast 
wohntef  mittels  des  Samens  in  den  Mutterleib   übertritt  und 
aus  dem  Blute  desselben  den  feinen  Leib  zum  groben  fort- 
entwickelt.   Der  Tod  ist  die  Trennung  der  Seele  (nebst  ihren 
Organen  und  dem  feinen  Leibe)  vom  Körper;  wird  der  Or- 
ganismus zerstört,  so  wandert  die  Seele  aus.    Die  Dauer  des 
Lebens  ist  nicht  zufällig,  sondern  genau  d"^«^^  das  Quan  um 
der  abzubüfsenden  Werke  prädestiniert,  wie  die  Beschaffenheit 
des  Lebens  durch  deren  Qualität.    Doch  ist  dann  wieder  auch 
von  Werken  die  Rede,  die  nicht  auf  einmal,  sondern  nur  durch 
wiederholte   Geburten    abgetragen  werden   können;    nur    aus 
solchen  läfst  es  sich  z.  B.  erklären,  dafs  die  Seelenwanderung 
bei  einem  Eingang  in  einen  Pflanzenleib  nicht  zum  Stülstande 


.  Nach  CMnd.  6,3,2,  S.  161  geht  Brahman  mittels  des  ^J  «'»^«»  '» 
die  Elemente  ein  und  Weitet  sich  dadurch  aus  m  Namen  und  Gesta  en, 
f^n^rrhineegen  redet  p.  507,1,  S.  321  von  einem  nämarupa-maya-av^, 
ÄKiugehen  in  das  Trugbi'.d  der  Kamen  und  Gestalten  und  m  diesem 
ru^mufs'man  wohl  auch  die  obige  Formel  übersetzen  mwlcher^J87,13, 
S.  509  der  Ausdruck  Urya-karana-sanghata  durch  deha  ersetzt  wird. 


'^'Wi , '-  ','iJS4 '.  1'^-  —/-  ■" "  ~ 
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kommt.  Da  auch  jede  Pflanze  eine  verkörperte  Seele  ist,  jede 
Verkörperung  aber  nur  dem  Zwecke  der  Abbüfsung  dient,  so 
verfährt  das  System  ganz  konsequent,  wenn  es  (p.  772,4.  774,5, 
Übersetzung  S.  497  und  499)  auch  den  Pflanzen  Empfindung 
zuschreibt.  —  Während  die  Lebensdauer  der  Pflanzen-,  Tier- 
und  Menschenseelen  kurz  bemessen  ist,  so  sind  diejenigen 
Seelen,  welche,  zufolge  hervorragender  Leistungen  in  dem 
vorigen  Dasein,  als  Götter  geboren  werden,  unsterblich, 
d.  h.  bis  zum  nächsten  Weltuntergange  dauernd;  dann  ver- 
fallen auch  sie  wieder  dem  Samsära,  und  der  Posten  des 
Lidra  usw.  kann  das  nächste  Mal  durch  eine  andere  Seele 
besetzt  werden.* 
Keine  Welt  §  23.     Wie  allc  Tougefäfse  in  Wahrheit  nur  Ton  sind, 

physischem  wic  dic  Umwandlung  des  Tones  zu  den  Gefäfsen  „nur  auf 
puJktJ.  Worten  beruhend,  ein  blofser  Name"  ist  (väcäramhhanam  vikärOy 
nämadheyam;  Chänd.  6,1,4,  S.  160,  vgl.  das  Parmenideische : 
TÖ  Tcdcvi'  Svo[jl'  eöTtv,  8(j(5a  ßpoirol  xaxi^evTO,  xsTCCi'^cTe?  elvat  dXirj'i^Yj), 
so  ist  auch  diese  ganze  Welt  in  Wahrheit  nur  Brahman  und 
hat  über  Brahman  hinaus  (hrahma-vyaürekena)  kein  Sein;  ein 
von  Brahman  Verschiedenes  gibt  es  nicht  [na  iha  nänä  asti 
''yincana,  Brih.  4,4,19,  S.  479).  Aber  unser  System  geht  hier 
weiter  als  der  Veda.  Die  ganze  Ausbreitung  der  Namen  und 
Gestalten  (nämarüpa-prajianca) ,  die  gesamte  Vielheit  der  Er- 
scheinungen (rupa-hheda)  ist,  wenn  wir  sie  vom  Standpunkte 
der  höchsten  Realität  (paramärtha-avasthd)  aus  betrachten, 
erzeugt,  aufgestellt,  [der  Seele]  aufgebürdet  durch  das  Nicht- 
wissen (avidyä-kdlpita ,  avidyä-pratyupasthdpita ,  avidyä-adhyd- 
ropita),  klaff*t  heraus  aus  der  falschen  Erkenntnis  (mithyäjndna' 
vijrimbJiita) j  ist  ein  blofser  Wahn  (ahhimdna),  welcher  durch 
die  richtige  Erkenntnis,  das  Samyagdar^ananiy  widerlegt  wird, 
—  ganz  ebenso  wie  der  Wahn,  dafs  eine  Schlange  sei,  wo  nur 
ein  Strick,  ein  Mensch,  wo  nur  ein  Baumstamm,  eine  Wasser- 
fläche, wo  nur  eine  Wüstenspiegelung  ist,  durch  die  nähere 


♦  Qankara  p.  287,5,  Übersetzung  S.  170:  „Solche  Worte  wie  Indra  usw. 
bedeuten,  ähnlich  wie  z.  B.  das  Wort  «General»,  nur  das  Innehaben  eines 
bestimmten  Postens.  Wer  also  gerade  den  betreffenden  Posten  bekleidet, 
der  führt  den  Titel  Indra  usw." 


Betrachtung  widerlegt  wird    und    verschwindet.    .  Die    ganze 
Welt  ist  nur  ein  Blendwerk  (mäyä),  welches   Brahman   als 
tauberer  (mäyävin)  aus  sich  heraussetzt  (prasärayaü),  und  von 
dem  er,  wie  dieser  von  dem  durch  ihn  geschaffenen  Zauber, 
nicht  berührt  wird;  oder,  mit  anderer  Wendung  des  Bildes, 
Brahman  wird  durch  das  Nichtwissen,   so  wie  der  Zauberer 
durch  das  Blendwerk,  als  nichteinheitlich  erscheinen  gemacht 
{vihhdvyate);  er  ist  die  Ursache  des  Bestehens  (sthiti-kdranam) 
der  Welt,  wie  der  Zauberer  des  aus  ihm  herausgesetzten  Zau- 
bers, und  Ursache  der  Zurückziehung  der  Welt  in  sein  eigenes 
Selbst  (sva-dtmani  eva  upasamlidra-Mranam) ,  ähnhch  wie  die 
Erde    die   Wesen   in    sich   zurückzieht;    das   Vielheitstreiben 
(hheda-vyavahdra)  während  des  Bestehens  der  Welt  und  die 
Vielheitskraft  (hlieda-^akti)  vor  und  nach  ihrem  Bestehen  be- 
ruhen beide  auf  dem  Nichtwissen  oder  der  falschen  Erkenntnis. 
An  diesem  Begriffe  der  avidyd,  des  niithydjndnam,  prallt  nun 
jede   weitere    Untersuchung    ab;    woher    dieses   Nichtwissen, 
welches  uns  allen  angeboren  wird,  entspringt,  erfahren  wir 
nicht;  am  tiefsten  führt  noch  das  mehrfach  gebrauchte  Büd 
von  dem  Augenkranken,  der  zwei  Monde  sieht,  wo  in  Wahr- 
heit nur  einer  ist.*    Übrigens  ist  das  Nichtsein  der  Welt  nur 
ein  relatives :  die  Vielheit  der  Erscheinungen,  die  Namen  und 
Gestalten,    die   Mäyä    sind    tattva'anyatvdhhjdrn   anirvacaniya, 
d.  h.  „man  kann  nicht  sagen,  dafs  sie  Brahman  (tat)  sind, 
und  auch  nicht,  dafs  sie  von  ihm  verschieden  sind".    Sie  sind, 
wie  die  Gestalten   des  Traumes,  wahr  (satya),    solange  der 
Traum  dauert,  und  sind  es  nicht  mehr,  nachdem  das  Erwachen 
(prabodha)  eingetreten  ist.  —  Diesen  IdeaUsmus,  den  wir  in 
den  Upanishad's  erst  aufdämmern  sehen,  sucht  der  Vedänta 


♦  An  eine  ins  Unendliche  zurückgehende  Verschuldung  ist  dabei  nicht 
2u  denken.  Vgl.  das  System  des  Vedänta  S.  326  Gesagte  und  als  Bestätigung 
desselben  die  wichtige  Stelle  p.  85,4,  Übersetzung  S.  30:  „Die  Behauptung, 
4afs  der  Ätman  mit  einem  Körper  behaftet  sei,  und  dafs  er  vermittelst  des- 
selben gute  und  böse  Werke  vollbracht  habe,  stützen  sich  wechselseitig 
immer  eine  auf  die  andere,  und  folglich  ist  die  Behauptung  einer  Anfang- 
losigkeit  [jenes  wechselseitigen  Sichbedingens]  eine  blofse  Kette  von  lauter 
blinden  Gliedern;  denn  eine  Behaftung  des  Ätman  mit  Werken  ist  unmög- 
lich, weil  ein  Tätersein  von  ihm  ausgeschlossen  ist." 
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mit  der  vedischen  Schöpfungslehre  dadurch  in  Einkhing  zu 
bringen,  dafs  er  behauptet,  jene  Schöpfung  bedeute  nur  die 
Identität  (anamjaivam,  tädätmyam)  der  Welt  mit  Brahman; 
die  Welt  sei  die  Wirkung,  Brahman  die  Ursache,  Wirkung 
und  Ursache  aber  seien  identisch,  ein  Satz,  zu  dessen  Beweis 
als  Ilauptargument  das  Beharren  der  Substanz  beim  Wechsel 
der  Zustände  dient. 

4«  Psychologie. 

§  24.  Während  wir  alles  um  uns  her  ausgebreitete  Sein, 
alle  Namen  und  Gestalten,  aus  denen  die  Welt  besteht,  als 
eine  auf  dem  Nichtwissen  beruhende  Täuschung,  eine  blofse, 
dem  Traume  vergleichbare,  Illusion  erkennen,  so  gibt  es  einen 
Punkt  im  Universum,  auf  welchen  diese  Bestimmungen  keine 
Anwendung  finden:  dieser  Punkt  ist  unsere  Seele,  d.  h.  unser 
eigenes  Selbst  (aiman).  Dieses  Selbst  läfst  sich  nicht  be- 
weisen, weil  es  die  tragende  Basis  jedes  Beweises  ist,  aber 
auch  nicht  leugnen,  weil  jeder,  indem  er  es  leugnet,  dasselbe 
voraussetzt.*  Welcher  Natur  ist  nun  diese  alleinige  Grundlage 
aller  Gewifsheit,  die  Seele  oder  das  innere  Selbst?  Wie  ver- 
hält sie  sich  zu  dem  alles  Sein  in  sich  begreifenden  Brahman? 

§  25.  Die  Seele  kann  1.  nicht  von  Brahman  verschieden 
sein,  weil  es  kein  Seiendes  aufser  Brahman  gibt;  sie  ist 
2.  aber  auch  nicht  als  eine  Umwandlung  des  Brahman  an- 


*  (^ankara  p.  619,  S.  389:  „Das  Selbst  aber  ist  die  Basis  (df^raya)  für 
die  Tätigkeit  des  Beweisens,  und  raitiiin  ist  es  auch  vor  der  Tätigkeit  des 
Beweisens  ausgemacht.  Und  weil  es  so  beschaffen  ist,  deshalb  geht  es 
nicht  an,  dasselbe  in  Abrede  zu  stellen.  Denn  in  Abrede  stellen  können 
wir  eine  Sache,  die  [von  aufsen]  an  uns  herankommt  (äganiuka)^  nicht 
aber,  die  unser  eigenes  Wesen  ist.  Denn  wer  es  in  Abrede  stellt,  eben 
dessen  eigenes  Wesen  ist  es;  das  Feuer  kann  nicht  seine  eigene  Hitze  in 
Abrede  stellen.  Und  weiter,  wenn  man  sagt:  «ich  bin  es,  der  jetzt  das 
gegenwärtige  Sein  erkennt,  ich  bin  es,  der  das  vergangene  und  vorvergangene 
erkannte,  und  ich,  der  das  künftige  und  überkünftige  erkennen  wird»,  so 
liegt  in  diesen  Worten,  dafs,  wenn  auch  das  Objekt  der  Erkenntnis  sich 
ändert,  der  Erkennende,  weil  er  in  Vergangenheit,  Zukunft  und  Gegenwart 
ist,  nicht  sich  ändert;  denn  sein  Wesen  ist  ewige  Gegenwart  (6rtrt;aJrt- 
vartamäna-svahhdvatväd);  daher,  wenn  auch  der  Leib  zu  Asche  wird,  kein 
Vergang  des  Selbstes  ist,  weil  sein  Wesen  die  Gegenwart  ist;  ja  es  ist 
sogar  nicht  einmal  denkbar,  dafs  sein  Wesen  etwas  anderes  als  dieses  wäre.*' 
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zusehen,  weil  das  Brahman  unveränderlich  ist;  und  ebensowenig 
ist  sie  endhch  3.  ein  Teil  des  Brahman,  da  dasselbe  keine 
Teile  besitzt.  —  Somit  bleibt  übrig,  dafs  die  Seele  mit  Brah- 
man identisch  ist,  dafs  jeder  von  uns  das  ganze,  ewige,  un- 
teilbare, unwandelbare,  alles  Sein  befassende  Brahman  selbst  ist. 
§  26.  Hieraus  folgt,  dafs  alles,  was  über  das  unterschied- 
lose Brahman  festgesetzt  wurde,  auch  von  der  Seele  gilt:  wie 
dieses  ist  sie  ihrer  Natur  nach  reine  Geistigkeit  (caitanyam), 
und  wie  diesem  kommen  ihr  alle  jene  negativen  Bestimmungen 
zu,  deinen  Zweck  es  ist,  von  Brahman  alle  Vorstellungen,  durch 
die  sein  Wesen  begrenzt  erscheinen  könnte,  abzuwehren.  So- 
nach ist  die  Seele,  ebenso  wie  Brahman,  1.  allgegenwärtig 
(vihhu,  sarvagata)  oder,  wie  wir  sagen  würden,  raumlos,  2.  all- 
wissend und  allmächtig,  3.  weder  handelnd  (l'artri)  noch  ge- 
niefsend  (beziehungsweise  leidend,  hholcfri). 

g  27.  Liegt  in  diesen  Bestimmungen  die  wahre  Natur  der 
Seek,  so  folgt,  dafs  alles,  was  denselben  widerspricht,  ihr  nur 
durch  die  Ävulyä  „beigelegt"  wird.  Auf  diesen  Beilegungen 
oder  UiHtdJns,  welche  nur  in  der  falschen  Erkenntnis  ihren 
Grund  haben,  und  zu  denen,  wie  wir  sahen,  alles  die  körper- 
liche Existenz  Bedingende  gehört,  beruht  es,  dafs  die  Seele 
im  Samsärastande  1.  nicht  alldurchdringend  und  allgegen- 
wärtig ist,  sondern  in  der  beschränkten  Gröfse  des  Manas  im 
Herzen  wohnt,  2.  auch  nicht  allwissend  und  allmächtig,  indem 
ihre  natürliche  Allwissenheit  und  Allmacht  durch  die  XJpädM^ 
ebenso  latent  werden  wie  Licht  und  Hitze  des  Feuers  durch 
das  Holz,  in  welchem  es  verborgen  schlummert;  3.  endhch 
wird  die  Seele  durch  ihre  Verbindung  mit  den  Upädhi's  zu 
einer  handelnden  und  geniefsenden  (liartri  und  hhoJctri),  und 
durch  diese  letztern  Eigenschaften  ist  ihre  Verstrickung  in  den 
Samsära  bedingt;  denn  die  Werke  des  einen  Lebens  müssen 
durch  Geniefsen  und  Wirken  im  nächstfolgenden  Dasein  ver- 
golten werden;  das  einen  Teil  der  Vergeltung  bildende  Wirken 
aber  erfordert  wiederum  seine  Vergeltung,  und  so  ins  Un- 
endliche fort. 

§  28.  Dieser  anfang-  und  endlose  Samsära  beruht  nur 
darauf,  dafs  der  Seele  ihre  wahre  Natur  durch  die  von  der  Ävidyä 
aufgestellten    Upädhrs  verborgen   ist.     Diese,    das   Brahman 
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zur  individuellen,  tätigen  und  geniefsenden  Seele  machenden 
Upädhi's  sind  nun,  aufser  allen  Dingen  und  Verhiiltnissen 
der  Aufsenwelt  und  dem  zu  ihnen  gehörigen,  mit  dem  Tode 
in  die  Elemente  zurückkehrenden  „groben  Leibe",  folgende: 
1.  das  Manas  und  die  Inclriyas;  2.  der  MukJuja  Prdna;  3.  das 
Snkshmam  Qariram;  zu  diesem  unwandelbaren  psychischen 
Apparate,  mit  welchem  die  Seele  von  Ewigkeit  her  und  bis 
zur  Erlösung  bekleidet  bleibt,  gesellt  sich  4.  ein  wandelbares 
Element,  welches  wir  die  moralische  Bestimmtheit 
nennen  wollen.  Wir  haben  diese  UpädhV^  jetzt  im  einzelnen 
zu  betrachten. 
ir«»a«  und  §  29.     Während  der  grobe  Leib  (deha,  Mrija-Tcarana-san- 

ijhäta)  und  seine  Organe  (haranam),  wie  Auge,  Ohr,  Hände, 
FüXse  usw.,   im  Tode  vergehen,   so  bleiben  die  als  für  sich 
bestehende  Wesenheiten  aufgefafsten  Funktionen  (vritti)  dieser 
Organe    durch    alle  Zeit    mit    der  Seele    verbunden.     Dieses 
sind  die  Indriija's  (die  Kräftigen),  welche  die  Seele  wie  Fühl- 
hörner beim  Leben  aus  sich  herausstreckt  und  beim  Tode  in 
sich  zurückzieht.     Auf  ihnen  beruhen  die  beiden  Seiten  des 
bewufsten  Lebens,  nämlich  einerseits  das  Erkennen,  anderer- 
seits   das    Handeln.      Dementsprechend    hat    die    Seele    fünf 
Erkenntnisvermögen  (jndm'indriya's):  Gesicht,  Gehör,  Ge- 
ruch, Geschmack  und  Gefühl,  und  fünf  Tatvermögen  (karma- 
indriya's):  Greifen,  Gehen,  Reden,  Zeugen,  Entleeren.     Diese 
zehn  Indriya's,  welche  man  gewöhnlich  durch  die  Namen  der 
entsprechenden  Organe  des  groben  Leibes  bezeichnet,  werden 
regiert  von  einem  Zentralorgan,   dem  Manas,  welches  einer- 
seits   die    von   den  Erkenntnisvermögen    geUeferten  Data  zu 
Vorstellungen  verarbeitet  {manasd  hi  eva  pa^yati,  mamsä  gri- 
noti,  Brih.  1,5,3,   S.  401),    andererseits    die  Ausführung  der 
Willensakte  durch  die  Tatvermögen  veranlafst,  somit  sowohl 
das  bezeichnet,  was  wir  den  Verstand,  als  auch  das,  was 
wir  den  bewufsten  Willen  nennen.    Während  die  Indriya's 
den  ganzen  Leib  durchziehen,  wohnt  das  Manas  „einer  Ahle 
Spitze  grofs"  im  Herzen,   und  in  dem  Manas,  seinen  ganzen 
umfang    ausfüllend,    in    innigster,    nur    durch    die    Erlösung 
trennbarer    Verbindung,    die    Seele,    welche    nur    durch    die 
Organe,  an  die  sie  durch  das  Nichtwissen  gekettet  ist,  Täter 


Prdna. 


und  Geniefser  wird,  selbst  aber  dem  ganzen  Treiben  der 
Organe  als  blofse  Apperzeption  (upalahdhi) ,  als  passiver  Zu- 
schauer (säkshin)  gegenübersteht,  so  dafs  sie,  trotz  ihrer  Ver- 
senkung in  das  Welttreiben,  ihrem  eigentlichen  Wesen  nach 
von  demselben  unberührt  (asanga,  ananvägaia)  bleibt. 

§  30.  Weniger  innig  als  mit  Manas  und  Indriya's  er-  Makh^a 
scheint  die  Seele  mit  dem  MukJiya  Fräna  verknüpft,  ein  Aus- 
druck, der  in  den  Upanishad's  noch  den  „Odem  im  Munde" 
bezeichnet,  im  Systeme  hingegen  zu  der  Bedeutung  „Haupt- 
lebensodem" gelangt  ist.  Wie  Manas  und  Indriya's  die  zu 
besondern  Wesenheiten  hypostasierten  Funktionen  des  Er- 
kennens  und  Handelns,  so  ist  der  Mukhya  Prdna,  von  dem 
sie  alle  abhängig  sind,  eine  Hypostase  des  empirischen  Lebens 
selbst,  welches  durch  ihn  in  seinen  fünf  Verzweigungen,  Prdna, 
Apdna,  Vydna,  Samdna,  Uddna,  bedingt  ist.  Unter  diesen 
versieht  der  Prdna  das  Ausatmen,  der  Apdna  das  Einatmen. 
Vydna  ist  dasjenige,  welches  das  Leben  unterhält,  wenn  der 
Atem  momentan  stockt;  Samdna  ist  das  Prinzip  der  Ver- 
dauung; und  wie  diese  vier  den  Bestand,  so  bewirkt  Uddna 
den  Abschlufs  des  Lebens,  indem  er  die  Seele  beim  Tode  auf 
einer  der  hundertundeinen  Hauptadern  aus  dem  Leibe  hinaus- 
führt. Hierbei  ziehen  Manas,  Indriya's  und  Mukhya  Prdna 
mit  der  Seele  aus:  wie  sie  während  des  Lebens  die  Kräfte 
sind,  welche  diß  Körperorgane  regieren,  so  sind  sie  nach  dem 
Tode  des  Leibes  der  Samen,  aus  welchem  bei  jeder  neuen 
Geburt  die  körperlichen  Organe  neu  erwachsen. 

§  31.  Wie  in  den  Indriya's  den  Samen  der  Körperorgane,  suksimam 
so  führt  die  Seele  den  Samen  des  Körpers  selbst  mit  sich  in  ^^'■****' 
Gestalt  des  „feinen  Leibes",  sukshmatn  gariram,  oder,  wie  er 
von  ^ankara  mehrfach  umschrieben  wird,  dcha-vijdni  hhütor 
sükshmdni,  d.  h.  „die  den  Samen  des  Leibes  bildenden  Fein- 
teile der  Elemente"  [und  zwar,  nach  Qankara,  wie  sich  aus 
p.  743,4,  Übersetzung  S.  476  erweisen  läfst,  der  schon  ge- 
mischten Elemente;  vgl.  hingegen  Vedäntasära  §  77,  unten 
S.  648].  Wie  sich  diese  Feinteile  der  Elemente  zu  den  groben 
Elementen  verhalten,  wird  nicht  näher  bestimmt.  Der  aus 
ihnen  gebildete  feine  Leib  besitzt  Materiahtät  (tanutvam),  jedoch 
Durchsichtigkeit  (svacchaivam) ;   daher  er  beim  Auszuge   der 
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Seele  nicht  gesehen  wird.     Auf  ihm  beruht  die  animalisclie 
Wärme;   das  Erkalten   des  Leichnams  rührt  davon  her,  dafs 
der  feine  Leib  ihn  verlassen  hat,  um  mit  den  übrigen  Organen 
die  Seele  auf  ihrer  Wanderung  zu  begleiten. 
ii8che  Be-  ^  ^^'  ^^  <^^i^sem  psychischen  Organismus  (manas,  indr'tyn% 

«timmtheit.  muliliija  prätm ,  snkshmam  ganram),  welcher  der  Seele  durch 
alle  Zeiten  in  Leben  und  Tod  anhaftet  und  als  völlig  un- 
veränderlich erscheint,  gesellt  sich  weiter  als  Begleiter  der 
Wanderung  ein  veränderlicher  Upädhi;  es  ist  die  mora- 
lische Bestimmtheit,  bestehend  in  dem  durch  das  Leben 
angesammelten  Schatze  von  Werken  (Jcarma-äiaija),  wx4cher 
neben  dem  physischen  Substrate  (hhütn-drmna),  d.  h.  dem 
feinen  Leibe,  als  ein  moralisches  Substrat  (Jcanna-cirrafßu)  mit 
der  Seele  auszieht  und  die  Gestaltung  des  künftigen  Daseins 
nach  der  Seite  des  Geniefsens  und  Leidens  wie  auch  des 
Wirkens  mit  Notwendigkeit  bestimmt. 
Besondere  §  33.     Es  gibt  vicr  Zustäudc  der  wandernden  Seele:  das 

Zustände      \\t       t  im  t  rw^- 

der  Seele.   \\  achcu ,   das  Traumcu,   der  Tiefschlaf  und  der  Tod.     Beim 
Wachen  durchwaltet  die  in  Verknüpfung  mit  dem  Mcwas  im 
Herzen  weilende  Seele  durch  Vermittlung  des  Mamft  und  der 
ImJriya's  erkennend  und   wirkend   den    ganzen  Leib.     Beim 
Traumschlafe  kommen   die   ImJn)/a's  zur  Buhe,  indes   das 
3Iauas  noch  tätig  bleibt,  und  die  Seele,  von  dem  Mcwas  und 
den  in   dasselbe  eingegangenen  Imln'ya^   umgeben,   auf  den 
Adern   durch   den  Leib    zieht    imd   dabei    die    aus    den   Ein- 
drücken (väsauä)  des  Wachens  gezimmerten  Träume  schaut. 
Beim   Tiefschlafe   löst   sich   die  Verbindung   der  Seele   mit 
dem  Mamis;  das  3Ianas  und  die  Imlrii/iis  gehen,  zur  Ruhe 
gekommen,  in  die  Adern  oder  das  Perikardium  und  dadurch 
in  den    MnlcJnja   Pnhia  ein,   dessen  Tätigkeit  auch  im  Tief- 
schlafe fortdauert,  indes  die  Seele,  vorübergehend  von  allen 
diesen   Upädhi's   befreit,    in   dem   Äther   des   Herzens   in   das 
Brahman  eingeht;  da  sie  ohne  die  Upadhi's  Brahman  ist,  so 
ist   dieser   Eingang    in   das   Brahman    eben    nur   ein   anderer 
Ausdruck  für  die  völlige  Befreiung  von   den  Upädhi's.    Aus 
dieser  vorübergehenden  Identifikation  mit  Brahman  geht  die 
Seele  beim  Erwachen  mit  allen  ihren  individuellen  Bestimmt- 
heiten als  die  nämliche,  welche  sie  war,  wieder  hervor. 
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§  34.  Beim  Sterben  gehen  zunächst  die  Indriyas  ein  in  Auszug  der 
das  3Ianas,  dann  dieses  in  den  Mnhhya  Präna,  dann  dieser  d?m  Lenfe. 
in  die  mit  der  moralischen  Bestimmheit  behaftete  Seele, 
dann  diese  in  das  SuJtshmam  Qariram,  Nachdem  diese  alle 
im  Herzen  vereinigt  sind,  sc  wird  die  Spitze  des  Herzens 
leuchtend,  um  den  Weg  zu  erhellen,  und  der  üdäna  führt 
die  Seele  mitsamt  den  genannten  Upädhi's  aus  dem  Leibe 
hinaus,  und  zwar  den  die  (niedere)  Wissenschaft  Besitzenden 
durch  die  Kopfader  (miadhavyä  nädi,  später  sushumnä  genannt), 
die  Nichtwissenden  durch  die  hundert  übrigen  Hauptadern  des 
Leibes.  (Der  das  höhere  Wissen  Besitzende  zieht,  wie  war 
nachher  sehen  werden,  überhaupt  nicht  aus.)  Von  diesem 
Punkte  an  scheiden  sich  die  Wege;  der  Nichtwissende,  Werk- 
tätige geht  den  Piiriyäna  oder  Väterweg,  der  das  niedere 
Wissen  Besitzende  den  Devayäua  oder  Götterweg;  der  weder 
Wissende  noch  Werktätige,  d.  h.  der  Böse,  bleibt  von  diesen 
beiden  Wegen  ausgeschlossen. 

§  35.  Der  Pitriyäna,  welcher  für  diejenigen  bestimmt  ist,  Schicksal 
die  weder  das  höhere,  noch  das  niedere  Wissen  von  Brahman  '^täti^en*'* 
besitzen,  aber  gute  Werke  geübt  haben,  führt  die  Seele  zur  ^^"•'■'>'*«'*>* 
Vergeltung  derselben  empor  zum  Monde.  Die  Stationen  dieses 
Weges  sind  folgende:  1.  der  Rauch,  2.  die  Nacht,  3.  die 
Monatshälfte,  wo  der  Mond  abnimmt,  4.  die  Jahreshälfte,  wo 
die  Tage  abnehmen,  5.  die  Väterwelt,  6.  der  Äther,  7.  der 
Mond.  In  dem  Lichtreiche  des  Mondes  geniefsen  die  Seelen 
den  Umgang  der  Götter  als  Belohnung  für  ihre  Werke,  und 
zwar  so  lange,  bis  dieselben  verbraucht  sind.  Doch  wird  nur 
ein  Teil  der  Werke  durch  diesen  Genufs  auf  dem  Monde  ver- 
golten. Ein  anderer  Teil  bleibt  als  Rest  (ami{aya)  zurück  und 
findet  seine  Vergeltung  durch  die  folgende  Geburt.  Welche 
Werke  in  dem  einen  und  dem  andern  Falle  zu  verstehen  sind, 
bleibt  unaufgehellt.  Nachdem  die  auf  dem  Monde  zur  Ver- 
geltung kommenden  Werke  verbraucht  sind,  steigt  die  Seele 
wieder  herab;  als  Stationen  des  Rückweges  sind  zu  nennen: 
L  der  Äther,  2.  der  Wind,  3.  der  Rauch,  4.  die  Wolke, 
5.  der  Regen,  6.  die  Pflanze,  7.  der  männliche  Same,  8.  der 
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Mutterschofs.  Auf  allen  diesen  Stationen  weilt  die  Seele  nur 
als  Gast  und  ist  von  den  Elementen  und  Seelen,  durch  welche 
sie  durchgeht,  zu  unterscheiden.  Nachdem  sie  schliefslich  in 
den  ihren  Werken  entsprechenden  Mutterschofs  gelangt  ist,, 
so  tritt  sie  aus  demselben  zu  einem  abermaligen  Erdenleben 
neu  hervor. 
Schicksal  §  36.     Die  Bösen,  welche  weder  Wissen  noch  Werke  be- 

der  Eösen       . .  .  . 

(die  Hölle  Sitzen,  steigen  nicht  zum  Monde  empor;  ihr  Schicksal  wird 
dritte  o7t)  nicht  klar  entwickelt,  indem  (Jankara  einerseits  auf  eine  Be- 
strafung in  den  sieben  Höllen  des  Yama,  andererseits  auf 
den  „dritten  Ort"  verweist,  in  welchem  sie  als  niedere  Tiere 
wiedergeboren  werden,  ohne  dafs  der  Zusammenhang  zwischen 
beiden  deutlich  würde.  Obgleich  sie  vom  Leben  auf  dem 
Monde  ausgeschlossen  bleiben,  so  werden  doch  wiederum  auch 
unter  denen,  welche  vom  Monde  zurückkehren,  solche  vod 
gutem  Wandel,  welche  in  einer  der  drei  höhern  Kasten 
wiedergeboren  werden,  und  solche  von  bösem  Wandel  unter- 
schieden, welche  in  Candälaleiber  und  Tierleiber  eingehen. 
Eine  Vereinigung  dieser  Vorstellungen  zu  einem  zusammen- 
hängenden Ganzen,  wie  sie  durch  Unterscheidung  verschie- 
dener Stufen  des  zu  sühnenden  guten  und  bösen  Werkes  leicht 
herzustellen  gewesen  wäre,  liegt  in  dem  Werke,  aus  welchem 
wir  schöpfen,  nicht  vor. 
schickBai  §  37.    Von  den  Werkfrommen  (§  35),  die  dem  altvedischen 

vererr^r  Opferkulte  huldigen,  sind  zu  unterscheiden  di(genigen,  welche 
(^net'ay<ua)!  ^^r  Brahmaulehre  anhängen,  jedoch  zur  universellen  Erkenntnis 
der  Identitätslehre  sich  nicht  zu  erheben  vermögen  und  dem- 
nach das  Brahman  nicht  als  Seele  in  sich,  sondern  als  Gott 
sich  gegenüber  wissen  und  dementsprechend  verehren. 
Diese  Besitzer  des  niedern  Wissens  (aparä  vidyä),  d.  h.  die 
Verehrer  des  niedern,  attributhaften  (aparani,  saffunam)  Brah- 
man, gehen  alle  (mit  Ausnahme  derer,  welche  Brahman  unter 
einem  Symbol,  praiiJcam,  verehrt  haben)  nach  dem  Tode  auf 
dem  Bevayäna  in  das  niedere  Brahman  ein.  Die  Stationen 
dieses  Weges  werden  in  den  verschiedenen  Berichten  ver- 
schieden angegeben,  welche  ^ankara  zu  einem  Ganzen  ver- 
webt. Nach  Chänd.  [Brih.,  Kaush.]  werden  von  der  Seele  des 
(niedrig)  Wissenden,    nachdem   sie   durch   die  Kopfader   aus 


dem  Leibe  herausgetreten  ist,  folgende  Regionen  durchmessen : 
L  die  Flamme  [=  AgniMa],  2.  der  Tag,  3.  die  Monatshälfte, 
wo  der  Mond  zunimmt,  4.  die  Jahreshälfte,  wo  die  Tage  zu- 
nehmen, 5.  das  Jahr,  [6.  DevaloJca,  7.  VäyuloJcd],  8.  die  Sonne, 
9.  der  Mond,  10.  der  Blitz.  Diese  Stationen  sind  weder  als 
Wegezeichen,  noch  als  Genufsstätten  für  die  Seele  anzusehen, 
sondern  als  Führer,  deren  sie  bedarf,  weil  sie  sich  ihrer  eigenen 
Organe,  da  dieselben  zusammengerollt  sind,  nicht  bedienen 
kann.  Wäjirend  also  unter  den  bisher  Aufgezählten  menschen- 
ähnliche, göttliche  Führer  der  Seele  zu  verstehen  sind,  so  wird 
weiter,  nach  ihrem  Eingange  in  den  Blitz,  die  Seele  von  einem 
,,Mann,  der  nicht  ist  wie  ein  Mensch"  (purusho  'mänavah),  in 
Empfang  genommen  und  [durch  11.  VarunaloJca,  12.  Indra- 
loka,  13.  Trajäpatiloka]  in  das  Brahman  hineingeleitet.  Jedoch 
ist  unter  Brahman  hier  das  niedere,  attributhafte  Brahman  zu 
verstehen,  welches  selbst  entstanden  (käryam)  und  daher  beim 
Weltuntergange  vergänglich  ist.  In  der  Welt  dieses  Brahman 
geniefsen  die  Seelen  das  aigvaryam,  die  Herrlichkeit,  welche 
in  einer  gottähnlichen,  doch  in  gewissen  Schranken  gehaltenen 
Allmacht  besteht  und  die  Erfüllung  aller  Wünsche  in  sich 
begreift.  Als  Organ  des  Geniefsens  dient  ihnen  das  Manas; 
ob  sie  sich  auch  der  (gleichfalls  mitgebrachten)  Indriya's  dabei 
bedienen,  ist  zweifelhaft.  Zu  ihren  Machtvollkommenheiten 
gehört  auch  die  Fähigkeit,  mehrere  Leiber  zugleich  zu  be- 
leben, in  welche  sie  sich,  mittels  Teilung  ihrer  Upädhi's,  zer- 
teilen. —  Obgleich  dieses  aigvaryam  der  auf  dem/  Bevayäna 
in  das  niedere  Brahman  Eingegangenen  endhch  ist  und  nur 
bis  zum  Weltuntergange  besteht,  so  sagt  doch  die  Schrift  von 
ihnen:  „für  solche  ist  keine  Wiederkehr".  Man  mufs  daher 
annehmen,  dafs  ihnen  in  der  Brahmanwelt  das  höhere  Wissen 
des  Samyagdarganam  mitgeteilt  wird,  worauf  sie  beim  Welt- 
ende, wo  auch  das  niedere  Brahman  vergeht,  mit  demselben 
in  „das  ewige,  vollendete  Nirvdnam^'  eingehen.  Dieser  Ein- 
gang heifst  Kramamuhti,  „die  Gangerlösung",  weil  sie  durch 
ein  Hingehen  bedingt,  oder  „die  Stufenerlösung",  weil  sie 
durch  die  Zwischenstufe  der  himmlischen  Herrlichkeit  ver- 
mittelt wird.     Ihr   entgegen   steht   die   unmittelbare  Erlösung 


Dktjbskn,  Geschichte  der  Philosophie.    I,in. 
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des  Wissenden,   welche  schon  hier  auf  Ei-den  erreicht  wird, 
und  die  wir  nun  noch  zu  betrachten  haben. 


6.  Die  Erlösmi^. 

^nt  der  §  38.     Die  Frage  nach   der  MögUchkeit  einer  Erlösung 

fHe°"von  der  individuellen  Existenz,   welche  den  Angelpunkt  des 

jtjriöbung.»  Yß^^j^^a  ^,|g  anderer  indischer  Systeme  bildet,  setzt  voraus  die 
pessimistische  Anschauung,  dafs  alles  individuelle  Dasein  ein 
Leiden  sei.  Diese  Ansicht  wird  denn  auch  sowohl  im*  Veda 
(Brih.  3,4,2,  S.  436:  ato  'nyad  ärtam,  „was  von  ihm  ver- 
schieden, das  ist  leidvoll",  Brih.  4,4,11,  S.  478:  anandd 
näma  te  loJcäh,  „ja,  freudelos  sind  diese  Welten",  vgl. 
Käth.  1,3,  S.  266;  Igä  3,  S.  524)  als  auch  im  Systeme  gelegent- 
hch  ausgesprochen*;  doch  findet  sie  sich  keineswegs  in  dem 
Mafse  betont,  wie  man  erwarten  sollte.  —  Wie  ist  nun  von 
der  Bindung  (landha)  der  Existenz  eine  Erlösung  (moJcsha) 
möglich?  —  Nicht  durch  Werke:  denn  diese,  die  guten  wie 
die  bösen,  fordern  ihre  Vergeltung,  bedingen  somit  ein  neues 
Dasein  und  sind  die  Ursache  der  Fortsetzung  des  Samsära; 
aber  auch  nicht  durch  (moralische)  Läuterung  (samsMra),  denn 
eine  solche  kann  nur  bei  einem  der  Veränderung  fähigen 
Gegenstande  statthaben,  der  Ätman  aber,  die  Seele,  um  deren 
Erlösung  es  sich  handelt,  ist  unveränderlich.  Daher  kann  die 
Erlösung  nicht  in  irgendeinem  Werden  zu  etwas  oder  Betreiben 
von  etwas  bestehen,  sondern  nur  in  der  Erkenntnis  eines 
schon  Vorhandenen,  aber  durch  das  Nichtwissen  Verborgenen: 
„aus  der  Erkenntnis  die  Erlösung"  (jnänäd  tnokshah, 
vgl.  oben  S.  96).  Nachdem  das  Brahmansein  der  Seele  er- 
kannt ist,  so  tritt  sofort  mit  dieser  Erkenntnis  die  Erlösung 
ein  (es  heifst  „das  bist  du",  nicht  „das  wirst  du  sein",  p.  917,7, 
S.  599);  die  Erkenntnis  der  Identität  mit  Brahman  und  das 
Werden  zur  Seele  des  Weltalls  erfolgen  gleichzeitig.** 


*  Cankara  p.  673,3,  S.  425:  „Alles  Tun  ist  seinem  Wesen  nach  ein 
Leiden",  und  p.  1139,12,  S.  754:  „Alles  Erschaffene  ist  anerkanntermafscn 
mit  Leiden  behaftet." 

**  gankara  p.  66,7,  S.21:   „Diese  und  andere  Schriftstellen  beweisen, 
dafs  sofort  auf  die  Erkenntnis  des  Brahman  die  Erlösung  erfolgt." 
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§  39.  Der  Ätman,  in  dessen  Erkenntnis  die  Erlösung  Die  bt- 
besteht,  ist  nichts  anderes  als  das  Subjekt  des  Erkennens  in  wirkt  durch 
uns.  Aus  diesem  Grunde  ist  er  auf  natürliche  Weise  nicht  ootteg.* 
erkennbar :  „nicht  sehen  kannst  du  den  Seher  des  Sehens"  usw. 
(Brüi.  3,4,2,  S.  436);  man  kann  ihn  nicht,  wie  ein  Objekt, 
aufsuchen  und  betrachten;  seine  Erkenntnis  läfst  sich  nicht 
willkürlich  bewirken,  und  auch  die  Schriftforschung  bringt 
dieselbe  nicht  ohne  weiteres  hervor,  sondern  dient  nur  dazu, 
die  Hemmnisse  dieser  Erkenntnis  zu  beseitigen.  Ob  der 
Ätman  erkannt  werde,  das  hängt,  wie  die  Erkenntnis  jedes 
Objektes,  davon  ab,  ob  er  sich  uns  zeigt,  mithin  von  ihm 
selbst.  Daher  erscheint  in  der  niedern  Wissenschaft,  welche 
den  Ätman  als  persönlichen  Gott  sich  gegenüberstellt  und 
verehrt  (§  15),  das  Wissen  als  eine  Gnade  Gottes;  in  der 
höhern  Wissenschaft  läfst  sich,  da  der  Ätman  in  Wahrheit 
kein  Objekt  ist,  nach  einer  Ursache  seiner  Erkenntnis  nicht 
weiter  fragen. 

§  40.   Gleichwohl  kennt  die  religiöse  Praxis  gewisse  Mittel  mifamittei 
(sddhanam),  durch  welche  die  Erkenntnis  des  Ätman  befördert  Erkenntui*. 
wird.    So  werden  schon  von  dem  zur  Wissenschaft  Berufenen 
das   Vedastudium  und   die  vier  Erfordernisse  verlangt 
(1.  Unterscheidung  der  ewigen  und  der  nichtewigen  Substanz, 

2.  Verzichtung  auf  Genufs  des  Lohnes  hier  und  im  Jenseits, 

3.  die  Erlangung  der  sechs  Mittel:  Gemütsruhe,  Bezähmung, 
Entsagung,  geduldiges  Ertragen,  Sammlung,  Glaube,  4.  das 
Verlangen  nach  Erlösung).  —  Von  dieser  beim  Schulunterrichte 
üblichen  Aufzählung  abgesehen  und  in  allgemeinerm  Sinne 
dienen  als  Beförderungsmittel  des  Wissens  zwei:  die  Werke 
und  die  Meditation.  1.  Die  Werke  können  zwar  das  Wissen 
nicht  hervorbringen,  sind  aber  zur  Erlangung  desselben  mit- 
behilflich  (sahaJcärin),  und  zwar  dadurch,  dafs  sie  die  dem 
Wissen  entgegenstehenden  Hemmnisse  zerstören;  als  solche 
Hemmnisse  gelten  die  Anfechtungen  (Mega),  wie  (leidenschaft- 
liche) Liebe,  Hafs  usw.  (Die  Werke  haben  somit  im  Heils- 
plane nicht  eine  meritorische,  sondern  asketische 
Bedeutung;  vgl.  1082,12  nirabhisandhin^  „ohne  eigennützige 
Absicht".)  Die  als  Mittel  des  Wissens  dienenden  Werke  sind 
teils  als  weitere  (vdhya),  teils  als  engere  (pratyäsanna)  bei 
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demselben  mitbehilflich.  Als  weitere  Mittel  werden  auf- 
gezählt: „Vedastudium,  Opfer,  Almosen,  Büfsen,  Fasten" 
(Brih.  4,4,22,  S.  479);  diese  sind  nur  bis  zur  Erlangung  des 
Wissens  zu  betreiben.  Im  Gegensatze  zu  ihnen  dauern  die 
engern  Mittel  auch  nach  erlangtem  Wissen  noch  fort;  diese 
sind:  „Gemütsruhe,  Bezähmung,  Entsagung,  Geduld,  Samm- 
lung" (Brih.  4,4,23,  S.  480).  2.  Neben  den  Werken  dient  als 
Mittel  des  Wissens  die  fromme  Meditation  (ujiäsanä).  Sie 
besteht  in  der  andächtigen  Betrachtung  der  Schriftworte, 
z.  B.  der  Worte  tat  tvam  asi,  und  ist,  dem  Dreschen  ver- 
gleichbar, solange  zu  wiederholen,  bis  das  Wissen  als  Frucht 
derselben  hervortritt,  was,  je  nachdem  einer  mit  Beschränkt- 
heit oder  Zweifel  behaftet  ist,  längere  oder  kürzere  Zeit  er- 
fordert. Mit  der  Erlangung  des  höhern  Wissens  füllt  die 
Meditation  weg,  da  sie  ihren  Zweck  erreicht  hat.  (Die  zum 
Werkdienst  gehörigen  Meditationen  hingegen,  wie  auch  die 
in  der  niedem  Wissenschaft  üblichen,  sind  bis  zum  Tode  zu 
betreiben,  indem  die  Gedanken  in  der  Sterbestunde  für  die 
Gestaltung  des  Schicksals  im  Jenseits  von  Wichtigkeit  sind.) 
Die  Körperhaltung  ist  für  die  Meditation  im  Dienste  der  hohem 
Wissenschaft  gleichgültig.  (Ebenso  für  die  Meditation  als  Teil 
des  Werkdienstes;  die  in  der  niedem  Wissenschaft  übliche 
Meditation  soll  nicht  stehend,  noch  liegend,  sondern  sitzend 
betrieben  werden.) 
Die  ver-  §  41.    Das  Wisscn  besteht  in  der  unmittelbaren  Intuition 

dSi  werife.  (amibhma)  der  Identität  der  Seele  mit  Brahman.  Wer  diese, 
und  mit  ihr  die  Überzeugung  von  der  Nichtigkeit  der  viel- 
heitlichen Welt  und  der  Seelenwanderung  erlangt  hat,  dessen 
vergangene  Werke  werden  zunichte,  und  künftige  kleben  ihm 
nicht  mehr  an.  Diese  Vernichtung  bezieht  sich  ebensowohl 
auf  gute  wie  auf  böse  Werke,  da  beide  ihre  Vergeltung  for- 
dem,  mithin  über  den  Samsära  nicht  hinausführen.  Der 
Wissende  hingegen  ist  zu  der  Erkenntnis  gelangt:  „das  Brah- 
„man,  welches  der  von  mir  früher  für  wahr  gehaltenen  Natur- 
„beschaffenheit  des  Täterseins  und  Geniefserseins  entgegen- 
„gesetzt  ist  und  seiner  Naturbeschaffenheit  nach  in  aller 
„Vergangenheit,  Gegenwart  und  Zukunft  Nichttäter  und  Nicht- 
„geniefser  ist,  dieses  Brahman  bin  ich,  und  darum  war 
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„ich  weder  vordem  Täter  und  Geniefser,  noch  bin  ich  es 
„jetzt,  noch  werde  ich  es  jemals  sein"  (p.  1078,4,  S.  706). 
Mit  der  Nichtigkeit  des  Täterseins  ist  auch  die  Nichtigkeit 
des  als  Frucht  desselben  bestehenden  eigenen  Leibes  erkannt ; 
somit  wird  der  Wissende  von  den  Schmerzen  seines  eigenen 
Leibes  so  wenig  berührt  wie  von  fremden  Schmerzen;  und 
wer  noch  den  Schmerz  empfindet,  der  hat  eben  das  volle 
Wissen  noch  nicht  erreicht. 

8  42.     Wie  es  für  den  Wissenden  keine  Welt,   keinen  Aufhebung 

.  aller 

Leib,  keine  Schmerzen  mehr,  so  gibt  es  für  ihn  auch  keme  pflichten. 
Vorschrift  des  Handelns  mehr.  Doch  wird  er  darum  nichts 
Böses  tun:  denn  dasjenige,  was  die  Voraussetzung  alles  Tuns, 
des  guten  wie  des  bösen,  bildet,  der  falsche  Wahn,  ist  in 
ihm  zunichte  geworden.  Ob  er  im  übrigen  noch  Werke  tut, 
ist  gleichgültig;  mag  er  sie  tun  oder  nicht,  sie  sind  nicht 
seine  Werke  und  haften  ihm  nicht  mehr  an.  (So  nahe  es 
auch  gelegen  hätte,  aus  dem  beschriebenen  Zustande  des  sich 
als  die  Seele  des  Weltalls  Wissenden  ein  positives  moralisches 
Verhalten,  welches  sich  in  Werken  der  Gerechtigkeit  und 
Liebe  äufserte,  abzuleiten,  —  so  können  wir  doch  eine  solche 
Ableitung  zwar  in  der  Bhagavadgitä*,  nicht  aber  bei  Qankara 
nachweisen.) 

§  43.     Das  Wissen  verbrennt  den  Samen  der  Werke,  so  warum  der 
dafs    zu  einem   abermaligen   Geborenwerden  kein   Stoff  vor-  lösten  noch 
banden  ist.     Hingegen  vermag  das  Wissen  nicht,  die  Werke  °    ^ 
zu  vernichten,  deren  Saat  schon  aufgegangen  ist,  d.  h.  die- 
jenigen, aus  welchen  der  gegenwärtige  Lebenslauf  gezimmert 
ist.     Hierauf  beruht  es,    dafs   der  Leib,    auch  nachdem  die 
Erweckung  (prabodha)  vollbracht  ist,   noch   eine  Weile   fort- 
besteht,  ähnlich  wie   die  Töpferscheibe  noch  fortrollt,   auch 
nachdem  das  Gefäfs,  dem  sie  als  Unterlage  diente,  vollendet 
ist.     Doch   ist    dieses  Fortbestehen    ein  blofser  Schein,    den 
der  Wissende  nicht  heben,   der  ihn  aber  auch  nicht  weiter 


♦  Bhag.G.  13,27-28: 

Dieselbe  höchste  Gottheit,  in  allen  Wesen  stehend 

und  lebend,  wenn  sie  sterben,  —  wer  diese  sieht,  ist  sehend! 

Denn  welcher  allerorts  den  höchsten  Gott  gefunden, 

Der  Mann  wird  durch  sich   selbst  sich  selber  nicht  verwunden. 
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täuschen  kann;  so  sieht  der  Augenkranke  zwei  Monde,  aber 
er  weifs,  dafs  in  Wahrheit  nur  einer  vorhanden  ist. 
AtifiöBting  §  44.     Nachdem   die  Werke,    deren  Frucht   noch  nicht 

den  In  Brah- begonnen  hat,  durch  die  Erkenntnis  vernichtet,  diejenigen 
aber,  als  deren  Frucht  das  gegenwärtige  Dasein  besteht,  durch 
den  Ablauf  dieses  Daseins  zum  Austrage  gekommen  sind,  so 
tritt  mit  dem  Augenblicke  des  Todes  für  den  Wissenden  die 
völlige  und  ewige  Erlösung  ein;  „seine  Lebensgeister  ziehen 
nicht  aus,  sondern  Brahman  ist  er,  und  in  Brahman  löst  er 
sich  auf." 

„Wie  Ströme  rinnen  und  im  Ozean, 
„Aufgebend  Name  und  Gestalt,  verschwinden, 
„So  geht,  erlöst  von  Name  und  Gestalt, 
„Der  Weise  ein  zum  göttlich-höchsten  Geiste." 


Anhang  znm  Vedäntasysteme: 

Der  Yedäntasära  des  Sadänanda. 


Yorbemerknngen. 

Zum  Abschlufs  unserer  Darstellung  des  Vedäntasystemes 
und  damit  unserer  seit  fünfunddreifsig  Jahren  der  indischen 
Philsophie  zugewandten  Bemühungen  wollen  wir  noch  ein 
Vedäntawerk  aus  späterer  Zeit  behandeln,  den  Vedäntasära 
des  Sadänanda,  welcher  von  allen  Vedäntaschriften  wohl  die 
am  meisten  gelesene  ist  und  wegen  der  Klarheit  und  Präzision 
ihrer  Form  wie  auch  wegen  ihres  geistvollen  Inhaltes  diese 
Bevorzugung  durchaus  verdient,  doch  aber  nur  mit  einigem 
Vorbehalte  empfohlen  werden  kann,  da  ihr  Verfasser  einer- 
seits, wie  so  mancher  philosophische  Kopf,  an  einer  über- 
grofsen  Neigung  zu  systematisieren  leidet,  welche  ihn  mehr 
als  einmal  veranlafst,  den  Verhältnissen  Gewalt  anzutun, 
andererseits  in  dem  Bestreben,  die  verschiedenartigsten  Lehren 
der  Vergangenheit  zu  Worte  kommen  zu  lassen,  nicht  nur 
aus  Brihadäranyaka,  Taittiriya,  Mändükya,  wohl  auch  Nrisin- 
hottaratapaniya  heterogene  Anschauungen  schöpft,  zusammen- 
biegt und  zu  einem  immer  geistvollen,  aber  im  Grunde  doch 
philosophisch  wertlosen  Ganzen  verwebt,  sondern  auch  diesem 
seinem  Gewebe  einen  bedeutenden  Einschlag  von  Fäden  aus 
dem  Säiikhyasysteme,  wie  namentlich  die  drei  Guna's  imd  die 
Tanmätra's,  einverleibt.  Doch  diese  Konnivenz  gegenüber  so 
heterogenen  Anschauungen  im  einzelnen  tut  der  Gröfse,  Rein- 
heit und  Wahrheit   der  Grundanschauungen  keinen  Eintrag, 
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da  dieselben  durchaus  auf  dem  festen  Fundamente  der  von 
Gaudapäda,    dem    Dichter    der    Mändükya-Kärikä    (Sechzig 
Upanishad's  S.  573—604),   und   gankara  in   seinem  grofsen 
Kommentare  vertretenen  Einheitslehre,  des  Advaiiani,  beruhen. 
Wie  diese  Vorgänger,  so  lehrt  auch  Sadänanda,  dafs  dem 
Atman,  dem  Brahman,  oder,  wie  er  mit  Vorliebe  sagt,   dem 
reinen  Geistigen   (caitamjam,    vgl.  oben  S.  603,   §  26)   allein 
Realität    zukommt,    und    dafs    die    ganze   vielheitliche    Welt 
diesem  Geistigen  durch  das  Nichtwissen  (die  avidyä,  wie 
gankara,  das  ajndnam,  wie  Sadänanda  sagt)  nach  einem  bei 
gankara  oft  vorkommenden  und  wahrscheinlich  von  ihm  über- 
Jiommenen  Ausdrucke,  dem  Atman,  der  Seele  „aufgebürdet" 
(adhyäropita,  vgl.  oben  S.  597.  600,  §  20.  23)  ist.     Die  Dar- 
stellung dieses  Adhjäropa,  der  Aufbürdung  der  vielheitUchen 
Welt  auf  die  Seele  durch  das  Nichtwissen,  bildet  von  §  34— 
160  den  Kern  aller  Ausführungen  des  Vedäntasära.    Er  zeigt 
in  diesem  Abschnitte,  wie  das  reine  geistige  Licht  der  einen 
ewigen   Seele  von    dem  Dunkel  des  Nichtwissens   mit  einer 
stufenweise  dichter  werdenden  Hülle  umgeben  wird,  und  wie 
dadurch   der  reine   Geist  zunächst,   von   den  feinsten  Ele- 
menten des  Nichtwissens  umschleiert,   zum  Weltgeiste  und 
Einzelgeiste,    sodann    durch    Behaftung    mit    dem    feinen 
(psychischen)  Leibe  zur  Weltseele    und  Einzelseele    und 
endhch  durch  Behaftung  dieses  feinen  Leibes  mit  einem  groben 
Leibe  zum  beseelten  Weltleibe  und  zum  beseelten  Einzel- 
leibe wird.     Hierdurch    entstehen   vier  Zustände    der   Seele, 
welche  eine  bemerkenswerte  ÄhnUchkeit  mit  den  vier  Stadien 
der  neuplatonischen  Emanation  (ev,  voO(;-J6iai,  il^ux"^»  ^M)  be- 
sitzen, ohne  dafs  übrigens  zwischen  beiden  ein  anderer  Zu- 
sammenhang als  der  in  der  Natur  der  Dinge  selbst  begründete 
anzunehmen  wäre,   da  die  vier  Prinzipien  des  Plotinos,  wie 
wir  später  einmal  zu  zeigen  hoffen,   ganz   naturgemäfs   aus 
den  Grundanschauungen  des  Piaton  (der  Idee  des  Guten,  der 
Ideenwelt,  dem  gemischten  Gebiete  des  Psychischen  und  der 
platonischen    Materie)    hervorgewachsen    sind,    während    der 
indische  Philosoph,  geleitet  durch  die  unvergleichhch  schönen 
Ausführungen  der  Brihadäranyaka-Upanishad  4,3—4  über  die 
vier  Zustände  der  Seele  in  Wachen,  Traumschlaf,  Tiefschlaf  und 
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Erlösung  diese  in  die  Mändükya-Upanishad  übergegangenen 
und  von  dort  durch  imsem  Autor  übernommenen  vier  Zu- 
stände zur  Grundlage  seiner  ganzen  Konstruktion  gemacht 
hat.  Im  Wachen  ist  die  Seele  an  den  groben  Leib,  die 
grobe  Welt,  gebunden;  im  Traume  wird  sie  von  beiden  frei 
und  bleibt  nur  noch  mit  dem  feinen  psychischen  Leibe  be- 
haftet, welchem  als  Objekt  die  feine,  psychische  Weltaus- 
breitung (sülcshna-prapaiica)  der  Traumwelt  gegenübersteht; 
im  Tief  schlafe  wird  die  Seele  auch  von  diesem  frei  und 
bleibt  nur  noch  mit  den  feinsten  Teilen  des  Nichtwissens 
behaftet,  bis  sie  endlich  in  der  Erlösung,  die  ja  auch  bei 
Lebzeiten  schon  bestehen  kann,  von  den  letzten  Resten  des 
Nichtwissens  befreit,  den  höchsten  Zustand  reiner  Geistig- 
keit erreicht,  welchen  unser  Autor  nach  dem  Vorgange  von 
Mändükya  und  Nrisihhottaratäpaniya  nur  noch  als  das  Turiyam, 
das  keinen  Worten  und  Begriffen  mehr  erreichbare  „Vierte" 
bezeichnet. 

Diese  Stufenordnung  vom  Turiyam  an  bis  zum  groben 
Leibe  herab  verfolgt  unser  Verfasser  nach  zwei  Seiten  hin, 
nach  der  kosmischen  und  der  individuellen,  oder,  wie  er  sagt, 
nach  dem  Gesichtspunkte  der  Gesamtheit,  Samashti,  und  dem 
der  Einzelheit,  Vyashti,  Dieser  Gegensatz,  welcher  schon 
Brih.  Up.  3,3,2  begegnet,  und  sowohl  im  Vedänta  (z.  B.  bei 
g.inkara  in  der  Einleitung  zu  Brih.  Up.  p.  14,3  Calc.)  als  auch 
im  spätem  Säiikhyam  (Vijfiänabhikshu  zu  Sänkhyasiitra  3,9) 
gelegentlich  hervortritt,  beherrscht  die  ganze  Darstellung  im 
Vedäntasära.  Dem  Einzelgeist  steht  der  Weltgeist,  der  Einzel- 
seele die  Weltseele,  dem  beseelten  Einzelleib  der  beseelte 
Weltleib  gegenüber;  alle  sechs  schliefsen  das  reine  Geistige, 
das  Turiyam,  ein,  und  dieses  Verhältnis  erläutert  unser  Autor 
Hurch  ein  immer  wiederkehrendes  Bild  von  blendender  Schön- 
heit, indem  er  die  Einzelheit  mit  den  Bäumen,  die  Gesamtheit 
mit  dem  aus  ihnen  bestehenden  Walde,  und  das  sie  beseelende 
Geistige  mit  dem  Äkäga,  dem  Äther  oder  Räume,  vergleicht; 
wie  dieser,  eingeschlossen  in  den  Bäumen,  eingeschlossen  in 
dem  Walde,  und  doch  unberührt  von  diesen  Einschränkungen 
als  der  grofse.  Bäume,  Wald  und  alles  andere  durcliziehende 
Weltraum  besteht,  so  besteht,  unberührt  von  seinen  durch 
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das  Nichtwissen  bedingten  Einschränkungen  als  Einzelwesen 
und  Allwesen,  das  reine  Geistige,  der  Ätman,  das  Turiyam. 
Folgendes  Schema  mag  zur  Verdeutlichung  der  genann- 
ten Verhältnisse  dienen  und  mufs  bei  allen  folgenden  Be- 
sprechungen, wie  auch  beim  Lesen  der  unserer  Darstellung 
angehängten  Übersetzung  des  Vedäntasära  immer  gegenwärtig 
gehalten  werden. 


£rlösung : 

Tiefschlaf: 
Traum: 
Wachen : 


Samashti  (Gesamtheit)       Vyashti  (Einzelheit) 
Turiyam  (das  Vierte) 

Igvara  (Weltgeist)  Präjna  (Einzelgeist) 

Sütr ätman  (Weltseele)      Taijasa  (Einzelseele) 
Vai^dnara  (Weltleib)       Vigva  (Einzelleib). 


Zur  Genesis  dieser  Konstruktion  und  zur  Ergänzung  des 
Schemas,  welches  wir  nicht  mit  zu  vielen  Einzelheiten  be- 
lasten wollten,  mag  noch  folgendes  dienen.  Die  vier  Zustände, 
Wachen,  Traum,  Tiefschlaf  und  Erlösung,  gehen,  wie  bereits 
bemerkt,  im  letzten  Grunde  auf  das  berühmte  Gespräch 
zwischen  Yäjfiavalkya  und  König  Janaka,  Brih.  Up.  4,3 — 4, 
S.  466 — 480  der  Übersetzung  zurück,  und  sind  von  dorther 
in  die  Mändükya-Upanishad  3 — 5,  S.  578  übernommen  worden. 
Hier  begegnen  uns,  und  zwar  nur  für  die  Einzelseele  in  ihren 
vier  Zuständen  die  Namen  caturtha  (der  Vierte  =  turiya), 
jyräjna  (der  Weise),  taijasa  (der  Lichte)  und  vaigvänara  (der 
Allmenschhche),  während  für  den  letzten  Ausdruck  schon  in 
der  die  Stelle  erläuternden  Kärikä  des  Gaudapäda  (Sechzig 
Upanishad's  S.  578)  der  Ausdruck  vigva  („jeder  einzelne"  oder' 
„der  Durchdringende")  eintritt.  Einen  weitem  Schritt  be- 
zeichnet die  tiefsinnige,  aber  auch  teilweise  dunkle  Nrisifi- 
hottaratäpaniya-Upanishad,  wenn  sie  in  ihrem  Eingange  (S.  780 
der  Übersetzung)  die  Worte  der  Mändükya-Upanishad  reprodu- 
ziert, nur  dafs  sie  statt  caturtha  den  Ausdruck  turiya  (als 
Maskuhnum)  gebraucht,  und  neben  Präjna  den  f^vara,  neben 
Taijasa  den  Hiranyagarhha,  und  neben  Vigva  den  Vaigvänara 
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unvermittelt  und  ohne  jede  Erklärung  hinstellt.  Auf  dieser 
Upanishad  oder  wenigstens  auf  der  in  ihr  zutage  tretenden 
Nomenklatur  beruht  die  des  Vedäntasära,  nur  dafs  er  synonym 
mit  Hiranyagarhha  die  Namen  Fräna  (hier  wie  öfter  der 
„Weltlebenshauch")  und  Suträtman  (der  „Fadengeist")  ge- 
braucht. Der  letztere  Ausdruck  geht  zurück  auf  Brih.  Up. 
3,7,1 — 2,  S.  440,  wo  als  der  Faden  (sütram),  welcher  die 
Welten  zusammenbüschelt,  der  öfter  als  Symbol  des  Brahman 
dienende  Wind  bezeichnet  wird,  von  dem  es  dann  in  einer 
verwandten  Stelle  Brih.  Up.  3,3,2,  S.  435  heifst:  „Darum  ist 
der  Wind  die  Besonderheit  (vyashti)  und  der  Wind  die  All- 
gemeinheit (samashti)^\  woher  denn  imser  Autor  auch  diese 
Ausdrücke,  sei  es  unmittelbar  oder  mittelbar,  entnonmien 
haben  mag. 

Weiter  aber  verflicht  er  seiner  Darstellung  auch  die  nach 
Taitt.  Up.  2,  S.  211  fg.  gleichwie  Hülsen  in  einander  steckenden 
fünf  Ätman's,  welche  bei  ihm,  ohne  den  letzten,  in  der  Upa- 
nishad den  eigentlichen  Kern  bildenden  dnandamaya  auszu- 
nehmen, alle  fünf  zu  blofsen  Jcogd's  (Hülsen  oder  Hüllen) 
werden,  mit  welchen  durch  das  Nichtwissen  das  reine  Geistige 
umhüllt  wird;  dem  Igvara  und  Präjna  entspricht  dabei  der 
dnandamaya  koga,  dem  Suträtman  und  Taijasa  der  vijnänamaya, 
manomaya  und  pränamaya,  und  endlich  dem  Vaigvänara  und 
ViQva  der  annamaya  koga. 

Alle  diese  Entlehnungen  gehen  wenigstens  auf  ältere  und 
jüngere  Upanishad's  zurück.  Weiter  aber  gewinnt  unser  Autor 
die  Möglichkeit,  wesentliche  Elemente  der  Sänkhyalehre,  teil- 
weise in  Umformung,  seiner  Betrachtung  zu  verweben,  indem 
er,  ähnlich  wie  es  ^vet.  Up.  4,10  geschieht,  die  Prakriti  kurz- 
weg mit  der  Mäyä,  d.  h.  mit  dem  Ajfiänam,  dem  Nichtwissen, 
identisch  setzt  und  nun  die  drei  Guna's,  aus  denen  die  Pra- 
kriti besteht,  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  heranzieht,  um  die 
stufenweise  zunehmende  Umhüllung  des  Geistigen  durch  das 
Nichtwissen  zu  erklären. 

Nach  diesen  Vorbemerkungen  gehen  wir  zur  Analysis  des 
Vedäntasära  im  einzelnen  über  und  schicken  nur  noch  zur 
Orientierung  die  Namen  der  zwölf  Teile  voraus,  in  welche 
sich  das  überaus  kunstvoll  angelegte  Ganze  zerlegt. 
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I.  Vorwort  und  Thema  (1 — 2). 
IL  Voraussetzungen  des  Vedänta  (3 — 33). 

III.  Ädhyäropa,  die  Aufbürdung  (34 — 66). 

IV.  Avaranagakti,  die  VerhüUungskraft  des  Nichtwissens 
(67—69). 

V.  Die  Ausbreitung  des  feinen  Leibes  (70 — 122). 

VI.  Die  Ausbreitung  des  groben  Leibes  (123 — r45). 

Vn.  Polemischer  Teü  (146  —  160). 

VIII.  Äpaväda,  die  Aufhebung  (161—163). 

IX.  Das  grofse  Wort:  tat  tvam  asi  (164 — 186). 

X.  Das  grofse  Wort:  ahatn  hrahma  asmi  (187 — 195). 

XI.  Die  vier  Änushthäna's,  Übungen  (196 — 228). 

XII.  Der  Jivanmukta,  der  bei  Lebzeit  Erlöste  (229 — 240). 

I.  Vorwort  und  Thema  (1—2). 

Unser  Autor  beginnt  sein  Werk  mit  zwei  einleitenden 
Distichen.  In  dem  ersten  nimmt  er  seine  Zuflucht  zu  dem 
über  Worte  und  Gedanken  erhabenen  Ätman,  welcher  seinem 
Wesen  nach  Sac-cid-änanda,  „Seiendes,  Geist  und  Wonne" 
ist  (vgl.  oben  S.  590,  §  10),  und  dabei  doch  eine  unteilbare 
(akhanda)  Einheit  bildet,  ähnlich  etwa  wie  von  Scotus  Erigena 
die  einheitliche  Gottheit  in  neuplatonischer  Weise  nach  dem 
Schema  der  Trinität  als  Sein,  Weisheit  und  Leben  aus- 
gedeutet wird.  Im  zweiten  Distichon  zollt  er  die  gebührende 
Verehrung  seinem  Lehrer,  welcher,  wie  Sadänanda  selbst, 
seinem  eigen thchen  Namen  nach  unbekannt,  arthatas,  „sinn- 
gemäfs",  weil  er  sich  durch  den  Schein  der  Vielheit  nicht 
mehr  blenden  liefs,  den  Ordensnamen  Ädvaya-änanda  („an 
der  Nichtzweiheit  seine  Wonne  habend")  oder  Advaita-änanda 
angenommen  hatte  und  nach  Colebrooke,  Mise.  Ess.^  p.  359  n. 
Verfasser  eines  Kommentars  zu  ^ankara's  ^ärlraka-bhäshyam, 
mit  dem  Titel  Brahmavidyäbharanam  war.  Dieser  Kommentar, 
obgleich  nach  Hall,  Index  p.  89  aus  24000  Doppelversen  be- 
stehend, soll  nur  der  Auszug  aus  einem  noch  gröfsern  Kom- 
mentar, der  Bhäshya-ratna-prahhä  des  Rämdnanda  Sarasvatif 
sein,  nach  HaU  1.  c.  eines  Schülers  des  Govindänanda  Sarasvati, 
Schülers  des  Gopäla  Sarasvati,  Schülers  des  ^ivaräma  Sarasvati. 
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Diese  Liste  von  Vorgängerri^beweist  einerseits,  dafs  Sadänanda, 
wie  ja  auch  aus  seinem  Werke  vielfach  'ersichtlich,  in  der 
von  Gaudapäda  und  gankara  (800  p.  C.)  ausgehenden  Tra- 
dition steht,  andererseits,  dafs  er  von  diesen  Heroen  schon 
durch  einen  beträchtlichen  Zeitraum  getrennt  war,  wie  denn 
der  Vedäntasära  gelegentlich  (vgl.  unten  S.  627)  wörtUche 
Übereinstimmung  nicht  nur  mit  den  Sänkhyasütra's,  sondern 
sogar  mit  ihrem  von  VijnänabhiJcshu  verfafsten  Kommentare 
zeigt,  dessen  Autor  nach  Hall,  Sänkhyasära  p.  37  n.  um  1560  p.  C. 
lebte.     Im  übrigen  ist  die  Zeit  des  Sadänanda  ungewifs. 

Weiter  folgt  eine  nicht  sehr  durchsichtige  Definition  des 
Vedänta:  Er  befafst  „die  Upanishad's  als  Richtschnur"  oder, 
grammatisch  näher  liegend,  „was  die  Upanishad's  als  Richt- 
schnur anerkennt"  (upanishat-pramänam,  sc.  darganam).  Der 
weitere  Zusatz:  „und  die  sie  unterstützenden  Schriften,  wie 
die  gdriralcasütra's  und  andere"  ist  dem  Sinne  nach  klar,  in 
seiner  Koordination  aber  mit  dem  Vorhergehenden  befremd- 
lich. Auch  unser  Autor  will  den  Vedänta  lehren.  Sein  Unter- 
nehmen mufs  daher  dieselben  Voraussetzungen  oder  Vor- 
bedingungen (anubandha)  stellen  wie  die,  an  welche  jede  ]Mit- 
teilung  der  Vedäntalehre  geknüpft  ist.  Diese  Voraussetzungen, 
welche  der  Vedänta  im  allgemeinen  und  somit  auch  unser 
Autor  machen  mufs,  sind  die  folgenden. 

IL  Toranssetzungen  des  Vedänta  (3—33). 

Wie  bei  jeder  schulmäfsigen  Belehrung,  so  müssen  auch 
beim  Vedänta  unterschieden  werden  1.  die  Person,  welche  man 
belehrt,  2.  der  Gegenstand  der  Lehre,  3.  ihre  Begründung 
und  4.  ihr  Zweck.  Nur  der  erste  Punkt  wird  eingehender 
erörtert.  Neben  dem  Studium  der  Veden  und  Vedänga's  so- 
wie einem  in  ritueller  und  morahscher  Hinsicht  korrekten 
Verhalten  wird  in  Übereinstimmung  mit  gankara  und  allem 
Anscheine  nach  auf  Grund  des  von  ihm  zu  Brahmasütra  p.  28,3 
Gesagten  (oben  S.  611,  §  40)  von  dem  zum  Empfang  der 
Belehrung  Berechtigten  viererlei  erfordert.  Er  mufs  erstlich  zu 
unterscheiden  wissen  zwischen  dem  Ewigen  und  Nichtewigen, 
zweitens  weder  im  Diesseits  noch  im  Jenseits  auf  Lohn  hoffen, 
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drittens  die  Brih.  .Up.  4,4,23  auf^zählten  Tugenden  der  Ge- 
mütsruhe, Bezähmung,  Entsagung,  Geduld  und  Sammlung, 
wozu  unser  Autor  (wie  schon  die  Glosse  zu  ^ankara  p,  28,23) 
Doch  als  sechste  den  Glauben  fügt,  besitzen,  und  endlich 
viertens  Verlangen  nach  Erlösung  tragen.  Diese  vier  Erforder- 
nisse, über  welche  wir  System  des  Vedänta  S.  81— 86  des 
nähern  gehandelt  haben,  werden  von  Sadänanda  §  14—27 
im  einzelnen  besprochen.  Kürzer  fafst  er  sich  über  die  drei 
übrigen  Voraussetzungen:  das  Objekt  der  Belehrung  ist  die 
Einheit  der  Seele  mit  Brahman,  ihre  Begründung  findet 
diese  Lehre  in  den  Texten  der  Upanishad's,  und  der  End- 
zweck ist  Vernichtung  des  Nichtwissens  und  Erlangung  der 
Seligkeit  in  Brahman. 

Der  Schüler,  welcher  die  erwähnten  Anforderungen  er- 
füllt, begibt  sich  mit  dem  Brennholz  zur  Pflege  der  hcihgen 
Feuer  als  Zeichen  der  Schülerschaft  in  der  Hand,  wie  die 
Upanishad  (Mund.  1,2,12)  sagt,  mit  einer  Gabe  in.  der  Hand, 
wie  Sadänanda  dieses  Wort  umdeutet,  zu  dem  Vedäntalehrer, 
welcher  ihn  aus  Mitleid,  nach  der  Methode  der  Aufbürdung 
(adhyäropa)  und  der  Aufhebung  (apaväda)  belehrt.  Mit  diesen 
Worten  ist  die  Disposition  des  Vedäntasära  im  allgemeinen 
angedeutet.  Er  handelt  §  34— IGO  von  der  Aufbürdung  und 
161 — 163  von  der  Aufhebung,  woran  sich  noch  eine  Reihe 
von  Nachträgen  schliefst. 

IIL  Adhydropa,  die  Aufbiirdun^  (34—66). 

Der  charakteristische,  wiederholt  von  ^ankara  gebrauchte 
(oben  S.  597  u.  600  i^.,  §  20  u.  23)  und,  wie  es  sdieint,  von 
ihm  geprägte  Ausdruck,  dafs  die  Weltausbreitung  der  Namen 
und  Gestalten  dem  Brahman,  dem  Ätman,  durch  das  Nicht- 
wissen „aufgebürdet"  (adhyäropita)  werde,  beherrscht  die  ganze 
Darstellung  des  Sadänanda.  Auch  ihm  ist  das  Reale  allein 
das  Brahman,  wie  es  in  allem  Geistigen  in  der  Welt  zutage 
tntt,  das  Nichtreale  ist  die  ganze  Weltausbreitung,  welche 
dem  Realen,  der  Seele,  nur  durch  das  Nichtwissen  aufgebürdet 
wird;  das  Nichtwissen  aber  ist  taitva-anyatvähhydm  anirvacant- 
yam,  wie  gankara  (oben  S.  601,   §  23),  oder,  wie  abhängig 


davon  unser  Autor  sagt,  sad-asadhhyäm  anirvacaniyam,  „weder 
als  seiend,  noch  als  nicht-seiend  defmierbar",  und,  wie  er  gegen 
gankara,  der  die  Gunalehre  bekämpft,  hinzufügt,  triguna-ätmor 
kam,  „aus  den  drei  Guna*s  bestehend".  Die  Verbindung  dieser 
beiden  Ausdrücke  macht  es  dem  Verfasser  möglich,  bei  vollem 
Festhalten  an  der  idealistischen  Grundanschauung  des  Vedänta 
die  Gunalehre  des  Säükhyasystems  in  ausgiebiger  Weise  heran- 
zuziehen, um  mit  ihrer  Hilfe  die  Weltausbreitung  aus  dem 
Ätman  abzuleiten.  Sofern  dieser  von  der  Gesamtmasse  des 
Nichtwissens  eingehüllt  ist,  wird  er  mit  stufenweise  zunehmender 
Verdunkelung  zum  I^vara,  zum  Süträtman,  zum  Vaigvänaraj 
sofern  es  nur  ein  einzelner  Teil  der  Nichtwissensmasse  ist, 
welche  den  Ätman  einhüllt,  wird  er  in  entsprechender  Ab- 
stufung zum  Präjiia,  zum  Taijasa  und  zum  Vigva,  Die  oberste 
Stufe  dieser  Trias,  der  Igvara  und  der  Präjna,  oder,  wie  wir 
mit  modernen  Ausdrücken  sagen  können,  der  Weltgeist  und 
der  Einzelgeist,  entstehen  dadurch,  dafs  das  allein  reale  Geistige 
vorwiegend  mit  dem  Sattvam,  dem  obersten  Guna,  als  dem 
feinsten  Elemente  des  Nichtwissens,  behaftet  wird.  Eine  „hohe" 
Behaftung  durch  reine  Sattvateile  macht  das  Wesen  des  Igvara, 
eine  „niedere"  Behaftung  durch  unreine,  d.  h.  wohl  schon  mit 
Rajas  und  Tamas  gemischte  Teile  des  Sattvam,  das  Wesen 
des  Präjna  aus.  Jener  ist  allwissend,  sofern  er  die  ganze 
Masse  des  Nichtwissens  mit  seiner  Geistigkeit  durchleuchtet, 
dieser  vermag  nur  einen  Teil  des  Wissens  zu  durchleuchten, 
und  ist  daher  nur  von  beschränkter  Einsicht. 

Dem  igvara  als  Subjekt  steht  als  Objekt  die  Gesamt- 
masse des  Nichtwissens  gegenüber;  sie  ist,  sofern  er  aus  ihr 
die  Gesamtheit  der  Dinge  schafft,  sein  Mranagariram ^  sein 
„ursächlicher  Leib".  Dem  Präjna  als  Subjekt  steht  als  Objekt 
nur  ein  einzelner  Teil  des  Nichtwissens  gegenüber,  welcher 
sein  Icdranaganram  ist,  sofern  er  aus  ihm  als  Ursache  „das 
Ichbewufstsein"  usw.,  d.  h.  wohl  die  ganze  ihn  umhüllende, 
individuelle  Leiblichkeit  bildet.  Beide  aber,  der  Igvara  als 
Weltgeist  und  der  Präjna  als  Einzelgeist,  sind  nur  so  von 
einander  verschieden  wie  der  Wald  von  den  einzelnen  Bäumen, 
das  Gewässer  von  den  einzelnen  Wasserteilen.  Dies  erinnert 
an  den   Gott  der  Aristoteliker,  welcher  als   das  begriffhche 
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Wesen   der  Dinge  in  ihnen  allen  sich  verwirklicht  und  aus 
ihnen    als   voOc   tco(.v]tlxcc   in   den   Menschen  von   aufsen  her 
seinen  Einzug  hält.     Aber  wie  der  Gott  des  Aristoteles  nicht 
nur  immanent  als  das  Geistige  in  den  Dingen  enthalten  ist, 
sondern  zugleich  transscendent  über  ihnen  steht,  so  besteht 
nach  unserm  Autor  aufser  dem  Igvara  und  Präjfia   das  ihr 
Wesen  ausmachende  reine  Geistige  als  das  Turiyam,  welches 
sich  zu  igvara  und  Präjna  verhält  wie  zu  dem  in  dem  Walde 
und  den   Bäumen   eingeschlossenen  Räume   sich  verhält   der 
grofse,  allgemeine  Weltraum,  dessen  blofse  Limitationen  alle 
Einzelräume  sind,  und  von  dem  sie  nur  durch  das  diese  Limi- 
tationen setzende  Nichtwissen  sich  unterscheiden.  Wie  die  Glut, 
eine  Eisenkugel  in  allen  ihren  Teilen  durchdringt,  so  durch- 
dringt das  Turiyam  den  I^vara  wie  den  Präjna.    Die  Identität 
dieser  beiden  ist  der  eigentliche   Sinn   des'  grofsen  Wortes: 
Tat  tvam  asi,  „das  bist  du",   während  sein  metaphorischer 
Sinn  die  Beziehung  von  tat  und  tvam  auf  das  eine  Turiyam  ist. 
Wie  dem  Vaigvänara  und  Vi9va  die  grobe  Welt  des  Wachens, 
wie  dem  Süträtman  und  Taijasa  die  feine,   nur  in  unkörper- 
lichen  Vorstellungen    bestehende   Traumwelt   gegenübersteht, 
so  tritt  die  reine  Natur  des  i9vara  und  Präjna  nur  hervor  im 
tiefen,  traumlosen  Schlafe,  in  welchem  nach  hergebrachter 
Anschauung  der  Upanishad's  eine  vorübergehende  Einswerdung 
der  individuellen  Seele  mit  dem  höchsten  Brahman  und  mit 
ihr  ein  Brih.  Up.  4,3,33,  S.  472  und  Taitt.  Up.  2,8,  S.  232  be- 
schriebener Zustand  der  höchsten  Wonne  eintritt   (vgl.  oben 
§  33,  S.  606),  daher  die  Umhüllung  des  Igvara  und  Präj&a 
mit  den  feinsten  Teilen  des  Nichtwissens  als  deren  „wonne- 
artige Hülle"  (änandamaya  Icoga)  nach  Taitt.  Up.  2,5,   S.  230 
bezeichnet   wird.     „Hierbei    geschieht    es,    dafs    diese 
beiden,  der  Igvara  und  der  Präjfia,  vermittelst  über- 
aus  feiner,    durch    das    Geistige    angefachter    Funk- 
tionen des  Nichtwissens  die  Wonne  geniefsen"  (§  59). 

IV.  Avarana^dkti,  die  Yerhfillnn^skraft  des  Nichtwissens  (67—69). 

Alle  Metaphysiker,  wenn  sie  die  uns  umgebende  empirische 
Realität  für  blofse  Mdyä,  eüSoXa,  Erscheinung,  erklärten  und 
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von  ihr  die  wahre  Realität  als  den  Atman,  das  auxb  xa^  a^rd, 
das  Ding  an  sich,  unterschieden,  sahen  sich  vor  die  Frago 
gestellt,  warum  wir  denn  immer  nur  Erscheinungen  und  nicht 
vielmehr  die  wahre  Wesenheit,   die  Dinge  an  sich  erkennen 
können.     Was  tritt  dieser  Erkenntnis  hindernd  in  den  Weg, 
was  schiebt  sich  als  ein  trübendes  Medium   zwischen  unser 
erkennendes  Subjekt  und   die  wahre  Realität  ein?    Bei  den 
Indem   ist   es   die   Mayä,  d.  h.   das  Nichtwissen,   bei  Piaton 
das  ^dcTspov,  [i.cptaT6v,   das   Äreipov,   die  platonische  Materie, 
welche,  obgleich  selbst  nicht  real,  uns  verhindert,  die  eigent- 
liche Realität  zu  erkennen,  und  erst  in  der  Kantischen  Philo- 
sophie  erwies   sich  dieses  Phantom   der  Mäyä,    der  Materie 
des  Piaton,  als  ein  blofser  Komplex  subjektiver  Faktoren,  als 
das  Ineinander    der   unserm  Intellekte  angeborenen  Formen 
des  Raumes,    der  Zeit  und  der  Kausalität,    welche  letztere, 
objektiv  im  Räume  angeschaut,  eben  als  die  bei  allem  Wechsel 
der  Zustände  beharrende  Substanz  erscheint.     Zu  dieser  Er- 
kenntnis ist  weder  die  griechische  noch  die  indische  Pliilo- 
sophie  durchgedrungen.    Vielmehr  redet  schon  gankara  (oben 
§  17,  S.  595)  in  exoterischem  Sinne  von  den  mannigfachen 
Kräften,  mittels  deren  Brahman  die  Welt  ausbreite  (vgl.  System 
des  Vedänta  S.  245  fg.),  oder  von  der  auf  dem  Nichtwissen 
beruhenden  Vielheitskraft  {Wieda-gakti,  oben  §  23,  S.  601),  und 
im  Anschlufs  an  ihn  erklärt  unser  Autor  §  66,  daXs  das  Nicht- 
wissen zwei  Kräfte  habe,  die  Kraft  der  Verhüllung  und  die 
Kraft  der  Ausbreitimg.    Die  erstere  schiebt  sich  zwischen  das 
erkennende  Subjekt  und  das  allein  reale  Brahman  wie  eine 
Wolke  zwischen  das  Auge  und  die   Sonne,  und  auf  dieser 
Verhüllungskraft*  beruht  es,  daXs  die  Seele,  obgleich  sie  in 
Wahrheit  mit  dem  weder  tätigen  noch  geniefsenden,  weder 
Lust  noch  Leid  empfindenden  Brahman  identisch  ist,  in  den 
Wahn  verfällt,  dem  Samsära  anzugehören,  Täter  und  Geniefser 
zu  sein  und  Lust  und  Schmerz  zu  empfinden. 


♦  Diese  Schilderung  der  „Verhüllungskraft"  durch  Sad&nanda  ist 
vielleicht  die  Quelle  für  den  in  europäischen  Schriften  so  oft  erwähnten 
„Schleier  der  M&y&",  dem  wir,  von  obiger  Stelle  abgesehen,  in  indischen 
Schriften  noch  nicht  begegnet  sind. 

Dettssbw,  GeBchichte  der  Philoiophie.    I,ra.  *^ 
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V.  Die  Ausbreitung  (vikshepa)  des  feinen  Leibes  nnd  der  feinen 

Welt  (70—122). 

"Während  die  Verhüllungskraft  nur  negativ  wirkt,  indem 
sie  uns  das  Brahman,  den  Ätman  und  damit  unser  eigenes 
wahres  Wesen  verbirgt,  so  ist  es  eine  zweite  Kraft  des  Nicht- 
wissens, die  vikshepa- gaUi  oder  „ Ausbrei tungs kraft",  welche 
,4n  dem  Ätman  den  Wahn  der  Weltausbreitung  entstehen 
läfst".  Auf  ihr  beruht  zunächst  die  Ausbreitung  des  feinen 
Weltleibes  und  des  feinen  Einzelleibes  sowie  weiterhin  die 
Ausbreitung  des  groben  Weltleibes  und  des  groben  Einzel- 
leibes.    Von  beiden  wird  gesondert  zu  handeln  sein. 

Das  von  dem  Nichtwissen  umhüllte  Geistige,  welches  wir 
oben  als  den  Igvara  kennen  lernten,  ist  die  causa  efficiens 
und  die  causa  materialis  der  Welt,  ersteres,  sofern  sein  eigenes 
Wesen,  letzteres,  sofem  das  ihn  umhüllende  Nichtwissen  über- 
wiegt. Es  ist  das  Tamas,  der  gröbste  der  drei  Guna's,  aus 
denen  das  Nichtwissen  besteht,  welches  durch  sein  Überwiegen 
aus  dem  vom  Nichtwissen  umhüllten  Geistigen  [nach  Taitt. 
Up.  2,1  zunächst  den  Äther,  aus  diesem  den  Wind,  aus  diesem 
das  Feuer,  aus  diesem  das  Wasser,  aus  diesem  die  Erde  her- 
vorgehen läfst,  aber  neben  Tamas  sind  auch  Rajas  und  Sat- 
tvam  in  den  fünf  Elementen  vorhanden  und  treten  je  nach 
ihrem  Überwiegen  aus  denselben  hervor  (§  76).  Im  Gegen- 
satze zu  der  Upanishadstelle,  welche  seine  Quelle  ist,  erklärt 
unser  Autor,  dafs  die  aus  dem  I^vara  hervorgehenden  fünf 
Elemente  noch  nicht  die  groben,  sinnlich  wahrnehmbaren  Ele- 
mente seien,  welche  erst  später  durch  Mischung  entstehen, 
sondern  die  Tanmätra'^  oder  Reinstoffe,  welche  hier  wie  im 
Sänkhyasystem,  aus  dem  sie  herübergekommen  sind,  nur  das 
psychische  Material  sind,  aus  welchem  der  „feine  Leib", 
d.  h.  der  psychische  Organismus  sowohl  des  Weltganzen  als 
der  Einzelwesen  sich  bildet,  das  sükshmagariram,  wie  es  bei 
gankara  oben  §  19  und  §  31,  S.  596.  605,  das  lingagariram 
oder  Ungarn,  wie  es  im  Sänkhyasystem  (Kärikä  20.  40.  41.  42. 
52.  55,  oben  S.  433.  448.  449.  455.  457)  genannt  wird,  welche 
beiden  Ausdrücke  hier  ebenso  wie  die  an  sie  geknüpften 
Vorstellungen  beider  Systeme  verbunden  auftreten.    Wie  nach 
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Sänkhyasütram  3,9  ist  auch  nach  Sadänanda  das  Lingam 
ßiebzehnfach ;  als  seine  siebzehn  Teile  zählt  er  die  fünf  Er- 
kenntnisorgane, Buddhi,  Manas,  die  fünf  Tatorgane  und  (dieses 
im  Gegensatz  zu  Sänkhyasütram  3,9)  die  von  den  Sänkhya's 
abgelehnten  fünf  Lebenshauche  auf.  Cittam  und  Ahankära, 
welche  weiter  unten  §  140  neben  Manas  und  Buddhi  er- 
scheinen, sollen  nach  §  85  in  Buddhi  und  Manas  einbegriffen, 
sein  (vgl.  §  85:  anayor  eva  citta-ahamicdrayor  antarbhävah  mit 
Vijnänabhikshu  zu  Sänkhyasütram  3,9:  ahanikärasya  huddhau 
eva  antarbhävah,  wo  auch  zwei  Zeilen  vorher  die  unserm  Autor 
so  geläufigen  Termini  militva  und  samashti-rüpam  vorkommen). 
Erkenntnisorgane,  Buddhi,  Manas  und  Tatorgane  werden  in 
übücher  Weise  aufgezählt  und  definiert,  die  fünf  Präna's  hin- 
gegen werden  abweichend  von  Qankara  (oben  §  30,  S.  605) 
auf  Atmung,  Entleerung,  Blutumlauf,  Auszug  der  Seele  und 
Ernährung  gedeutet  ^vgl.  zur  Vorgeschichte  dieser  Auffassung 
oben  I,  2,  S.  248—252).  Noch  fünf  weitere  Lebenshauche 
^g  99 — 105)  werden  von  einigen  angenommen,  aber  von  andern 
nicht  anerkannt,  weil  sie  in  den  fünf  ersten  inbegriffen  seien 
(§  105).  Die  fünf  Erkenntnisorgane  werden  aus  (Jen  sattva- 
artigen  Teilen  der  fünf  Elemente,  denen  sie  im  einzelnen  ent* 
sprechen,  abgeleitet;  ebenso  die  fünf  Tatorgane  aus  deren 
rajasartigen  Teilen;  auch  sie  sollen  im  einzelnen  den  fünf 
Elementen  entsprechen*  wie  hier  unser  Autor,  geleitet  durch 
eine  falsche  Analogie  und  gegen  Sänkhya-Kärikä  34  und  die 
Natur  der  Sache  selbst,  lehrt.  Aus  vereinigten  Teilen  des 
Sattvam  sollen  Buddhi  und  Manas,  aus  vereinigten  Teilen 
des  Rajas  die  fünf  Präna's  entsprungen  sein. 

liier  ist  nun  die  Stelle,  wo  unser  Autor  Gelegenheit 
nimmt,  drei  weitere  der  Taitt.  Up.  2,1  genannten  Hüllen  ein- 
zuschieben. Die  fünf  Erkenntnisorgane  nebst  der  Buddhi 
bilden  nach  ihm  die  erkenntnisartige  (vijFtänamaya),  di^  fünf 
Tatorgane  nebst  dem  Manas  die  wunschartige  (manomayaX 
die  fünf  Tatorgane  nebst  den  fünf  Lebenshauchen  die  lebens- 
hauchartige  (pränanmya)  Hülle.  Diese  drei  Hüllen  treten  im 
Organismus  auf  als  die  drei  Kräfte  des  Erkennens,  Wollens 
und  Wirkens  und  betätigen  sich  in  ihm  als  Täter,  Werkzeug 

und  Wirkung. 
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Damit  ist  die  Konstruktion  des  feinen  Leibes  beendet; 
er  ist  entsprecliend  den  Gesichtspunkten  der  Gesamtheit  und 
Einzelheit  einerseits  ein  kosnaischer,  sofern  er  als  einer,  anderer- 
seits ein  individueller,  sofern  er  als  vielfach  Objekt  des  Be- 
wufstseins  wird.  Das  Geistige,  welches  wir  oben  in  seiner 
leichtesten  Verhüllung  als  Weltgeist  (tgvm'a)  und  Einzel- 
geist (präjna)  kennen  lernten,  wird  in  der  weitern  Ver- 
hüllung durch  den  feinen  Leib  zur  Weltseele  und  zur 
Einzelsoele.  Erstere  heifst  (nach  einer  auf  Brih.  Up.  3,7,1 
zurückgehenden  Vorstellung)  der  Suträtman^  „der  Faden geist"» 
weil  er  sich  wie  ein  Faden  durch  das  ganze  Weltgewebe  hin- 
durchzieht, oder  (wie  schon  Nrisinhott.  Up.  2,  S.  782  unserer 
Übersetzung)  der  Hiranyagarhha ^  welcher  nach  hergebrachter 
Anschauung  das  personifizierte  Brahman  und  als  solches  mit 
den  Erüften  des  Erkennens,  Wollens  und  Wirkens  ausgestattet 
ist,  oder  auch  der  Fräna,  „der  Weltlebensodem".  Die  dieser 
Weltseele  gegenüberstehende  Einzelseeft^  heifst  (wie  Mänd. 
Up.  4,  S.  578)  Taijasa^  „der  Lichte",  weil  in  ihm  das  Geistige 
als  mit  dem  lichtartigen  Innenorgan  (Buddhi  und  Manas) 
umkleidet  erscheint.  Auch  hier  wieder  besteht  zwischen 
Büträtman  und  Taijasa  und  zwischen  dem  reinen  Geistigen 
dieselbe  Identität  wie  zwischen  dem  von  Wald  und  Bäumen 
eingeschlossenen  Räume  mit  dem  allgemeinen  Welträume. 
„Nun  geschieht  es,  dafs  diese  beiden,  der  Süträtman 
und  der  Taijasa,  mittels  feiner  Funktionen  des  Manas 
die  feinen  Objekte  [der  lYaumwelt]  geniefsen"  (§  119), 
das  heifst:  wie  iQvara  und  Präjna  im  Tiefschlafe,  so  treten 
Süträtman  und  Taijasa  hervor  im  Traumschlafe,  in  welchem 
die  groben  Organe  und  die  ihnen  entsprechende  grobe  Welt 
des  Wachens  erloschen  ist,  so  dafs  der  von  der  KörperHchkeit 
Entbundenen  Weltseele  und  Einzelseele  nur  die  „feine  Welt- 
ausbrei tuhg",  d.  h.  die  unkörperliche  Vorstellungswelt  des 
Traifmes,  als  Objekt  gegenübersteht. 


CI.  Die  Ansbreitnngr  (vikshepa)  des  groben  Leibes  und  der  grroben 

Welt  (123—145). 

Aus  den  feinen,  d.  h.  psychischen,   noch  nicht  sinnhch 
wahrnehmbaren  Elementen  gehen  die  groben,  sinnlich  wahr- 
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nehmbaren  Elemente  hervor  durch  das  PandJcaranmi,  die 
Fünffuchmachung.  Diese  Theorie  geht  zurück  auf  Chänd. 
Up.  6,3—4,  wo  jedoch,  entsprechend  der  dort  angenommenen 
Dreizahl  der  Urelemente,  ebenso  wie  Vedäntasütram  2,4,22 
und  seiner  Kommentierung  durch  Qankara,  nur  ein  Trivrit- 
karanam,  eine  Dreifachmachung  der  Elemente,  gelehrt  wird, 
welche,  nachdem  man  mit  Taitt.  Up.  2,1  fünf  Elemente  an- 
genommen hatte,  zu  einer  Fünffachmachung  werden  mufste. 
Diese  besteht  darin,  dafs  der  Hälfte  eines  jeden  der  fünf 
Elemente  ein  Achtel  von  jedem  der  vier  übrigen  Elemente 
beigemischt  wird.  Diese  Mischungstheorie  (vgl.  das  Nähere 
oben  S.  446)  wird  auch  von  unserm  Autor  §  124  vorgetragen; 
aber  im  Widerspruch  damit  steht  es,  wenn  §  128  auf  Grund 
von  Taitt.  Up.  2,1  die  Akkumulationstheorie  erscheint, 
nach  welcher  im  Äther  der  Ton,  im  Winde  Tan  und  Gefühl, 
im  Feuer  Ton,  Gefühl  und  Gestalt,  im  Wasser  Ton,  Gefühl, 
Gestalt  und  Geschmack,  und  in  der  Erde  Ton,  Gefühl,  Ge- 
stalt, Geschmack  und  Geruch  sich  manifestieren;  denn  nach 
der  Mischungstheorie  sind  jedem  Element  Bestandteile  der 
vier  übrigen  zugesetzt,  und  konsequenterweise  müfsten  dann 
auch  alle  fünf  Grundeigenschaften  der  Elemente  in  jedem  der 
fünffach  geraachten  groben  Elemente  hervortreten. 

Aus  diesen  groben  Elementen  bestehen,  wie  §  129—134 
näher  gezeigt  wird,  die  das  Brahman-Ei  bildenden  sieben  obern 
und  sieben  untern  Welten  nebst  den  in  ihnen  enthaltenen 
vier  Arten  der  lebenden  Wesen. 

So  entstehen  der  grobe  Weltleib,  welcher,  von  dem 
Geistigen  beseelt,  Vaigvänara,  und  der  grobe  Einzelleib,  welcher, 
von  ebendemselben  Geistigen  beseelt,  Vigva  heilst.  Beide  bilden 
die  gröbste  Verhüllung  des  Geistigen,  welche  nach  Taitt.  Up.  2,1 
seine  nahrungsartige  (annanmija)  Hülle  genannt  wird.  „Nun 
geschieht  es,  dafs  diese  beiden,  der  ViQva  und  der 
Vai^vänara,  ,  .  .  mit  den  fünf  Erkenntnisorganen, 
. . .  den  fünf  Tatorganen  . . . und  den  vier  Innenorganen 
...die  groben  Objekte  geniefsen"  (§  140;  in  den  von 
uns  ausgelassenen  Einschiebungen  werden  in  Vedäntaweise 
den  einzelnen  Organen  bestimmte  Gottheiten  als  ihre  Regenten 
zugeteilt).     Wie  zwischen  I^vara  und  Präjfia,  wie  zwischen 
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Damit  ist  die  Konstruktion  des  feinen  Leibes  beendet; 
er  ist  entsprechend  den  Gesichtspunkten  der  Gesamtheit  und 
Einzelheit  einerseits  ein  kosmischer,  sofern  er  als  einer,  anderer- 
seits ein  individueller,  sofern  er  als  vielfach  Objekt  des  Be- 
wufstseins  wird.  Das  Geistige^  welches  wir  oben  in  seiner 
leichtesten  Verhüllung  als  Weltgeist  (i^vara)  und  Einzel- 
geist (präjna)  kennen  lernten,  wird  in  der  weitern  Ver- 
hüllung durch  den  feinen  Leib  zur  Weltseele  und  zur 
Einzelseele.  Erstere  heifst  (nach  einer  auf  Brih.  Dp.  3,7,1 
zurückgehenden  Vorstellung)  der  Suträiman,  „der  Fadengeist'S 
weil  er  sich  wie  ein  Faden  durch  das  ganze  Weltgewebe  hin- 
durchzieht, oder  (wie  schon  Nrisinhott.  Up.  2,  S.  782  unserer 
Übersetzung)  der  Hiranyagarbha ,  welcher  nach  hergebrachter 
Anschauung  das  personifizierte  Brahman  und  als  solches  mit 
den  Eräften  des  Erkennens,  Wollens  und  Wirkens  ausgestattet 
ist,  oder  auch  der  Präna,  „der  Weltlebensodem".  Die  dieser 
Weltseele  gegenüberstehende  Einzelseefc  heifst  (wie  Mänd. 
Up.  4,  S.  578)  Taijasa,  „der  Lichte",  weil  in  ihm  das  Geistige 
als  mit  dem  lichtartigen  Innenorgan  (Buddhi  und  Manas) 
umkleidet  erscheint.  Auch  hier  wieder  besteht  zwischen 
Svträtman  und  Taijasa  und  zwischen  dem  reinen  Geistigen 
dieselbe  Identität  wie  zwischen  dem  von  Wald  und  Bäumen 
eingeschlossenen  Räume  mit  dem  allgemeinen  Welträume. 
„Nun  geschieht  es,  dafs  diese  beiden,  der  Süträtman 
und  der  Taijasa,  mittels  feiner  Funktionen  des  Manas 
die  feinen  Objekte  [der  IVaumwelt]  geniefsen"  (§  119), 
das  heifst:  wie  I^vara  und  Präjna  im  Tiefschlafe,  so  treten 
Süträtman  und  Taijasa  hervor  im  Traumschlafe,  in  welchem 
die  groben  Organe  und  die  ihnen  entsprechende  grobe  Welt 
des  Wachens  erloschen  ist,  so  dafs  der  von  der  Körperhchkeit 
Entbundenen  Weltseele  und  Einzelseele  nur  die  „feine  Welt- 
ausbreitung", d.  h.  die  unkörperliche  Vorstellungswelt  des 
Traifmes,  als  Objekt  gegenübersteht. 


#1.  Die  Ausbreitung  (vikshepa)  des  groben  Leibes  nnd  der  groben 

Welt  (123—145). 

Aus  den  feinen,  d.  h.  psychischen,   noch  nicht  sinnHch 
wahrnehmbaren  Elementen  gehen  die  groben,  sinnlich  wahr- 
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nehmbaren  Elemente    hervor    diirch   das    Tancikaranmi,  ^^\^ 
Fünffachmachung.     Diese    Theorie    geht    zurück    auf  Chänd. 
Up.  6,3—4,  wo  jedoch,  entsprechend  der  dort  angenommenen 
Dreizahl   der  Urelemente,   ebenso  wie  Vedäntasütram   2,4,22 
und  seiner  Kommentierung  durch  gankara,  nur  ein   Trivrit- 
karanam,  eine  Dreifachmachung  der  Elemente,   gelehrt  wird, 
welche,  nachdem  man  mit  Taitt.  Up.  2,1  fünf  Elemente  an- 
genommen  hatte,  zu  einer  Fünffachmachung  werden  mufste. 
Diese  besteht  darin,    dafs   der  Hälfte    eines  jeden   der   fünf 
Elemente  ein  Achtel  von  jedem  der  vier  übrigen  Elemente 
beigemischt  wird.    Diese  Mischungstheorie  (vgl.  das  Nähere 
oben  S.  446)  wird  auch  von  unserm  Autor  §  124  vorgetragen; 
aber  im  Widerspruch  damit  steht  es,  wenn  §  128  auf  Grund 
von  Taitt.  Up.  2,1   die  Akkumulationstheorie  erscheint, 
nach  welcher  im  Äther  der  Ton,  im  Winde  Tan  und  Gefühl, 
im  Feuer  Ton,  Gefühl  und  Gestalt,  im  Wasser  Ton,  Gefühl, 
Gestalt  und  Geschmack,  und  in  der  Erde  Ton,  Gefühl,  Ge- 
stalt, Geschmack  und  Geruch  sich  manifestieren;  denn  nach 
der  Mischungstheorie    sind  jedem  Element  Bestandteile    der 
vier  übrigen  zugesetzt,   und  konsequenterweise  müfsten  dann 
auch  alle  fünf  Grundeigenschaften  der  Elemente  in  jedem  der 
fünffach  gemachten  groben  Elemente  hervortreten. 

Aus  diesen  groben  Elementen  bestehen,  wie  §  129—134 
näher  gezeigt  wird,  die  das  Brahman-Ei  bildenden  sieben  obern 
und  sieben  untern  Welten  nebst  den  in  ihnen  enthaltenen 
vier  Arten  der  lebenden  Wesen. 

So  entstehen  der  grobe  Weltleib,  welcher,  von  dem 
Geistigen  beseelt,  Vaigvänara,  und  der  grobe  Einzelleib,  welcher, 
von  ebendemselben  Geistigen  beseelt,  Vigva  heifst.  Beide  bilden 
die  gröbste  Verhüllung  des  Geistigen,  welche  nach  Taitt.  Up.  2,1 
seine  nahrungsartige  (annaimya)  Hülle  genannt  wird.  „Nun 
geschieht  es,  dafs  diese  beiden,  der  Vi9va  und  der 
Vai^vänara,  ,  .  .  mit  den  fünf  Erkenntnisorganen, 
. . .  den  fünf  Tatorganen  . . .  und  den  vier  Innenorganen 
...die  groben  Objekte  geniefsen"  (§  140;  in  den  von 
uns  ausgelassenen  Einschiebungen  werden  in  Vedäntaweise 
den  einzehien  Organen  bestimmte  Gottheiten  als  ihre  Regenten 
zugeteilt).     Wie  zwischen  tQvara  und  Präjna,  wie  zwischen 
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Süträtman  und  Taijasa,  so  besteht  auch  zwischen  Vaigvänara 
und  Vigva  dieselbe  Identität  wie  zwischen  dem  Walde  und 
seinen  Bäumen;  und  wie  der  von  Wald  und  Bäumen  ein- 
geschlossene Raum  mit  dem  allgemeinen  Welträume,  so  ist 
auch  das  im  Vaigvänara  und  Vi^va  eingeschlossene  Geistige 
mit  dem  allgemeinen  Geistigen  identisch.  Die  Stätte  aber, 
in  welcher  sich  dieses  als  Vai^vänara  von  dem  groben  Welt- 
leibe und  als  Vi^va  von  dem  groben  Einzelleibe  eingeschlossene 
Geistige  betätigt,  ist  der  Zustand  des  Wachens;  in  ihm  steht 
dem  empirischen  Weltsubjekte  (Vai9vänara)  und  dem  empiri- 
schen Einzelsubjekte  (Vigva)  als  Objekt  der  Sthülaprapanca, 
„die  grobe  Weltausbreitung",  des  wachen  Zustandes  gegenüber. 


VII.  Polemischer  Teil  (146—160). 

Soweit  die  Aufbürdung  der  Welt  auf  die  allein  reale 
Seele  durch  das  Nichtwissen  eine  natürhche  und  allen  Men- 
schen gemeinsame  ist,  wurde  sie  bisher  behandelt.  Was 
hingegen  von  einzelnen  Irrlehrern  der  Seele  als  ihr  wahres 
Wesen  fälschlich  aufgebürdet  worden  ist,  wird  im  gegen- 
wärtigen Abschnitte  besprochen.  Er  enthält  eine  Polemik 
gegen  neun  irrige  Lehren,  welche  darin  bestehen,  dafs  1.  ein 
Naturalist  den  Sohn,  2.  ein  Cärväka  den  groben  Leib,  3.  ein 
anderer  Cärväka  die  Organe,  4.  wieder  ein  anderer  Cärväka 
den  Lebensodem,  5.  noch  ein  anderer  Cärväka  das  Manas, 
6.  ein  Buddhist  die  Buddhi,  7.  ein  Anhänger  des  Prabhäkara 
und  ein  Skeptiker  das  Nichtwissen,  8.  ein  Anhänger  des 
Kumärilabhatta  das  mit  dem  Nichtwissen  behaftete  Geistige, 
und  endhch  9.  ein  anderer  Buddhist  das  Nichts  für  das  wahre 
Wesen  des  Selbstes  erklärt.  Die  Verteilung  dieser  Irrlehren 
an  die  genannten  Vertreter  derselben  wird  ohne  Zweifel 
historisch  berechtigt  sein.  Der  erstgenannte  Buddhist,  welcher 
nur  das  Bewufstsein  für  real  erklärt,  vertritt  den  dogmatischen 
Idealismus  der  Yogäcära's  oder  den  problematischen  Ideahs- 
mus  der  Sauträn tika's,  der  zweite  Buddhist  steht  auf  dem 
Standpunkte  des  von  den  Mädhyamika's  verfochtenen  Nihilis- 
mus (vgl.  über  diese  Richtungen  oben  S.  217—227  und  S.  216 
—217).  Ebenso  mögen  unter  den  Cärväka's  (oben  S.  194—203) 
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und  den  Mimänsaka's  (oben  S.  389—397)   die  verschiedenen, 
von    unserm    Autor    charakterisierten   Richtungen    bestanden 
haben.     Denn  die  Frage,  worin  der  Ätman,  das  eigentliche 
Selbst  des  Menschen  wie   der  Welt,    zu   suchen  sei,    stand 
schon    zu    den  Zeiten   der  Upanishad's    im  Mittelpunkte  des 
philosophischen  Forschens  und  Streitens,  und  fand  die  ver- 
schiedensten Beantwortungen.    Dafs  aber  die  neun  von  unserm 
Autor  angeführten  Antworten  als  eine  Geschichte  der  indischen 
Irrlehren  in  nuce  anzusehen  seien,  dieses  anzunehmen  hindert  die 
durchaus  schablonenhafte  Behandlung  des  Gegenstandes.  Jeder 
der  neun  Irrlehren  wird  eine  dreifache  Begründung  ihrer  Thesis 
zugeteilt,  die  erste  durch  ein  Zitat  aus  der  Schrift,  auf  welche 
sich  Bauddha's  imd  Cärväka's  wohl  kaum  in  der  hier  vor- 
kommenden Art  gestützt  haben  dürften,  die  zweite  durch  eine 
empirische  Tatsache  imd  eine   darauf  gegründete  Argumen- 
tation (yulcü),  die  dritte  durch  eine  unmittelbare  Innewerdung 
(anuhhava).     Besonders  bedenklich  erscheint  es,  wie  zur  Be- 
gründung  der  verschiedenen  Thesen    durch  ^  die   Schrift    die 
Theorie  von  den  verschiedenen  Hüllen  des  Atman  aus  Taitt. 
Dp.  2,1  fg.  herangezogen  wird,   und  diese  Stelle  dürfte   den 
Verfasser  wesentHch  bei  der  Konstruktion  der  verschiedenen, 
von  ihm  besprochenen  Irrlehren   geleitet  haben.     Die   daran 
sich  anschUefsende  Widerlegung  verfährt  in  analoger  Weise; 
den  Schriftstellen,  Erfahrungsgründen  und  Innewerdungen  der 
Gegner   werden    andere,    wie    der   Verfasser    sagt,    stärkere 
Schriftstellen,  Erfahrungsgründe  und  Innewerdungen  gegen- 
übergestellt, womit  die  Sache  dann  ihr  Bewenden  hat. 


Vm.  Apaväda,  die  Aufhebung  (161—163). 

Nachdem  die  Umhüllung  des  reinen  Geistigen  durch,  das 
Nichtwissen,  sowie  die  Ausbreitung  der  aus  ihm  vermöge  der 
Guna's  hervorgegangenen  nicht  fünffach  gemachten  Elemente 
zum  feinen  Leibe  und  zur  feinen  Welt  und  endlich  die  weitere 
Ausbreitung  durch  die  fünffach  gemachten  Elemente  zum 
groben  Leibe  und  zur  groben  Welt,  —  nachdem  alles  dieses 
als  eine  lediglich  durch  das  Nichtwissen  dem  Ätman  auf- 
gebürdete „Aufbürdung"  erkannt  worden  ist,  so  erfolgt  als 
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Gegenstück  zu  dieser  Aufbürdung  (adhyäropa)  die  durch  das 
Wissen  bewirkte  Aufhebung  (apaväda)  alles  scheinbar  Realen 
in  dem  allein  wahrhaft  realen  Ätman.  Obwohl  unser  Autor 
sehr  wohl  zu  unterscheiden  weifs  zwischen  dem  vikdra,  der 
Umwandlung  eines  Realen  in  ein  Reales,  und  dem  vivartu^ 
der  Umstellung,  Entstellung  oder,  wie  wir  sagen  können,  der 
Verkennung  eines  Realen  als  ein  Nichtreales,  so  erscheint 
ihm  doch  die  Aufhebung  nicht  als  das  plötzhche  Schwinden 
eines  bis  dahin  bestehenden  Irrtums,  sondern  reahstisch  als 
die  schrittweise  erfolgende  Auflösung  der  niedern  Stufe  in 
die  jedesmal  höhere.  So  löst  sich  die  ganze  grobe  Welt- 
ausbreitung auf  in  die  groben,  fünffach  gemachten  Elemente, 
aus  denen  sie  besteht,  sodann  diese  fünffach  gemachten  Ele- 
mente in  die  nicht  fünffach  gemachten  Elemente  und  die  aus 
ihnen  bestehende  feine  Weltausbreitung,  weiter  zergehen  diese 
in  dem  I^vara  als  dem  von  der  Gesamtheit  des  Nichtwissens 
umhüllten  Geistigen,  und  endhch  versinkt  auch  dieses  in  dem 
namenlosen,  nur  als  Turiyam,  das  Vierte,  Bezeichneten, 
welches  somit  hier  wie  in  der  Nrisinhottaratäpaniya-Upanishad 
der  Abgrund  ist,  welcher  alles  andere  und  mithin  auch  den 
l9vara,  den  als  Persönhchkeit  aufgefafsten  Gott,  verschlingt 
{igvarorgräsas  tu  turiyah,  Nrisinhott.  Up.  1,  S.  781  unserer 
Übersetzung). 

0 

IX.  Das  grofse  Wort:  tat  tvam  aH  (164—186). 

Das  Chänd.  Up.  6,8 — 16  neunmal  vorkommende  grofse 
Wort:  „Das  bist  du"  bedeutet  die  Einheit  des  eigenen  Selbstes 
{tvam,  du)  mit  dem  höchsten  Selbste  {tat,  das),  d.  h.  die  Ein- 
heit der  Seele  mit  Gott,  spricht  somit  in  kürzester  Form  den 
ganzen  Grundgedanken  der  Vedäntalehre  aus.  In  diesem 
Sinne  kann  man  den  ganzen  Vedäntasära  als  eine  sachhche 
Auslegung  des  grofsen  Wortes  betrachten,  und  darf  sich  nicht 
enttäuscht  finden,  wenn  im  gegenwärtigen  Abschnitte  der  Satz 
tat  tvam  asi  nur  in  logisch-formalistischer  Hinsicht  behandelt 
wird.  Die  Beziehungen  werden  an  ihm  unterschieden,  erst- 
lich die  der  grammatischen  Koordination  der  beiden  Worte 
in  einem  Satze,  zweitens  die  Koordination  der  beiden  BegrilTc 
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in  einem  Urteile,  und  drittens  die  Beziehung  beider  Begriffe, 
tat  Mnd  tvam,  zu  dem  reinen  Geistigen. 

In  erster  Hinsicht  werden  mittels  der  grammatischen  Ko- 
ordination die  Begriffe  tat  und  tvam  auf  ein  und  dasselbe 
Geistige  bezogen,  ähnlich  wie  in  dem  Satze:  „Dieser  ist  jener 
Devadatta"  Subjekt  und  Prädikat  auf  ein  und  dieselbe  Person 
bezogen  werden. 

In  zweiter  Hinsicht  können  die  Begriffe  tat  imd  tvam  nur 
dadurch  zur  Einheit  eines  Urteils  verbunden  werden,  dafs 
man  die  ihnen  anhaftenden  widersprechenden  Bestimmungen, 
nämlich  von  tat  die  Unsichtbarkeit  und  von  tvam  die  Sicht- 
barkeit, abstreift,  ähnlich  wie  man  in  dem  Satze:  „Dieser 
(gegenwärtige)  ist  jener  (früher  gesehene)  Devadatta"  die 
Bestimmungen  des  Gegenwärtigea  und  des  früher  Gewesenen 
abstreifen  mufs,  wenn  das  Urteil  zu  Recht  bestehen  soll. 

Die  dritte  Beziehung  besteht  darin,  dafs  die  beiden  Be- 
griffe tat  imd  tvam  auf  ein  Drittes,  Höheres,  nämlich  auf  das- 
in  beiden  enthaltene,  mit  sich  identische  reine  Geistige  be- 
zogen werden.  Diese  Beziehung  ist  eine  metaphorische,  und 
zwar  eine  partiell-metaphorische  (bhdga-laJcshand) ,  weil  man 
nur  einen  Teil  der  in  tat  und  tvam  liegenden  Merkmale,  näm- 
lich die  Unsichtbarkeit  und  Sichtbarkeit,  abzustreifen  hat,  um 
sie  auf  das  in  beiden  liegende  identische  Geistige  zu  beziehen. 

Es  ist  damit  anders  als  in  dem  Satze:  „Die  Lotosblume 
ist  blau",  wo  Subjekt  und  Prädikat,  beide  im  eigentlichen 
Sinne,  auf  einander  bezogen  werden. 

Es  ist  auch  anders  als  in  dem  Satze:  „Auf  dem  Ganges 
ist  eine  Hirtenstation",  wo  das  Wort  Ganges  metonymisch 
für  das  Ufer  des  Ganges  steht. 

Es  ist  auch  anders  als  in  dem  Satze :  „Das  braune  läuft",  in 
welchem  keine  Metonymie  stattfindet,  und  nur  das  Subjekt  durch 
Hinzudenken  des  Wortes  Pferd  stillschweigend  ergänzt  wird. 

Der  partiell-metaphorische  Gebrauch  in  dem  Satze:  j,tai 
tvam  asi'''  besteht,  wie  auf  eine  gegnerische  Einwendung  ge- 
antwortet 'wird,  nicht  darin,  dafs  nur  der  eine  Begriff  in 
metaphorischem  und  der  andere  in  eigentlichem  Sinne,  noch 
weniger  darin,  dafs  der  eine  oder  andere  Begriff  zweideutig, 
teils  eigentlich,  teils  metaphorisch,  zu  verstehen  sei,  sondern 
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darin,  dafs  beide  Begriffe,  unter  Abstreifung  der  ihnen  an- 
haftenden widersprechenden  Bestimmungen  und  Beibehaltung 
ihres  nicht  sich  widersprechenden  Teiles,  metaphorisch,  und 
zwar  partiell-metaphorisch  auf  das  in  beiden  enthaltene  iden- 
tische reine  Geistige  bezogen  werden,  ganz  ähnlich  wie  in 
dem  Satze :  „Dieser  ist  jener  Devadatta"  Subjekt  und  Prädikat 
unter  Abstreifung  der  ihnen  anhaftenden  widersprechenden 
Bestimmungen  und  Beibehaltung  des  nicht  sich  widersprechen- 
den Teiles  partiell-metaphorisch  auf  den  einen  mit  sich  iden- 
tischen Devadatta  bezogen  werden. 

X.  Das  grofse  Wort:  aham  hrahma  astni,  „ich  bin  Brahman^^ 

(187-195). 

Auf  die  durch  das  grofse  Wort:  tat  tvam  asi  (Chänd. 
Up.  6,8,7)  vermittelte  Gewifsheit  von  der  Identität  der  Seele 
mit  Brahman  folgt  als  ein  weiterer  Schritt  auf  Grund  des 
grofsen  Wortes:  aham  hrahma  asmi  (Brih.  Up.  1,4,10)  die  un- 
mittelbare Innewerdung  (anuhhava):  „Ich  bin  Brahman".  Der 
Hauptgedanke  des  von  ihr  handelnden  Abschnittes  ist  der, 
dafs  diese  Innewerdung  zwar  auf  intellektuellem  Wege 
vermittelt  wu-d,  selbst  aber  eine  überintellektuelle  ist. 
Zunächst  wird  das  Bowufstsein  zu  der  Gestalt  gestaltet,  das 
ewige,  reine,  weise,  freie,  reale,  höchste -Wonne -seiende,  un- 
endliche, zweitlose  Brahman  zu  sein.  Aber  dieses  Bewufstsein 
ist  noch  nicht  das  letzte;  es  ist  eine  blofse  Geistesstimmung 
(citta-vrittih)  und  als  solche  ein  blofser  Abglanz  oder  eine 
Widerspiegelung  des  höchsten  Geistigen;  es  ist  wie  alles  in 
der  Welt  eine  Wirkung  und  beruht  wie  alle  andern  Wirkungen 
auf  dem  Nichtwissen.  Aber  wie  durch  Verbrennen  der  Fäden 
auch  das  aus  ihnen  bestehende  Gewebe  verbrennt,  so  schwindet 
mit  Vernichtung  des  Nichtwissens  auch  jene  in  ihm  wurzelnde 
Geistesstimmung;  sie  wird  von  dem  höchsten  Geistigen,  dessen 
blofser  Abglanz  sie  ist,  überstrahlt,  wie  das  Licht  der  Lampe 
von  der  Sonne,  und  wie  bei  Entfernung  des  Spiegels  auch 
das  Spiegelbild  schwindet  und  nur  das  sich  spiegelnde  An- 
gesicht übrig  bleibt,  so  schwindet  bei  Vernichtung  des  Nicht- 
wissens auch  jene  auf  ihm  beruhende  Geistesstimmimg,  und 
es   bleibt   als   letztes   Resultat   nur   das   sein   eigenes   Licht 
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seiende,  ewige,  unteilbare  Brahman  übrig,  welches  nicht,  wie 
ein  irdischer  Gegenstand,  von  dem  Geiste  beleuchtet  wird, 
sondern  dessen  blofser  Abglanz  dieser  Geist  selbst  ist. 


XI.   Dlo  vier  Anu8hthäna%  „Übungen"  (196—228). 

Wem  die  beschriebene  Innewerdung  seiner  Identität  mit 
dem  ewigen  Brahman  zuteil  geworden  ist,  für  den  gibt  e? 
kein  Gutes  und  Böses,  kein  Gebot  und  Verbot,  kein  Tun  und 
Lassen  mehr.  Aber  zur  Erreichung  dieses  Zieles  werden  vier 
Übungen  in  der  Meditation  des  Brahman  empfohlen.  Im  An- 
schlufs  an  Brih.  Up.  2,4,5:  „Das  Selbst,  fürwahr,  soll  man 
sehen,  soll  man  hören,  soll  man  verstehen,  soll  man  über- 
denken" werden,  mit  Weglassung  des  ersten  und  Zufügung 
der  Versenkung  (samddhi)  als  vierten  Gliedes,  das  Hören, 
Verstehen,  Überdenken  und  die  Versenkung  als  Übungen 
empfohlen.  In  pedantisch  umständlicher  Weise  wird  das 
Hören  des  Schriftwortes  in  seine  sechs  Momente  zerlegt,  welche 
sämtlich  definiert  und  an  Beispielen  aus  Chänd.  Up.  6  exempli- 
fiziert werden.  Kürzer  wird  das  Verstehen  und  das  Über- 
denken erläutert.  Die  Versenkung  (samädhi)  ist  zweifach: 
eine  teilbehaftete,  wenn  in  ihr  noch  das  Bewufstsein  von  Sub- 
jekt und  Objekt  fortbesteht,  eine  nichtteilbehaftete,  wenn  das 
Subjekt  ganz  mit  dem  Objekte  eins  geworden  ist,  wie  der 
Salzklumpen  mit  dem  Wasser,  in  welches  er  sich  aufgelöst 
hat.  Vom  Tiefschlafe  unterscheidet  sich  dieser  höchste  Zu- 
stand dadurch,  dafs  in  ihm  jene  Einswerdung  nicht  unbewufst 
ist,  sondern  unter  vollem  Bewufstsein  erfolgt  (§  212). 

Während  diese  Zweiteilung  des  Samädhi  im  wesentlichen 
der  im  Yogasystem  vorkommenden  Zweiteilung  in  den  keim- 
haften und  den  keimlosen  Samädhi  entspricht  (oben  S.  513  fg.), 
so  ist  es  doch  nicht  im  Sinne  dieses  Systems,  wenn  imser 
Autor  als  integrierende  Teile  des  Samädhi,  und  zwar  (vgl. 
§  222:  asya  afigino  nirviJcalpalcasya)  des  nicht  teilbehafteten 
höchsten  Samädhi,  alle  acht  Aiiga's  des  Yoga,  deren  letzter 
eben  der  Samädhi  selbst  ist,  heranzieht,  und,  meist  in  wört- 
licher Übereinstimmung  mit  den  Yoga-Sütra's,  definiert.  In 
diesen  Fehler,   sowohl  die  ersten,   äufsem  Glieder  als  auch 
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die  innem  Glieder  und  unter  ihnen  die  Versenkung  selbst  zu 
Gliedern  der  höchsten,  nichtteilbehafteten  Versenkung  gemacht 
zu  haben,  würde  unser  Verfasser  nicht  verfallen  sein,  wenn 
er  die  ihm  unzweifelhaft  bekannten  Yoga-Sütra's  nach  ihrem 
oben  S.  572  fg.  dargelegten  systematischen  Zusammenhange 
sich  gegenwärtig  gehalten  hätte,  wie  er  denn  auch  die  ähnlich 
•wie  Yoga-Sutra  1,30  aufgezählten,  dort  aber  nur  den  niedern 
Samädhi  betreffenden  Hindernisse  §  222  ohne  weiteres  auf 
den  höhern,  nichtteilbehafteten  Samädhi  bezieht.  Zwei  schöne 
Zitate  aus  Gaudapäda^s  Kärikä  und  der  Bhagavadgitä  be- 
schliefsen  den  Abschnitt. 

XII.  Jivanmukta,  „der  bei  Lebzeiten  Erlöste"  (220—240). 

Sadänanda,  der  Verfasser  unserer  Schrift,  wer  er  auch 
immer  gewesen  sein  und  wann  er  gelebt  haben  mag,  ist 
jedenfalls  als  ein  Mann  zu  denken,  dem  nicht  nur  eine  um- 
fassende Gelehrsamkeit  auf  dem  Gebiete  des  Vedänta,  Säfi- 
khyam  und  Yoga,  sondern  auch  eine  reiche  innere  Erfahrung 
zu  Gebote  stand.  Eine  solche  glaubt  man  durchzufühlen  in 
der  Schilderung  des  schon  bei  Lebzeiten  sich  als  erlöst  Wissen- 
den, mit  welcher  unser  Autor  seine  Darstellung  des  Vedänta 
beendet  und  krönt. 

Schon  bei  Lebzeiten  kann  man  nach  indischer  Anschauung 
dazu  gelangen,  die  von  aller  in  die  letzten  Tiefen  dringenden 
Philosophie  in  abstracto  gelehrte  und  bewiesene  Scheinexistenz 
dieser  Welt  intuitiv  zu  durchschauen.  Wem  diese  intuitive 
Erkenntnis  der  höchsten  Wahrheit  zuteil  geworden  ist,  der 
lebt  noch  fort  in  der  W^elt  und  lebt  doch  nicht  mehr  in  ihr, 
er  ist  ein  bei  Lebzeiten  Erlöster.  Das  Nichtwissen,  auf 
welchem  die  ganze  Weltausbreitung  beruht,  und  mit  ihr  die 
eigenen  Werke  sind  vernichtet,  und  wenn  der  Wissende  noch 
weiter  lebt,  so  lebt  er  doch  nicht  mehr  als  Mensch,  sondern 
nur  das  Brahman  lebt  in  ihm.  Aber  woher  kommt  es,  dafs 
mit  dem  Eintritt  der  erlösenden  Erkenntnis  das  Leben  nicht 
sofort  aufhört,  sondern  noch  eine  Weile  fortdauert,  wie  die 
Töpferscheibe  noch  ausrollt  auch  nachdem  das  Gefäfs  schon 
vollendet  ist?    Das  ist  eine  Frage,  welche,  wie  dieses  so  oft 
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vorkommende  Gleichnis  zeigt,   das  indische  Denken  vielfach 
beschäftigt  hat  und   auch  von   unserm   Autor    berührt  wird^ 
wenn  er  (im  Anschlufs  an  ^ankara,  oben  S.  613,  §  43)  wieder- 
holt (232.  239)  von  Werken  redet,  welche  ärahdlia-phaldni  sind, 
d.  h.  deren  Frucht  schon  begonnen  hat.    Es  sind  darunter  die 
in  einer  frühern  Geburt,  in  der  das  Wissen  noch  nicht  bestand, 
begangenen  Werke  zu  verstehen,  deren  Frucht  eben  das  ganze 
gegenwärtige  Leben  ist  und  welche   auch  nach  erfolgter  Er- 
kenntnis noch  bis  zu  Ende  abgebüfst  werden   müssen.     Das 
Wissen   kann   wohl   die  Werke    des  gegenwärtigen  Daseins 
verbrennen,   wie   einen  Samen,   der  noch  nicht  aufgegangen 
ist,   nicht  aber  den   aus   einer  frühern  Geburt   herrührenden 
Werksamen,    der   in    der   gegenwärtigen   Geburt   schon   an- 
gefangen hat  zu  spriefsen  und  seine  Frucht  zu  bringen.    Darum 
mufs  der  durch  das  Wissen  Erlöste  noch  zu  Ende  leben,  und 
freilich  mufs  er  auch  noch  weiter  Werke  des  Essens,  Trinkens, 
Atmens  usw.   begehen,   aber  diese  Werke  haften  ihm  nicht 
mehr  an;   sie  sind  nicht  mehr  seine  Werke,   der  Leib,  der 
sie  vollbringt,   ist  nicht  mehr   sein   Leib;   beide   gehören   zu 
der  grofsen  Weltillusion,  auf  welche  der  Wissende  hinblickt 
wie   auf  eine   Fata  Morgana,    deren  Schein    er   nicht  heben 
kann,  die  ihn  aber  auch  nicht  mehr  täuschen  kann. 

Aber  von  welcher  Art  ist  die  weitere  Lebensführung  des 
Lebend -Erlösten?  Darauf  Hegt  die  Antwort  in  §  235,  in 
welchem  der  Gegensatz  des  zweimaligen  anuvritti  nötigt,  gegen 
Böthlingks  früher  zeitweilig  auch  von  uns  geteilte  Auffassung, 
den  Sinn  zu  finden,  dafs  der  Lebend-Erlöste,  wie  er  sich  vor  der 
Erkenntnis  mit  den  Zwecken  des  Ernährens,  Wandeins  usw. 
befafste,  so  nach  erfolgter  Erkenntnis  nur  noch  mit  schönen 
Vorstellungen  oder  auch  nicht  einmal  mehr  mit  diesen  be- 
fafst.  Denn  dafs  das  nach  der  Erkenntnis  noch  fortgehende 
Ernähren,  Wandeln  usw.  ihm  nicht  mehr  angehört,  nicht 
mehr  sein  Ernähren  und  Wandeln  ist,  wurde  schon  vorher 

gesagt  (vgl.  §  232).  •  . 

Hart  aber  sind  die  Worte- §  236,  welche,  wenn  die  drei 
Verszeilen  wirkhch  zusammengehören,  nur  besagen  können, 
dafs  es  für  den  Erlösten  kein  Gesetz  mehr  gibt,  dafs  ihm 
alles  zu  tun  erlaubt  ist,  und«  dafs  es  nur  das  Brahmanwissen 
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ist,  welches  sein  Leben  von  einem  hündischen  Leben  unter- 
scheidet. Natürlich  liegen  ihm  Fehler  wie  Hochmut  unJ 
Feindseligkeit  fern,  aber  die  ihnen  entgegengesetzten  Tugenden 
der  Demut  und  Nächstenliebe  (wie  wir  etwas  gewagt  das 
adveshtritvam  übersetzen)  sind  nicht  die  Folge  eines  ihn  treiben- 
den Gesetzes,  sondern  nur  ein  ihn  schmückender  Zierrat. 

So  fährt  der  Lebend -Erlöste  fort,  in  dieser  von  seinem 
innem  Lichte  durchleuchteten  Scheinexistenz  zu  leben,  bis 
der  letzte  Rest  der  von  einer  frühern  Geburt  noch  rück- 
ständigen Werke  abgebüXst  ist,  worauf  er  zu  dem  wird,  was 
er  von  jeher  war,  nur  dafs  das  Nichtwissen  ihn  hinderte,  dies 
zu  erkennen,  zu  dem  einen,  ewigen,  aus  reiner  Geistigkeit 
bestehenden  Brahman. 


t)ex  Vedäntasära  des  Sadänanda. 

Übersetzung.* 


I.  Yorwort  nnd  Thema. 

Verehrung  dem  Ganega! 

Der  unteilbar,  Sein,  Geist  und  Wonne  ist, 
Zu  dem  nicht  Worte  noch  Gedanken  dringen, 
Der  At\pan,  der  die  Welten  alle  trägt, 
Sei  Beistand  mir  zu  meines  Werks  Gelingen! 

Auch  ihn,  der  unbetört  vom  Zweiheit-Schein 

Mit  Recht  Advayänanda  („froh  der  Nicht -Zweiheit")   wird  genannt, 

Den  Meister  ehrend,  will  ich  des  Vedänta 

Haupt-Inhalt  lehren,  wie  ich  ihn  verstand. 

Vedänta  heifsen  die  Upanishad's  als  Richtschnur  und 
die  sie  unterstützenden  Schriften,  wie  die  ^ärirakasütra's  und 
andere. 

2.  Da  unser  Werk  den  Vedänta  zum  Gegenstand  hat,  und 
da  durch  die  dem  Vedänta  eigenen  Voraussetzungen  auch  das 
Gelingen  unsores  Unternehmens  bedingt  ist,  so  brauchen  unsere 
Voraussetzungen  nicht  noch  besonders  erörtert  zu  werden. 


*  Grofse  Verdienste  um  das  bessere  Verständnis  des  Vedäntasära  hat 
sich  Böhtlingk  durch  seine  in  der  zweiten  Auflage  seiner  Sanskrit-Chresto- 
mathie enthaltene  Textausgabe,  deren  Paragrapheneinteilung  und  Lesarten, 
wo  es  nicht  anders  vermerkt  wird,  wir  folgen,  sowie  durch  die  beigegebenc 
Übersetzung  erworben,  nur  dafs  die  Wiedergabe  einiger  der  wichtigsten 
Tennini  zwar  sprachlich  unanfechtbar,  aber  doch  das  volle  Verständnis 
verhindernd  ist,  wie  wenn  z.  B.  der  Grundbegriff  des  Ganzen,  „das  mit  dem 
Nichtwissen  behaftete  Geistige'*  (ajnäna-upahitam  caitanyam)  beständig 
übersetzt  wird  als  „der  durch  die  Unwissenheit  bedingte  Intellekt". 


t.  W..l.it  Ji'J.tJli  PJpi, 
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3.  Unter  den  Voraussetzungen  sind  zu  verstehen :  erstens 
der  Berechtigte,  zweitens  das  Objekt,  drittenc  dessen 
Begründung  und  viertens  der  Endzweck. 

4.  Ein  Berechtigter  aber  ist  nur  ein  solcher  Erkennender, 
welcher  die  Veden  und  die  Vedänga's  vorschriftsmäTsig  so 
studiert  hat,  dafs  er  imstande  ist,  den  Sinn  des  Veda  auf 
den  ersten  Blick  vollständig  zu  verstehen,  welcher  ferner 
in  diesem  Leben  oder  in  einem  vormahgen  nicht  nur  Be- 
gehrungsartiges  und  Verbotenes  gemieden,  sondern  auch 
durch  Betreiben  der  ständigen  und  gelegentlichen  Zere- 
monien, der  Sühnungen  und  Verehrungen  von  allen 
Sünden  sich  befreit  und  sein  Gemüt  von  allen  Flecken  völlig 
gereinigt  hat,  und  welcher  endlich  auch  noch  mit  der  Vier- 
heit  der  Erfordernisse  ausgerüstet  ist. 

5.  Begehrungsartiges  ist  dasjenige,  was,  wie  z.  B.  der 
Jyotihshtoma  (eine  bestimmte  Somafeier),  den  Himmel  oder 
sonstiges  Erwünschtes  als  Frucht  bewirkt. 

6.  Verbotenes  ist  dasjenige,  was,  wie  z.  B.  ein  Brah- 
manenmord,  die  Holle  oder  sonstiges  Unerwünschtes  als  Frucht 
bewirkt. 

7.  Ständige  Zeremonien  sind  diejenigen,  welche,  wenn 
sie  unterlassen  werden,  Niedergang  in  der  Seelenwanderung 
zur  Folge  haben,  wie  z.  B.  die  Dämmerungsandacht. 

8.  Gelegentliche  Zeremonien  sind  diejenigen,  welche, 
wie  das  Geburtsopfer  bei  der  Geburt  eines  Sohnes,  bei  einem 
bestimmten  Anlafs  erfolgen. 

9.  Sühnungen  sind  Bräuche ,  welche  nur  die  Tilgung 
einer  Sünde  bezwecken,  wie  z.  B.  die  Mondlaufsbufse  (ein 
mit  dem  Monde  zunehmendes  und  abnehmendes  monatliches 
Fasten). 

10.  Verehrungen  sind  geistige  Betätigungen,  welche 
sich  auf  das  attributhafte  Brahman  beziehen,  wie  z.  B.  die 
von  ^ändilya  gelehrte  (Chänd.  Up.  3,14;  Sechzig  Up.  S.  109). 

11.  Von  diesen  Voraussetzungen  haben  die  ständigen 
imd  [gelegentlichen  Zeremonien,  nebst  den  Sühnungen]  als 
letzten   Zweck   die   Läuterung  der  Buddhi;   die  Verehrungen 


hingegen  haben   als  letzten  Zweck  die  Konzentration  auf  das 
Tad  (Brahman). 

12.  Denn  es  heifst  in  der  Schrift:  „Ihn  suchen  durch 
Vedastudium  die  Brahmanen  zu  erkennen,  durch  Opfer"  usw. 
(Hrih.  Up.  4,4,22,  S.  479),  und  auch  die  Tradition  sagt:  „Durch 
Tapas  wird  von  Sünde  man  befreit,  durch  Wissen  geht  man 
zur  Unsterblichkeit"  (Manu  12,104). 

13.  Den  ständigen  und  gelegentlichen  Zeremonien  ent- 
spricht als  Frucht  die  Väterwelt,  den  Verehrungen  die  Satya- 
welt;  wie  die  Schrift  sagt:  „Durch  das  [Opfer-] Werk  wird 
die  Väterwelt,  durch  das  Wissen  die  Götterwelt  erworben" 
(Brih.  Up.  1,5,16,  S.  403). 

14.  Die  Erfordernisse  sind :  1)  die  Unterscheidung  der 
ewigen  von  der  nichtewigen  Substanz,  2)  Verzicht 
auf  Genufs  des  Lohnes  hier  und  im  Jenseits,  3)  Er- 
langung der  Ruhe,  Bezähmung  usw.,  und  4)  das  Ver- 
langen nach  Erlösung  (hes:  mmnukshutväni), 

15.  Was  zunächst  die  Unterscheidung  der  ewigen 
von  der  nichtewigen  Substanz  betrifft,  so  besteht  sie  in 
dem  Unterscheiden  des  Brahman  als  der  ewigen  von  allem 
andern  als  der  nichtewigen  Substanz. 

16.  So  wie  die  irdischen  Genüsse  von  Kränzen,  Sandel- 
holz u.  dgl.,  weil  sie  auf  Werken  beruhen,  vergänglich  sind, 
ebenso  sind  auch  die  jenseitigen  Genüsse  von  Amritam  u.  dgl. 
vergänglich ;  darum  ist  ein  vollständiges  Abstehen  von  beiden 
erforderlich,  und  hierin  besteht  der  Verzicht  auf  Genufs 
des  Lohnes  hier  und  im  Jenseits. 

17.  Unter  Ruhe,  Bezähmung  usw.  sind  zu  verstehen: 
Beruhigung,  Bezähmung,  Entsagung,  Geduld,  Gesammeltheit 
und  Glaube. 

.  18.  Hierbei  besteht  die  Beruhigung  in  der  Zurückhaltung 
des  Manas  von  allen  Sinnendingen,  ausgenonmien  das  An- 
hören usw.  des  Schriftwortes  usw. 

19.  Die  Bezähmung  besteht  in  der  Abkehr  der  äufsem 
Sinnesorgane  von  allen  andern  Objekten  als  den  eben  ge- 
nannten. 

20.  Die  Entsagung  besteht  darin,  dafs  die  zur  Abkehr  ge- 
brachten Sinnesorgane  allen  andern  Objekten  als  den  genannten 
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entsagen ;  oder  sie  besteht  in  einem  auf  Vorschrift  beruhenden 
Ablassen  von  den  gebotenen  Ritualwerken. 

21.  Die  Geduld  besteht  in  dem  Ertragen  der  Gegensätze, 
wie  Kälte  und  Hitze. 

22.  Die  Sammlung  besteht  darin,  dafs  man  das  von  den 
Sinnendingen  zurückgehaltene  Manas  beim  Anhören  usw.  des 
Schriftwortes  auf  den  ihm  entsprechenden  Gegenstand  kon- 
zentriert. 

23.  Der  Glaube  ist  das  Vertrauen  auf  das  Wort  des 
Lehrers,  der  Upanishad texte  u.  dgl. 

24.  Das  Verlangen  nach  Erlösung  besteht  in  dem 
Wunsche  eriöst  zu  werden. 

25.  Der  so  geartete  Erkenner  ist  ein  Berechtigter. 

26.  Denn  die  Schrift  sagt :  „Er  ist  beruhigt,  bezähmt"  usw. 
(Brih.  Up.  4,4,23,  S.  480). 

27.  Auch  heifst  es: 

„Wer  ruhigen  Geistes  und  bezähmter  Sinne  ist, 
Von  Sünden  frei  und  dem  Befehl  gehorsam, 
An  Tugend  reich  und  fügsam,  nach  Erlösung  strebt, 
Bern  teile  man  die  Lehre  mit  auf  jeden  Fall." 

(Als  Wort  eines  Lehrers  zitiert  von  R&matirtha 
zu  Maitr.  üp.  6,29,  p.  156  ed.  Cowell.) 

28.  Das  zu  erkennende  Objekt  ist  die  in  reiner  Geistig- 
keit bestehende  Einheit  der  Seele  mit  Brahman,  weil  dies  der 
Hauptgegenstand  der  Vedäntatexte  ist. 

29.  Die  Begründung  sodann  besteht  in  dem  Verhält- 
nisse jener  zu  erkennenden  Einheit  als  Lehrobjekt  zu  den  sie 
übermittelnden  und  als  Richtschnur  geltenden  Upanishadtexton 
als  Lehrgrund. 

30.  Der  Endzweck  ist  die  Vernichtung  des  auf  jene  zu 
erkennende  Einheit  bezüglichen  Nichtwissens  und  die  Erlangung 
der  Wonne,  welche  ihr  Wesen  ausmacht. 

3L  Denn  die  Schrift  sagt:  „Den  Kummer  überwindet,  wer 
den  Ätman  kennt"  (Chänd.  Up.  7,1,3,  S.  174),  und  wiederum: 
„[Wahrlich,  wer]  jenes  höchste  Brahman  kennt,  der  wird  zu 
Brahman"  (Mund.  Up.  3,2,9,  S.  558). 


32.  Ein  solcher  Berechtigter  begibt  sich,  von  dem  Feuer 
des  in  Geburt  und  Tod  bestehenden  Samsära  gequält,  wie 
einer,  dem  der  Kopf  brennt,  zum  Wasser,  mit  einer  Gabe  in 
der  Hand  zu  einem  schriftkundigen,  in  Brahman  festen  Lehrer, 
und  folgt  ihm  nach;  „[Sie  zu  erkennen,  such'  er  auf  den 
Lehrer},  mit  Brennholz,  der  schriftkundig,  fest  in  Brahman", 
wie  die  Schrift  sagt  (Mund.  Up.  1,2,12,  S.  550). 

33.  Dieser  belehrt  ihn  aus  höchstem  Mitleid  nach  der 
Methode  der  Aufbürdung  (adhydropa)  und  der  Aufhebung 
(apaväda);  „Ihm,  der  geziemend  nahte,  teilt  mit  sodann  der 
Weise"  usw.  (Mund.  Up.  1,2,13,  S.  550). 

III.  Adhyäropa,  die  Auf  btirdnn^. 

34.  Die  Aufbürdung  (adhyäropa)  besteht  darin,  dafs  man 
einem  Realen  ein  Nichtreales  aufbürdet,  wie  wenn  man 
einem  Strick,  der  doch  keine  Schlange  ist,  die  Vorstellung 
einer  Schlange  aufbürdet. 

35.  Das  Reale  ist  das  aus  Sein,  Geist  und  Wonne  be- 
stehende zweitlose  Brahman. 

36.  Das  Nichtreale  ist  der  im  Nichtwissen  wurzelnde 
gesamte  Komplex  des  Ungeistigen. 

37.  Das  Nichtwissen  (ajnänam)  ist  das  weder  als  seiend 
noch  als  nichtseiend  definierbare,  aus  den  drei  Guna's  be- 
stehende, dem  Wissen  Entgegengesetzte,  oder,  wie  *man  sagt, 
alles  was  die  Form  des  Daseins  Ijat. 

38.  Denn  dafs  wir  nichtwissend  sind,  erkennen  wir  durch 
Innewerdung,  und  auch  die  Schrift  sagt:  „Gottes  Selbstkraft 
verhüllt  in  eigenen  Guna's"  (gvet.  Up.  1,3,  S.  292). 

39.  Dieses  Nichtwissen  wird,  je  nachdem  man  es  nach 
seiner  Gesamtheit  oder  nach  seiner  Einzelheit  betrachtet,  als 
eines  oder  als  nichteines  behandelt. 

40.  Zum  Beispiel:  Wie  man  die  Bäume  im  Hinblick  auf 
ihre  Gesamtheit  mit  dem  Namen  Wald  als  eine  Einheit  be- 
zeichnet, —  oder  wie  man  die  einzelnen  Wasser  im  Hinblick 
auf  ihre  Gesamtheit  als  Gewässer  bezeichnet,  —  so  bezeichnet 
man  die  als  mannigfaltig  erscheinenden,  auf  die  Seele  bezüg- 
lichen Nichtwissenheiten  im  Hinblick  auf  ihre  Gesamtheit  als 

eine  Einheit. 
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41.  Denn  die  Schrift  sagt:  „Die  eine  Ziege"  usw.  (Qvei, 
Up.  4,5,  S.  301). 

42.  Diese  Gesamtheit  besteht,  sofern  man  ihr  hohe  Be- 
haftungen  beilegt,  vorwiegend  aus  reinem  Sattvam. 

43.  Das  mit  ihr  behaftete  Geistige  wird,  weil  es  die  Eigen- 
schaften der  Allwissenheit,  Allmacht  und  Allregierung  besitzt, 
als  das  Unoffenbare,  der  innere  Lenker,  die  Weltursache,  der 
iQvara  (Gott)  bezeichnet. 

44.  Seine  Allwissenheit  besteht  darin,  dafs  er  die  Gesamt- 
masse des  Nichtwissens  durchleuchtet;  „der  Allkenner  und 
Allwisser"  usw.,  wie  die  Schrift  sagt  (Mund.  Up.  1,1,9,  S.  547). 

45.  Jene  Gesamtheit  (die  Gesamtmasse  des  Nichtwissens) 
bildet,  sofern  er  die  Ursache  von  allem  ist,  seinen  ursäch- 
lichen Leib. 

46.  Sofern  dieser  (aus  der  Gesamtmasse  des  Nichtwissens 
bestehende  Leib  des  I^vara)  voll  von  Wonne  ist,  imd  sofern 
er  ihn  wie  eine  Hülle  umschhefst,  heifst  er  seine  wonneartige 
(änandamaya)  Hülle  (Taitt.  Up.  2,5,  S.  230.  Vgl.  oben  I,  2, 
S.  89  i^,), 

47.  Sofern  alles  in  ihm  zur  Ruhe  kommt,  ist  er  der  Tief- 
schlaf (Brih.  Up.  4,3,19  sq.,  S.  470  fg.). 

48.  Eben  darum  wird  er  auch  bezeichnet  als  die  Auf- 
lösungsstätte der  groben  und  der  feinen  Weltausbreitung. 

49.  Wie  man  einen  Wald  im  Hinblick  auf  seine  Einzel- 
heit mit  dem  Namen  Bäumte  als  eine  Vielheit  bezeichnet,  — 
oder  wie  man  ein  Gewässer  im  Hinbhck  auf  seine  Einzelheit 
als  einzelne  Wasser  bezeichnet,  —  so  bezeichnet  man  das 
Nichtwissen  im  Hinbhck  auf  seine  Einzelheit  als  eine  Vielheit 
desselben. 

50.  Denn  die  Schrift  sagt:  „Durch  Zauber  (mayä)  viel- 
gestaltig wandelt  Indra"  (Rigveda  6,47,18.  Vgl.  Brih.  Up.  2,5,19, 
S.  423). 

51.  Hierbei  werden  die  Ausdrücke  Einzelheit  oder  Gesamt- 
heit gebraucht,  je  nachdem  sie  sich  auf  ein  einzelnes  oder  auf 
das  gesamte  [Nichtwissen]  beziehen. 

52.  Diese  Einzelheit  besteht,  sofern  man  ihr  niedrige  Be- 
haftungen  beilegt,  vorwiegend  aus  unreinem  [mit  Rajas  und 
Tamas  versetztem]  Sattvam. 
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53.  Das  mit  ihr  [der  Einzelheit  des  Nichtwissens]  behaftete 
Geistige  wird,  weil  es  die  Eigenschaften  des  Wenigwissens, 
der  Nichtalimacht  usw.  besitzt,  Fräpia  (der  Weise)  genannt, 
weil  er  nur  ein  einzelnes  Nichtwissen  durchleuchtet. 

54.  Sein  Wesen  als  Präjfia  besteht  darin,  dafs  er  nicht 
sehr  durchleuchtend  ist,  sofern  ihm  nur  undeutliche  Behaftungen 
beigelegt  sind. 

55.  Jene  [Einzelheit  des  Nichtwissens]  bildet,  sofern  er 
die  Ursache  des  IchbewuTstseins  (ahamkära)  usw.  ist,  seinen 
ursächlichen  Leib. 

56.  Sofern  dieser  (aus  einem  einzelnen  Nichtwissen  be- 
stehende Leib  des  Präjna)  voll  von  Wonne  ist,  und  sofern 
er  ihn  wie  eine  Hülle  umschliefst,  heifst  er  seine  wonneartige 

Hülle  (vgl.  46). 

57.  Sofern    alles    in    ihm  zur  Ruhe   kommt,   ist  er  der 

Tiefschlaf. 

58.  Eben  darum  wird  er  auch  bezeichnet  als  die  Auf- 
lösungsstätte der  groben  und  der  feinen  Leibhchkeit. 

59.  Hierbei  geschieht  es,  dafs  diese  beiden,  der  Igvara 
und  der  Präjfia,  vermittelst  überaus  feiner,  durch  das  Geistige 
angefachter  Funktionen  des  Nichtwissens  die  Wonne  geniefsen. 

60.  Denn  die  Schrift  sagt:  „Der  die  Wonne  geniefsende, 
das  Bewufstsein  als  Mund  habende  Präjna"  usw.  (Mänd.  Up.  1,5, 
S.  578),  und  damit  stimmt  überein  das  Bewufstsein,  welches 
der  Erwachende  hat:  „Ich  habe  gut  geschlafen,  ich  war  mir 
keiner  Sache  bewufst." 

61.  Nun  besteht  zwischen  jenen  beiden,  der  Gesamtheit 
und  der  Einzelheit  [des  Nichtwissens],  —  wie  zwischen  dem 
Walde  und  den  Bäumen  oder  wie  zwischen  dem  Gewässer 
und  den  einzelnen  Wassern,  —  keine  Verschiedenheit. 

62.  Femer  besteht  auch  zwischen  dem  mit  jenem  Nicht- 
wissen behafteten  I^vara  und  Präjfia,  —  wie  zwischen  dem 
von  dem  Walde  und  dem  von  den  Bäumen  eingeschlossenen 
Räume,  oder  zwischen  dem  in  einem  Gewässer  und  dem  in 
den  einzelnen  Wassern  sich  abspiegelnden  Himmelsraume,  — 
keine  Verschiedenheit. 

63.  „Er  ist  der  Herr  des  Weltalls"  usw.,  wie  die  Schrift 
(Brih.  Up.  4,4,22,  S.  479 ;  Mänd.  Up.  1,6,  S.  578)  sagt. 
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64.  Nun  aber,  wie  es  für  Wald  und  Bäume  und  den 
von  beiden  eingeschlossenen  Raum,  —  oder  wie  es  für  Ge- 
wässer imd  einzelne  Wasser  und  den  in  ihnen  sich  wider- 
spiegelnden Himmelsraum  einen  sie  befassenden,  nicht  mit 
Grenzen  behafteten  Weltraum  gibt,  —  ebenso  gibt  es  für  das 
Nichtwissen  und  die  beiden  mit  ihm  behafteten  Geistigen  ein 
sie  befassendes  [nicht  mit  Nichtwissen  behaftetes]  Geistiges, 
und  dieses  wird  Turiyam  (das  Vierte)  genannt.  „Selig,  be- 
ruhigt, zweitlos,  das  ist  das  Vierte",  wie  die  Schrift  (Mänd.  Up. 
2,7,  S.  579)  sagt. 

65.  Dieses,  aus  reiner  Geistigkeit  bestehende  Vierte,  so- 
fern es  als  von  dem  Nichtwissen  imd  den  beiden  mit  ihm 
behafteten  Geistigen  ununterschieden,  vergleichbar  einer  durch- 
glühten Eisenkugel  (vgl.  Maitr.  üp.  3,3,  S.  323),  vorgestellt 
wird,  bildet  den  eigenthchen  Sinn  des  grofsen  Wortes  {tat 
tvam  asi,  „das  bist  du",  Chänd.  Up.  6,8,7),  und  sofern  es  als 
von  ihm  verschieden  vorgestellt  wird,  bildet  es  dessen  meta- 
phorischen Sinn. 

66.  Dieses  Nichtwissen  hat  zwei  Kräfte,  die  Kraft  der 
Verhüllung  und  die  Kraft  der  Ausbreitung. 

JJ.  Ävararia^akti,  die  Yerhtillnngskraft. 

67.  Zunächst  von  der  Verhüllungskraft.  Wie  eine  auch 
nur  kleine  Wolke  imstande  ist,  den  viele  Meilen  weit  siqh 
erstreckenden  Sonnenball,  indem  sie  dem  Auge  des  Beschauers 
in  den  Weg  tritt,  gleichsam  zu  verdecken,  so  ist  auch  das 
Nichtwissen,  obgleich  es  beschränkt  ist,  imstande,  den  un- 
beschränkten, nicht  dem  Samsära  unterworfenen  Ätman,  in- 
dem  es  der  Erkenntnis  des  Beschauers  in  den  Weg  tritt, 
gleichsam  zu  verdecken.  Von  dieser  Art  ist  die  Macht  [jener 
Verhüllungskraft  des  Nichtwissens]. 

68.  Darum  heifst  es  (Hastämalaka  10,  nach  Böhthngk): 

„Gleichwie  ein  Tor,  wenn  seinen  Blick  die  Wolke 
Verdeckt,  durch  sie  verdeckt  die  Sonne  wähnt 
Und  glanzlos,  so  erscheint  dem  Törichten 
Sein  eignes  Ich  als  ein  gebundenes, 
Obwohl  er  Allselbst,  ewiges  Schauen  ist.** 
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69.  In  der  von  dieser  Kraft  umhüllten  Seele  entsteht  der 
Wahn,  dem  Samsära  anzugehören  und  mit  Tätersein  und 
Geniefsersein,  mit  Lust  und  Schmerz  behaftet  zu  sein,  wie  in 
betreff  des  von  dem  eigenen  Nichtwissen  umhüllten  Strickes 
der  Wahn  entsteht,  als  wäre  er  eine  Schlange. 

T.  Die  Ausbreitung  (vikshepa)  des  feinen  Leibes  und  der  feinen  Welt. 

70.  Nun  von  der  Ausbreitungskraft.  Wie  das  Nichtwissen 
um  den  Strick  an  dem  von  ihm  selbst  umhüllten  Stricke  durch 
seine  eigene  Kraft  den  Wahn  hervorbringt,  dafs  er  eine  Schlange 
sei,  so  läfst  auch  das  Nichtwissen  in  dem  von  ihm  verhüllten 
Ätman  durch  seine  eigene  Kraft  den  Wahn  der  Weltausbreitung 
mittels  des  Äthers  und  der  übrigen  Elemente  entstehen.  Von 
dieser  Art  ist  die  Macht  [jener  Ausbreitungskraft  des  Nicht- 
wissens]. 

71.  Darum  heifst  es: 

„Vom  Lingam  bis  zum  Brahman-Ei  herab 
Schafft  die  Ausbreitungskraft  die  ganze  Welt." 

72.  Das  Geistige,  welches  mit  dem  diese  beiden  Kräfte 
besitzenden  Nichtwissen  behaftet  ist,  heifst,  sofern  seine  eigene 
Wesenheit  vorwiegt,  die  bewirkende  Ursache,  sofern  seine 
Behaftung  [mit  dem  Nichtwissen]  vorwiegt,  die  materielle  Ur- 
sache der  Welt.  Gleichwie  eine  Spinne  in  betreff  ihres  Ge- 
webes, sofern  ihre  eigene  Wesenheit  vorwiegt,  die  bewirkende 
Ursache,  sofern  ihre  Körperlichkeit  vorwiegt,   die  materielle 

Ursache  ist. 

73.  Aus  dem  Geistigen,  wenn  es  mit  dem  die  Ausbrei- 
tungskraft besitzenden  Nichtwissen  behaftet  wird,  entsteht, 
sofern  in  diesem  das  Tamas  überwiegt,  der  Äther,  aus  dem 
Äther  der  Wind,  aus  dem  Wind  das  Feuer,  aus  dem  Feuer 
das  Wasser,  aus  dem  Wasser  die  Erde. 

74.  „Aus  diesem  Ätman  fürwahr  ist  der  Äther  ent- 
standen" usw.,  wie  die  Schrift  sagt  (Taitt.  Up.  2,1,  S.  228). 

75.  Bei  Entstehung  dieser  Elemente  überwiegt  in  ihrer 
Ursache  das  Tamas,  wie  man  aus  dem  Übergewicht  des  Un- 
geistigen in  ihnen  ersieht. 
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76.  Dann  geschieht  es,  dafs  die  drei  Guna's,  Sattvam, 
Rajas  und  Tamas,  in  diesen  Elementen,  dem  Äther  usw.,  je 
nachdem  der  betreffende  Guna  in  der  Ursache  (dem  mit 
dem  Nichtwissen  behafteten  Geistigen)  vorhanden  ist,  her- 
vortreten. 

77.  Eben  diese  werden  die  feinen  Elemente,  die  Tan- 
mdira'8  (Reinstoffe)  oder  die  noch  nicht  fünffach  gemachten 
[Elemente]  genannt. 

78.  Aus  ihnen  entstehen  einerseits  die  feinen  Leiber, 
andererseits  die  groben  Elemente. 

79.  Die  feinen  Leiber  nun  bestehen  aus  siebzehn  Teilen 
und  heifsen  die  psychischen  Körper  (lifiga-garhäni). 

80.  Ihre  Teile  sind:  die  fünf  Erkenntnisorgane,  Buddhi 
und  Manas,  die  fünf  Tatorgane  und  die  fünf  Lebenshauche. 

81.  Die  Erkenntnisorgane  heifsen:  Ohr,  Tastsinn,  Auge, 
Zunge  und  Geruch. 

82.  Diese  entstehen  aus  vereinzelten  sattva-artigen  Teilen 
des  Äthers  und  der  übrigen  Elemente,  entsprechend  deren 
Reihenfolge  ein  jedes  besonders  [aus  dem  Äther  das  Ohr,  aus 
dem  Winde  der  Tastsinn,  aus  dem  Feuer  das  Auge,  aus  dem 
Wasser  der  Geschmack,  aus  der  Erde  der  Geruch]. 

83.  Buddhi  heifst  diejenige  Funktion  des  Innenorgans 
deren  Wesen  die  Entscheidung  ist. 

84.  Manas  heifst  diejenige  Funktion  des  Innenorgans, 
deren  Wesen  Entschliefsen  und  Unentschlossenheit  ist. 

85.  In  diesen  beiden  sind  Cittam  und  Ahamkära  ein- 
begriffen. 

86.  Diese  wiederum  entstehen  aus  den  vereinigten  sattva- 
artigen  Teilen  des  Äthers  und  der  übrigen  Elemente. 

87.  Aus  sattva-artigen  Teilen  bestehen  sie  (die  Erkenntnis- 
organe, Buddhi  und  Manas),  weil  sie  ihrem  Wesen  nach  er- 
hellend sind. 

88.  Die  Buddhi  in  Gemeinschaft  mit  den  Erkenntnis- 
organen bildet  die  erkenntnisartige  (vijhänamaya)  Hülle. 

89.  Diese  [erkenntnisartige  HüUeJ  wird  wegen  des  Wahnes, 
Täter  und  Geniefser  zu  sein,  der  dem  Welttreiben  verfallene] 
in  dieser  Welt  und  jener  Welt  wandernde  Jiva  (die  individuelle 
Seele)  genannt. 
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90.  Das  Manas  hingegen  mitsamt  den  Tatorganen  bildet 
die  manasartige  (manomaya)  Hülle. 

9L  Die  Tatorgane  heifsen:  Rede,  Hände,  Füfse,  Ent- 
leerungs-  und  Zeugungsorgane. 

92.  Diese  entstehen  aus  vereinzelten  rajasartigen  Teilen 
des  Äthers  und  der  übrigen  Elemente,  entsprechend  deren 
Reihenfolge  ein  jedes  besonders.  [Hier  läfst  sich  der  Autor 
von  einer  falschen  Analogie  leiten.  Richtiger  wird  Sänkhya- 
Kärikä  34,  oben  S.  444  geurteilt:  „Die  Rede  hat  die  Töne 
zum  Objekte,  je  fünf  Objekte  haben  die  vier  andern."] 

93.  Die  Lebenshauche  sind :  Prdna,  Äpäna,  Vydna,  Udäna, 
Satnäna, 

94.  Der  Prana  [hier  im  Gegensatze  zu  ^ankara's  Auf- 
fassung oben  §  30,  S.  605  Aushauch  und  Einhauch  befassend] 
geht  aufwärts  und  hat  seinen  Sitz  in  der  Nasenspitze. 

95.  Der  Apäna  geht  abwärts  und  hat  seinen  Sitz  in  den 
Eingeweiden. 

96.  Der  Yyäna  geht  nach  allen  Seiten  und  hat  seinen 
Sitz  im  ganzen  Körper. 

97.  Der  üdäna  hat  seinen  Sitz  im  Halse,  führt  empor 
und  ist  der  Wind  des  Auszugs  [der  Seele  aus  dem  Körper]. 

98.  Der  Samäna  wohnt  mitten  im  Körper  und  bewirkt 
die  Assimilation  des  Gegessenen  und  Getrunkenen.  [Vgl.  über 
die  hier  vorgetragene  Auffassung  der  fünf  Präna's  und  ihre 
Vorgeschichte  oben  I,  2,  S.  248—252.] 

99.  Einige  behaupten,  dafs  es  noch  fünf  andere  Lebens- 
hauche gebe,  welche  Näga,  Kürma,  Krikaray  DevadcUta  und 
Dhananjaya  genannt  werden. 

100.  Unter  diesen  bewirkt  der  Ndga  (die  Schlange)  das 
Erbrechen. 

101.  Der  Kürma  (die  Schildkröte)  bewirkt  das  Augen- 
schliefsen. 

102.  Der  KriJcara  (das  Rebhuhn)  bewirkt  den  Hunger. 

103.  Der  DevadaUa  (die  Muschel  des  Arjuna)  bewirkt  das 
Gähnen. 

104.  Der  Dhananjaya  (Beutegewinner,  Verdauungsfeuer) 
bewirkt  die  Ernährung. 

105.  Andere  behaupten,  dafs  diese  im  Präna  usw.  schon 
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einbegriffen  seien,  und  dafs  es  daher  nur  die  fünf  Lebens- 
hauche, Präna  usw.,  gebe. 

106.  Diese  fünf  Lebenshauche,  Präna  usw.,  entstehen 
aus  vereinigten  rajasartigen  Teilen  des  Äthers  und  der  andern 
Elemente. 

107.  Diese  fünf  Lebenshauche  mitsamt  den  fünf  Tat- 
organen bilden  die  leben shauchartige  (pränamaya)  Hülle. 

108.  Diese  [lebenshauchartige  Hülle]  besteht  aus  rajas- 
artigen Teilen,  weil  sie  ihrem  Wesen  nach  wirkend  ist. 

109.  Unter  diesen  Hüllen  hat  die  erkenntnisartige  die 
Kraft  des  Erkennens  und  ist  täterartig. 

110.  Die  manasartige  hat  die  Kraft  des  Wünschens  und 
ist  werkzeugartig. 

111.  Die  lebenshauchartige  hat  die  Kraft  des  Wirkens  und 
ist  wirkungsartig. 

112.  Diese  ihre  Einteilung  beruht,  wie  man  lehrt,  auf 
ihrer  Verwendung. 

113.  Diese  drei  Hüllen  werden  in  ihrer  Verbindung  der 
feine  Leib  (suJcshma-gartratn)  genannt. 

114.  Auch  hierbei  bildet  der  ganze  [Icosmische]  feine 
Leib,  sofern  er  als  einer  Gegenstand  des  Bewufstseins  ist, 
wie  Wald  und  Gewässer,  eine  Gesamtheit,  und  sofern  er  als 
viele  Gegenstand  des  Bewufstseins  wird,  wie  Bäume  und 
einzelne  Wasser,  [eine  Summe  von]  Einzelheiten. 

115.  Das  mit  dieser  Gesamtheit  [des  kosmischen,  feinen 
Leibes]  behaftete  Geistige  wird  [vgl.  Brih.  Up.  3,7]  Suträitnan 
(der  Fadengeist),  Hiranyagarhha  oder  auch  der  Präna  ge- 
nannt, weil  er  sich  durch  alles  durchfädelt  und  wiederum 
[als  Hiranyagarhha,  das  personifizierte  Brahman]  mit  den 
Kräften  des  Erkennens,  Wünschens  und  Wirkens  ausge- 
stattet ist. 

116.  Als  ihm  angehörig  wird  diese  Gesamtheit  wegen 
ihrer  im  Gegensatze  zu  der  groben  [sinnlich  wahrnehmbaren] 
Weltausbreitung  stehenden  Feinheit  (Unwahmehmbarkeit  durch 
die  Sinne)  sein  feiner  Leib,  oder  seine  drei  Hüllen,  die 
erkenntnisartige  usw.,  oder,  wegen  ihres  Bestehens  aus  den 
Vorstellungen  des  Wachens,  Traum  und  ebendarum  die  Auf- 
lösungsstätte der  groben  Weltausbreitung  genannt. 
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117.  Hingegen  heifst  das  mit  jener  Einzelheit  behaftete 
Geistige  der  Taijasa  (der  Lichte),  weil  er  mit  dem  lichtartigen 
Innenorgan  behaftet  ist. 

118.  Als  ihm  angehörig  wird  diese  Einzelheit  wegen 
ilirer  im  Gegensatze  zum  groben  Leibe  stehenden  Feinheit 
sein  feiner  Leib,  oder  seine  drei  Hüllen,  die  erkenntnis- 
artige usw.,  oder,  wegen  ihres  Bestehens  aus  den  Vorstellungen 
des  Wachens,  Traum  und  ebendarum  die  Auflösungs- 
stätte  des  groben  Leibes  genannt. 

119.  Nun  geschieht  es,  dafs  diese  beiden,  der  Süträtman 
und  der  Taijasa,  mittels  feiner  Funktionen  des  Manas  die 
feinen  Objekte  [der  Traumwelt]  geniefsen. 

120.  Darum  sagt  die  Schrift:  „Das  Auserlesene  geniefsend 
ist  der  Taijasa"  (Mänd.  Up.  1,4,  S.  578). 

121.  Nun  besteht  auch  hier  (wie  oben  61)  zwischen  Ge- 
samtheit und  Einzelheit  einerseits  und  zwischen  den  mit  ihnen 
behafteten  Süträtman  und  Taijasa  andererseits,  —  ähnUch  wie 
zwischen  Wald  und  Bäumen  und  zwischen  dem  von  ihnen 
eingeschlossenen  Räume,  —  oder  wie  zwischen  dem  Gewässer 
und  den  einzelnen  Wassern  und  zwischen  dem  von  ihnen  wider- 
gespiegelten Himmel sraume,  —  keine  Verschiedenheit. 

122.  In  dieser  Weise  erfolgt  die  Entstehung  des  feinen 
Leibes. 

Tl.  Die  Ansbrcitnng  (vikshepa)  des  groben  Leibes  und  der  groben  Welt. 

123.  Die  groben  Elemente  sind  die  fünffach  gemachten. 

124.  Die  Fünffachmachung  besteht  darin,  dafs  man  von 
den  fünf  Elementen,  Äther  usw.,  jedes  einzelne  in  zwei  Hälften 
teilt,  von  den  so  erhaltenen  zehn  Teilen  die  jeweilig  erste 
Hälfte  wiederum  in  vier  gleiche  Teile  teilt,  diese  je  vier  Teilo 
von  ihrer  zugehörigen  andern  Hälfte  ablöst  und  sie  mit  den 
Hälften  der  vier  andern  Elemente  verbindet. 

125.  Darum  heifst  es: 

„Zerlege  jedes  in  die  beiden  Hälften, 
Und  in  vier  Teile  stets  die  erste  Hälfte, 
Verbinde  dann  ein  Viertel  mit  der  Hälfte 
Von  jedem  der  vier  andern  Elemente, 
Und  so  bestehen  alle  aus  fünf  Teilen." 
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126.  Man  glaube  nicht,  dafs  hierfür  kein  Beweis  vor- 
handen sei,  da  die  Schriftstelle  von  der  Dreifachmachung  der 
Elemente  (Chänd.  Up.  6,3,2—3,  S.  161)  die  Fünffachmachung 
mit  einbegreift. 

127.  Obgleich  alle  fünf  Elemente  ebenwohl  aus  allen  fünfen 
bestehen,  so  geschieht  doch  ihre  Benennung  als  Äther  usw. 
nach  der  Regel:  „Vielmehr  nach  dem  Überwiegen  geschieht  die 
Benennung  des  einen  wie  des  andern"  (Vedäntasütram  2,4,22, 

.  S.  468  unserer  Übersetzung). 

128.  Hierbei  manifestiert  sich  im  Äther  der  Ton,  im 
Winde  Ton  und  Gefühl;  im  Feuer  Ton,  Gefühl,  Gestalt;  im 
Wasser  Ton,  Gefühl,  Gestalt,  Geschmack;  in  der  Erde  Ton, 
Gefühl,  Gestalt,  Geschmack,  Geruch  [also  auch  hier  eine  Ver- 
mengung der  Alischungstheorie  und  der  Akkumulationstheorie, 
worüber  oben  S.  446;  vgl.  S.  598  fg.]. 

129.  Aus  diesen  fünffach  gemachten  Elementen  entstehen 
die  das  Brahman-Ei  bildenden  vierzehn  Welten,  die  sieben 
obern,  höher  und  höher  hinaufliegenden  Welten:  Bhür,  Bhu- 
vah,  Svar,  Mahar,  Janas,  Tapah  und  Satyam,  und  die  sieben 
untern,  tiefer  und  tiefer  hinab  hegenden  Welten:  Atalam, 
Vitalam,  Sutalam,  Rasätalam,  Talätalam,  Mahätalam  und  Pätä- 
lam,  sowie  die  in  ihnen  befindlichen  vier  Arten  der  groben 
Leiber,  nebst  Speise,  Trank  u.  dgl. 

130.  Diese  vier  Arten  der  Leiber  sind  die  lebendgeborenen, 
eigeborenen,  schweifsgeborenen  und  sprofsgeborenen. 

131.  Die  Lebendgeborenen  sind  die  aus  dem  Chorion 
Geborenen,  wie  Menschen,  Haustiere  usw.     • 

132.  Die  Eigeborenen  sind  die  aus  Eiern  Geborenen,  wie 
Vögel,  Schlangen  usw. 

133.  Die  Schweifsgeborenen  sind  die  aus  Schweifs  Ge- 
borenen, wie  Läuse,  Mücken  usw. 

134.  Die  Sprofsgeborenen  sind  die  aus  der  Erde  Auf- 
epriefsenden,  wie  Sträucher,  Bäume  usw. 

135.  Auch  hierbei  bildet  der  aus  den  vier  Arten  bestehende 
grobe  Leib  [der  Weltwesen],  sofern  er  als  einer  Gegenstand 
des  Bewufstseins  ist,  wie  Wald  und  Gewässer,  eine  Gesamt- 
heit, und  sofern  er  als  viele  Gegenstand  des  Bewufstseins  wird, 
wie  Bäume  und  einzelne  Wasser,  [eine  Summe  von]  Einzelheiten! 


, 


136.  Das  mit  dieser  Gesamtheit  behaftete  Geistige  heifst 
Vaigvänara,  weil  es  in  dem  Wahne  befangen  ist,  alle  Men- 
schen zu  sein,  oder  Virc^  (die  Strahlende),  weil  es  mannig- 
fach erglänzt. 

137.  Diese  seine  Gesamtheit  heifst  sein  grober  Leib,  oder, 
weil  sie  eine  Umwandlung  der  Nahrung  ist,  die  nahrungs- 
artige Hülle,  oder,  weil  sie  die  Stätte  des  groben  Geniefsens 
ist,  der  Zustand  des  Wachens. 

138.  Hingegen  das  mit  jener  Einzelheit  behaftete  Geistige 
heifst  der  Vigva,  weil  es,  ohne  den  feinen  Leib  aufzugeben, 
in  einen  groben  Leib  eingeht  [von  vig,  eingehen]. 

139.  Diese  seine  Einzelheit  heifst  sein  grober  Leib,  oder, 
weil  sie  eine  Umwandlung  der  Nahrung  ist,  die  nahrungs- 
artige Hülle,  oder,  weil  sie  die  Stätte  des  groben  Geniefsens 
ist,  der  Zustand  des  Wachens. 

140.  Nun  geschieht  es,  dafs  diese  beiden,  der  Vigva  und 
der  Vaigvänara,  —  sofern  sie  von  Himmelsgegenden,  Wind, 
Sonne,  Varuna  und  den  A^vin's  regiert  werden,  ihnen  ent- 
sprechend mit  den  fünf  Erkenntnisorganen,  Ohr  usw.,  die 
Töne,  Gefühle,  Gestalten,  Geschmäcke  und  Gerüche,  —  sofern 
sie  von  Agni,  Lidra,  Upendra,  Yama  und  Prajäpati  regiert 
werden,  ihnen  entsprechend  mit  den  fünf  Tatorganen,  Rede 
usw.,  das  Reden,  Greifen,  Gehen,  Entleeren  und  Zeugen,  — 
und  sofern  sie  von  Candra,  Brahman,  Qiva  und  Vishnu  regiert 
werden,  ihnen  entsprechend  nüt  den  vier  Innenorganen,  Manas, 
Buddhi,  Ahamkära  und  Cittam,  das  Entschliefsen,  Entscheiden, 
Auf- das -Ich -beziehen  und  Bewufstwerden,  —  alle  diese  als 
die  groben  Objekte  geniefsen.  „Der  im  Stande  des  Wachens 
befindhche,  nach  aufsen  erkennende"  usw.,  wie  die  Schrift 
(Mänd.  Up.  1,3,  S.  578)  sagt. 

141.  Nun  besteht  auch  hier  zwischen  der  groben  Einzel- 
heit imd  Gesamtheit  einerseits  und  zwischen  den  mit  ihnen 
behafteten  Vigva  und  Vai9vänara  andererseits,  —  ähnhch  wie 
zwischen  Wald  und  Bäumen  und  zwischen  dem  von  ihnen 
eingeschlossenen  Räume,  —  oder  wie  zwischen  dem  Gewässer 
und  den  einzelnen  Wassern  und  zwischen  dein  von  ihnen 
widergespiegelten  Himmelsraume,  —  wie  oben  (61  und  121) 
keine  Verschiedenheit. 
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142.  So  entspringt  aus  den  fünffach  gemachten  fünf 
Elementen  die  grobe  Weltausbreitung. 

143.  Diese  Ausbreitungen  des  groben  (137.  139),  des 
feinen  (116.  118)  und  des  ursächlichen  Leibes  (45.  55)  bilden 
als  Gesamtheit  die  eine  grofse  Weltausbreitung,  —  ähnhch 
wie  die  Gesamtheit  der  besondern  Wälder  einen  grofsen  Wald, 
oder  wie  die  Gesamtheit  der  besondern  Gewässer  eine  grofse 
Wassermasse  bilden.  Und  so  bildet  auch  das  mit  der  Gesamt- 
heit [des  Nichtwissens]  behaftete,  vom  Vaigvänara  bis  zum 
Igvara  hinaufreichende  Geistige,  —  ähnlich  wie  der  von  den 
besondem  Wäldern  eingeschlossene  oder  der  von  den  be- 
eondern  Gewässern  widergespiegelte  Weltraum,  —  eine  Einheit. 

144.  Sofern  von  diesen  beiden,  der  grofsen  Weltausbrei- 
timg und  dem  mit  ihr  behafteten  Geistigen,  jenes  nicht  mit 
dem  Nichtwissen  behaftete  Geistige,  vergleichbar  einer  durch- 
glühten Eisenkugel,  als  ununterschieden  vorgestellt  wird,  bildet 
es  den  eigentlichen  Sinn  des  grofsen  Wortes:  „GewifsUch, 
dieses  Weltall  ist  Brahman"  (Chänd.  3,14,1,  S.  109),  und  so- 
fern es  als  von  ihnen  unterschieden  vorgestellt  wird,  bildet 
es  dessen  metaphorischen  Sinn. 

145.  Damit  ist  die  dem  Realen  (dem  Ätman)  das  Nicht- 
reale (das  Nichtwissen)  aufbürdende  Aufbürdung,  sofern  sie 
eine  allgemein-menschliche  ist,  dargelegt  worden. 

Vn.  Polemischer  Teil. 

146.  Nunmehr  ist  speziell  davon  zu  handeln,  wie  dem 
innern  Ätman  von  dem  einen  und  andern  dieses  und  jenes 
aufgebürdet  wird. 

147.  Ein  ganz  in  der  Natur  Befangener,  gestützt  auf 
Schriftworte  wie  „Fürwahr,  der  Sohn  wird  als  das  Selbst  ge- 
boren" (vgl.  ^atap.  Br.  14,9,4,26:  ätmä  vai  puira  nätnäsi)^  auf 
die  Wahrnehmung,  dafs  er  seinen  Sohn  hebt  wie  sich  selbst, 
und  auf  die  Innewerdung,  dafs,  wenn  der  Sohn  sich  wohl 
oder  übel  befindet,  er  selbst  sich  wohl  oder  übel  befindet, 
stellt  die  Behauptung  auf:   Der  Sohn  ist  das  Selbst. 

148.  Ein  Cärväka  hingegen,  gestützt  auf  das  Schrift- 
wort: „Dieser  Mensch  fürwahr  ist  aus  Nahrungssaft  bestehend" 
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(Taitt.  Up.  2,1,  S.  228),  auf  die  Wahrnehmung,  wie  er  aus 
einem  brennenden  Hause  auch  mit  Zurücklassung  des  Sohnes 
sich  selbst  flüchten  kann,  und  auf  die  Innewerdung:  Ich  bin 
dick,  ich  bin  mager,  stellt  die  Behauptung  auf:  Der  grobe 
Leib  ist  das  Selbst. 

149.  Ein  anderer  Cärväka,  gestützt  auf  Schriftworte  wie: 
„Da  gingen  diese  Lebenshauche  hin  zum  Vater  Prajäpati  und 
sprachen"  (ües:  ücus,  Chänd.  Up.  5,1,7,  S.  134),  auf  die  Wahr- 
nehmung, dafs  ohne  die  Sinnesorgane  der  Körper  sich  nicht 
bewegen  kann,  und  auf  eine  Innewerdung  wie:  Ich  bin  ein- 
äugig, ich  bin  taub,  stellt  die  Behauptung  auf:  Die  Organe 
sind  das  Selbst. 

150.  Ein  anderer  Cärväka,  gestützt  auf  Schriftworte  wie: 
„Von  diesem  verschieden,  dessen  innerer  Ätman,  ist  der  aus 
Lebenshauch  bestehende"  (Taitt.  Up.  2,2,  S.  229),  auf  die  Wahr- 
nehmung, dafs  ohne  den  Lebensodem  die  Organe  nicht  funk- 
tionieren können,  und  auf  Innewerdungen  wie :  Ich  habe  Hunger, 
ich  habe  Durst,  stellt  die  Behauptung  auf:  Der  Lebensodem 
ist  das  Selbst. 

151.  Noch  ein  anderer  Cärväka,  gestützt  auf  Schriftworte 
wie :  „Von  diesem  verschieden,  dessen  innerer  Ätman,  ist  der 
aus  Manas  bestehende"  (Taitt.  Up.  2,3,  S.  229),  auf  die  Wahr- 
nehmung, dafs,  wenn  das  Manas  schliefe,  der  Lebensodem 
nicht  funktionieren  könnte,  imd  auf  Innewerdungen  wie:  Ich 
bin  entschlossen,  ich  bin  unentschlossen,  stellt  die  Behauptung 
auf:  Das  Manas  ist  das  Selbst. 

152.  Ein  Buddhist,  gestützt  auf  Schriftworte  wie:  „Von 
diesem  verschieden,  dessen  innerer  Ätman,  ist  der  aus  Er- 
kenntnis bestehende"  (Taitt.  Up.  2,4,  S.  230),  auf  die  Wahr- 
nehmung, dafs  ohne  den  Täter  das  Werkzeug  [ohne  die  Buddhi 
das  Manas]  nicht  wirken  könne,  und  auf  die  Innewerdung: 
Ich  bin  Täter,  ich  bin  Geniefser,  stellt  die  Behauptung  auf: 
Die  Buddhi  ist  das  Selbst. 

153.  Ein  [Mimähsaka  aus  der  Schule  des]  Prabhäkara 
und  ein  Skeptiker,  gestützt  auf  Schriftworte  wie :  „Von  diesem 
verschieden,  dessen  innerer  Ätman,  ist  der  aus  Wonne  be- 
stehende" (Taitt.  Up.  2,5,  S.  230),  auf  die  Wahrnehmung,  dafs 
mit  allem  übrigen  auch  die  Buddhi  [beim  Tiefschlafe]  in  das 
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Nichtwissen  versinkt,  und  auf  die  Innewerdung :  Ich  bin  nicht 
wissend,  ich  bin  wissend,  stellen  die  Behauptung  auf:  Das 
Nichtwissen  ist  das  Selbst. 

154.  Ein  [Mimänsaka  aus  der  Schule  derKumärila-jBhatta, 
gestützt  auf  Schriftworte  wie:  „Der  durch  und  durch  ganz 
aus  Erkenntnis  bestehende,  aus  Wonne  bestehende  Ätman'* 
(Mänd.  Up.  1,5,  S.  578),  auf  die  Wahrnehmung,  dafs  im  Tief- 
schlafe beide,  das  [geistige]  Licht  und  das  Dunkel  [des  Nicht- 
wissens] vorhanden  sind,  und  auf  die  Innewerdung:  Ich  bin 
[im  Tiefschlafe]  mir  meiner  selbst  nicht  bewuTst,  stellt  die 
Behauptung  auf:  Das  mit  dem  Nichtwissen  behaftete 
Geistige  sei  das  Selbst. 

155.  Ein  anderer  Buddhist,  gestützt  auf  Schriftworte  wie: 
„Nicht  seiend  war  diese  Welt  am  Anfang"  (Chänd.  Up.  6,2,1, 
S.  160),  auf  die  Wahrnehmung,  dafs  im  Tiefschlafe  alles  ver- 
schwunden ist,  und  auf  die  Innewerdung  des  Erwachten,  soweit 
ihm  die  Empfindung  des  eigenen  Nichtseins  zum  Objekte  wird: 
Im  Tiefschlafe  bin  ich  nichts  gewesen,  stellt  die  Behauptung 
auf:   Das  Nichts  ist  das  Selbst. 

156.  Nunmehr  ist  zu  zeigen,  dafs  alle  die  aufgestellten 
Prinzipien  vom  Sohne  an  bis  zum  Nichts  hin  nicht  das 
Selbst  sind. 

157.  Dafs  der  Sohn  und  die  weitem  von  dem  ganz  Natur- 
befangenen und  den  übrigen  aufgestellten  Prinzipien  nicht  das 
Selbst  sind,  ist  daraus  ersichtlich,  dafs  von  den  aus  Schrift- 
worten, Argumenten  und  Innewerdungen  geschöpften  Schein- 
gründen die  jedesmal  vorhergehenden,  aus  Schriftworten, 
Argumenten  und  Innewerdungen  geschöpften  Scheingründe 
[schon]  durch  die  jedesmal  nachfolgenden,  aus  Schriftworten, 
Argumenten  und  Innewerdungen  geschöpften  Scheingründe 
ihre  Widerlegung  finden. 

158.  Ferner  aber:  Da  die  jedesmaligen  aus  den  Schrift- 
worten, Argumenten  und  Innewerdungen  geschöpften  Schein- 
gründe durch  stärkere  Schriftworte,  wie  die,  durch  welche 
der  Ätman  als  „das  innere  Selbst"  (Käth.  Up.  4,1,  S.  279), 
„das  Nichtgrobe"  (Brih.  Up.  3,8,8,  S.  445),  „ohne  Augen" 
(gvet.  Up.  3,19,  S.  299),  „ohne  Odem,  ohne  Wünsche"  (Mund. 
Up.  2,1,2,  S.550),  „Nicht-Täter"  (Qvet.  Up.  1,9,  S.293),  „Geistig- 
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keit"  (Maitr.  6,38,  S.  3G2 ;  Sarvopanishad  passim,  S.  623),  „rein 
geistig"  (Kaivalya-Up.  18,  S.  741),  „seiend"  (Chänd.  Up.  6,2,1, 
S.  160)  bezeugt  wird,  durch  Argumente,  welche  aus  der 
Wahrnehmung  geschöpft  sind,  dafs  alle  jene  andern  Prin- 
zipien vom  Sohne  an  bis  zum  Nichts  hin,  weil  sie  ungeistig 
und  von  dem  Geistigen  nur  durchleuchtet  sind,  ebenso  ver- 
gänglich sind  wie  der  Krug,  sowie  durch  stärkere  Inne- 
werdungen, wie  die  des  Wissenden:  „Ich  bin  Brahman", 
widerlegt  werden,  so  ergibt  sich,  dafs  alle  jene  Prinzipien 
vom  Sohne  an  bis  zum  Nichts  hin  nicht  das  Selbst  sind. 

159.  Daher  hat  einer,  der  den  Vedänta  kennt,  das  Be- 
wufstsein:  Das  alles  durchleuchtende,  von  Natur  aus  ewige, 
reine,  weise,  freie,  reale  innere  Geistige  ist  das  Wesen  des 
Selbstes. 

160.  So  steht  es  mit  der  Aufbürdung. 

Yin.  Apaväda^  die  Aufhebung. 

161.  Die  Aufhebung  besteht  darin,  dafs  —  ähnlich  wie 
die  auf  einer  Verkennung  des  Strickes  beruhende  Schlange 
wieder  zum  blofsen  Stricke  wird  —  die  auf  einer  Verkennung 
des  Realen  beruhende,  nichtreale,  nur  durch  das  Nichtwissen 
bedingte  Weltausbreitung  zum  alleinigen  Realen  wird. 

162.  Darum  heifst  es: 

„Durch  Wesenhaftes  Anderswerdung  heifst  Verwandlung, 
Durch  Wesenloses  Anderswerdung  heifst  Verkennung." 

163.  Nämlich: 

Diese  aus  den  vier  Arten  der  groben  Leiber  bestehenden 
Genufsstätten,  nebst  Speise,  Trank  usw.  als  deren  Genufs- 
objekten,  nebst  den  ihnen  als  Wohnstätten  dienenden  vier- 
zehn Welten,  der  Erde  usw.,  nebst  dem  diese  befassenden 
Brahman -Ei,  —  alle  diese  werden  [durch  die  Aufhebung] 
gänzlich  zu  den  ihre  Ursache  bildenden  fünffach  gemachten 
Elementen. 

Diese  mit  Ton  usw.  als  Objekten  der  Wahrnehmung  aus- 
gestatteten, fünffach  gemachten  Elemente,  nebst  den  feinen 
Leibern,  —  alle  diese  werden  [durch  die  Aufhebung]  gänzlich 
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zu    den    ihre  Ursache    bildenden,    nicht   fünffach   gemachten 
Elementen. 

Diese  mit  den  drei  Guna's,  Sattvam  usw.,  ausgestatteten, 
noch  nicht  fünffach  gemachten  fünf  Elemente,  —  alle  diese 
werden  [durch  die  Aufhebung]  in  der  ihrer  Entstehung  ent- 
gegengesetzten Reihenfolge  gänzlich  zu  dem  ihre  Ursache 
bildenden,  mit  dem  Nichtwissen  behafteten  Geistigen. 

Dieses  Nichtwissen  nebst  dem  mit  dem  Nichtwissen  be- 
hafteten Geistigen  mit  dem  Igvara  an  der  Spitze,  —  diese 
werden  [durch  die  Aufhebung]  gänzhch  zu  dem  ihnen  als 
Träger  dienenden,  nicht  behafteten  Geistigen,  zum  Turiyam, 
zum  reinen  Brahman. 


IX.  Das  grorse  Wort:  tat  tvam  asi,  ^^das  bist  da^* 

164.  Mit  diesen  beiden  Lehren  von  der  Aufbürdung  und 
der  Aufhebung  wird  auch  über  den  Sinn  der  Worte  tat  (das) 
und  tvam  (du)  Klarheit  gewonnen. 

165.  Nämlich:  ersthch  die  Gesamtheit  des  Nichtwissens 
und  dessen,  was  aus  ihm  hervorgeht,  zweitens  das  mit  dieser 
Gesamtheit  behaftete,  als  allwissend  usw.  charakterisierte 
Geistige  und  drittens  das  mit  ihr  nicht  behaftete  Geistige, 
diese  drei,  sofern  sie  wie  eine  durchglühte  Eisenkugel  als 
eine  Einheit  erscheinen,  bilden  den  eigentlichen  Sinn  des 
Wortes  tai\  hingegen  das  dem  mit  diesen  Behaftungen  be- 
hafteten Geistigen  als  Träger  dienende,  nicht  behaftete  Geistige 
bildet  den  metaphorischen  Sinn  des  Wortes  tat 

Und  femer:  erstlich  die  Einzelheit  des  Nichtwissens  und 
dessen,  was  aus  ihm  hervorgeht,  zweitens  das  mit  dieser 
Einzelheit  behaftete,  als  wenigwissend  usw.  charakterisierte 
Geistige  und  drittens  das  mit  ihr  nicht  behaftete  Geistige, 
diese  drei,  sofern  sie  wie  eine  durchglühte  Eisenkugel  als 
eine  Einheit  erscheinen,  bilden  den  eigentlichen  Sinn  des 
Wortes  tvam\  hingegen  das  dem  mit  diesen  Behaftungen  be- 
hafteten Geistigen  als  Träger  dienende,  nicht  behaftete,  als 
das  Vierte  die  innere  Wonne  ausmachende  Geistige  bildet 
den  metaphorischen  Sinn  des  Wortes  tvam, 

166.  Nun  können  wir  den  Sinn  des  grofsen  Wortes  erklären. 
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167.  Dieser  Satz  „<a^  tvam  asi'''  bringt  vermöge  der  drei 
in  ihm  liegenden  Beziehungen  den  Begriff  des  Unteilbaren 
(des  Atman-Brahman)  zum  Bewufstsein. 

168.  Die  drei  Beziehungen  sind:  1.  die  grammatische 
Koordination  der  beiden  Worte  (tat  und  tvam),  2.  das  Ver- 
hältnis der  beiden  Begriffe  als  das  Bezeichnende  (Prädikat) 
zu  dem  zu  Bezeichnenden  (Subjekt),  3.  das  Verhältnis  der 
beiden  Begriffe  zum  innem  Ätman  als  das  metaphorisch  Be- 
zeichnende zum  metaphorisch  zu  Bezeichnenden. 

169.  Darum  heifst  es: 

„Koordination  im  selben  Satze,  — 
Als  eigentlich  bezeichnend  und  bezeichnet,  — 
Sodann  als  metaphorisch  sich  beziehend,  — 
Sind  drei  Beziehungen  der  beiden  Worte 
Teils  zu  einander,  teils  zum  innem  Selbst." 

170.  Zunächst  von  der  Beziehung  der  grammatischen 
Koordination:  Wie  in  dem  Satze  „Dieser  ist  jener  Devadatta" 
die  grammatische  Beziehung  darin  besteht,  dafs  das  den  Deva- 
datta der  gegenwärtigen  Zeit  bezeichnende  Wort  „dieser"  und 
das  den  Devadatta  in  einer  frühern  Zeit  bezeichnende  Wort 
„jener"  auf  ein  und  dieselbe  Person  bezogen  werden,  so  be- 
steht in  dem  Satze  Jat  tvam  asi''  die  grammatische  Beziehung 
darin,  dafs  das  Wort  tat,  welches  das  als  unsichtbar  usw. 
charakterisierte  Geistige  bezeichnet,  und  das  Wort  tvam,  welches 
das  als  nicht  unsichtbar  usw.  charakterisierte  Geistige  be- 
zeichnet, auf  ein  und  dasselbe  Geistige  bezogen  werden. 

171.  Nunmehr  von  dem  Verhältnis  der  beiden  Begriffe 
als  des  bezeichnenden  (Prädikats)  zu  dem  zu  bezeichnenden 
(Subjekt):  So  wie  in  dem  obigen  Satze  zwischen  dem  durch 
das  Wort  „dieser"  bezeichneten  gegenwärtigen  Devadatta  und 
zwischen  dem  durch  das  Wort  „jener"  bezeichneten  frühern 
Devadatta  durch  Ausschliefsung  der  Verschiedenheit  von  ein- 
ander das  Verhältnis  zwischen  ihnen  als  dem  Bezeichnenden 
und  dem  zu  Bezeichnenden  stattfindet, .  ebenso  gilt  auch  in 
unser m  Satze  zwischen  dem  Worte  tat,  welches  das  als  un- 
sichtbar usw.  charakterisierte  Geistige  bezeichnet,  und  dem 
Worte  tvam,  welches  das  als  nicht  unsichtbar  charakterisierte 
Geistige  bezeichnet,  durch  Ausschliefsung  der  Verschiedenheit 
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von  einander,  das  Verhältnis  der  beiden  Begriffe  als  des  be- 
zeichnenden (Prädikats)  zu  dem  zu  bezeichnenden  (Subjekt). 

172.  Nunmehr  von  dem  Verhältnis  zwischen  dem  meta- 
phorisch zu  Bezeichnenden  zu  dem  metaphorisch  Bezeichnenden: 
Wie  in  dem  obigen  Satze  zwischen  den  Worten  „dieser"  und 
,,jener"  oder  den  entsprechenden  Begriflen  einerseits  und,  durch 
Absehen  von  den  widersprechenden  Bestimmungen  der  gegen- 
wärtigen und  der  frühern  Zeit,  zwischen  dem  widerspruchs- 
losen Devadatta  andererseits  das  Verhältnis  zwischen  dem  meta- 
phorisch Bezeichnenden  und  dem  metaphorisch  zu  Bezeichnen- 
den stattfindet,  ebenso  gilt  auch  in  unserm  Satze  zwischen  den 
Worten  tat  und  tvam  oder  den  entsprechenden  Begriffen  einer- 
seits und,  durch  Absehen  von  den  widersprechenden  Bestim- 
mungen der  Unsichtbarkeit  und  Nichtunsichtbarkeit,  zwischen 
dem  widerspruchslosen  Geistigen  andererseits,  das  Verhältnis 
zwischen  dem  metaphorisch  Bezeichnenden  mit  dem  meta- 
phorisch zu  Bezeichnenden.  Dies  ist  es,  was  man  eine  partiell- 
metaphorische  Ausdrucksweise  nennt. 

173.  Man  beachte,  dafs  in  imserm  Satze  die  metaphorische 
Ausdrucksweise  stattfindet,  nicht  die  eigentliche,  wie  dies 
z.  B.  in  dem  Satze  „Die  Lotosblume  ist  blau"  der  Fall  ist. 

174.  Denn  in  diesem  Falle  findet  zwischen  dem  Begriffe 
blau  als  einer  Qualität  imd  dem  Begriffe  Lotosblume  als  einer 
Substanz  unter  Ausschhefsung  anderer  Qualitäten,  z.  B.  des 
Weifsen,  und  anderer  Substanzen,  z.  B.  des  Gewebes,  eine 
gegenseitige  Verbindung  als  des  Bezeichnenden  und  des  zu 
Bezeichnenden  oder  eine  Einheit  zwischen  dem  einen  von  beiden 
als  dem  Bezeichneten  mit  dem  andern  statt,  und  indem  man 
diese  Verbindung  oder  Einheit  als  eine  eigentliche  Aussage, 
da  ihr  kein  anderer  Erkenntnisgrund  widerspricht,  als  wahr 
bejaht,  so  liegt  hier  eine  Aussage  im  eigentlichen  Sinne  vor. 

175.  Wollte  man  aber  auch  in  unserm  Falle  zwischen 
dem  durch  das  Wort  tat  als  unsichtbar  charakterisierten* 
Geistigen  und  dem  durch  das  Wort  tvam  als  sichtbar  charak- 
terisierten Geistigen  durch  Ausschhefsung  der  Verschiedenheit 
von  einander  eine  gegenseitige  Verbindung  als  des  Bezeich- 
nenden und  des  zu  Bezeichnenden  oder  eine  Einheit  zwischen 
dem  einen  von  beiden  als  dem  Bezeichneten  mit  dem  andern 
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als  den  eigentlichen  Sinn'  bejahen,  so  würden  dem  andere 
Erkenntnisgründe,  wie  z.  B.  die  Wahrnehmung,  widersprechen, 
daher  hier  keine  Aussage  im  eigentUchen  Sinne  angenommen 

werden  kann. 

176.  Andererseits  Hegt  aber  doch  in  unserm  Satze  auch 
keine  Metonymie  (jahal-lahshand)  vor,  wie  z.  B.  in  dem  Satze 
„Auf  dem  Ganges  ist  eine  Hirtenstation  angesiedelt". 

177.  Denn  in  diesem  Satze,  welcher  die  Hirtenstation  als 
das  Getragene  und  den  Ganges  als  ihren  Träger  metonymisch 
bezeichnet,  würde  der  eigenthche  Sinn  etwas  ganz  und  gar 
Widersprechendes  ergeben,  daher  man  von  dem  eigentlichen 
Sinne  des  Wortes  Ganges  völhg  absehen  und  metonymisch 
dafür  das  ihm  anliegende  Ufer  verstehen  mufs,  so  dafs  hier 
wirklich  eine  Metonymie  stattfindet. 

178.  In  unserm  Falle  hingegen  würde  der  eigenthche 
Sinn  in  der  Behauptung  der  Einheit  des  als  unsichtbar  und 
des  als  sichtbar  charakterisierten  Geistigen  bestehen,  und 
dieser  ist  nur  teilweise  widersprechend,  ohne  dafs  man  darum 
auch  den  andern  Teil  aufgeben  dürfte,  daher  eine  andere 
[vollständige]  Umdeutung  [wie  bei  dem  Worte  „Ganges"]  hier 
nicht  statthaft  ist,  somit  eine  Metonymie  nicht  angenommen 

werden  darf. 

179.  Man  darf  aber  nicht  behaupten,  dafs,  wenn  man, 
ebenso  wie  man  den  eigentUchen  Sinn  des  Wortes  „Ganges" 
ganz  aufgab  und  dafür  den  Sinn  des  Wortes  „Ufer"  sub- 
stituierte, in  derselben  Weise  das  Wort  tat  oder  das  Wort 
tvam  nach  dem  eigentlichen  Sinne  des  Wortes  aufgebe  und 
dafür  den  Sinn  des  Wortes  tvam  oder  tat  substituiere,  dieses 
doch  auch  eine  Metonymie  sei. 

180.  Denn  in  jenem  Falle  vernimmt  man  nicht  das  Wort 
„Ufer",  denkt  sich  aber  metonymisch  dessen  Sinn,  indem  dabei 
die  Absicht  war,  dafs  man  daran  denke ;  hingegen  wenn  man 
die  Worte  tat  und  tvam  vernimmt,  denkt  man  an  ihren  Sinn, 
und  es  besteht  dabei  nicht  die  Absicht,  dafs  man  metonymisch 
bei  dem  einen  Worte  an  das  andere  Wort  denken  solle. 

181.  Weiter  aber  ist  auch  in  unserm  Satze  keine  Nicht- 
Metonymie anzunehmen,  wie  Zi  B.  in  dem  Satze  „Das  braune 
läuft". 
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182.  Allerdings  ist  hier  der  Sinn  des  Satzes,  sofern  er  der 
Qualität  des  Braunen  ein  Gehen  zuschreibt,  widersprechend, 
aber  man  kann  dem  Widerspruche  entgehen,  wenn  man,  ohne 
von  dem  Begriffe  des  Braunen  abzugehen,  denselben  durch 
Ergänzung  des  Pferdes  als  seines  Trägers  umdeutet,  so  dafs 
hier  eine  Nicht-Metonymie  vorliegt. 

183.  In  unserm  Falle  hingegen  ist  zwar  auch  der  eigent- 
liche Sinn,  sofern  er  die  Einheit  des  als  unsichtbar  und  des 
als  nicht  unsichtbar  charakterisierten  Geistigen  behauptet,  ein 
widersprechender,  aber  hier  läfst  sich  der  Widerspruch  nicht 
dadurch  heben,  dafs  man  [wie  in  dem  Satze  „Das  braune 
läuft"]  ohne  Aufgeben  des  eigen thchen  Sinnes  auf  irgend 
etwas  damit  Verknüpftes  hinwiese,  so  dafs  hier  die  Annahme 
einer  Nicht-Metonymie  nicht  berechtigt  ist. 

184.  Man  darf  aber  nicht  behaupten,  dafs  das  Wort  tat 
oder  das  Wort  tvam  unter  Aufgebung  seines  widersprechenden 
Teiles  und  unter  Beibehaltung  des  nicht  widersprechenden 
Teiles  das  ganze  Wort  tvam  oder  das  ganze  Wort  tat  meta- 
phorisch bezeichnen  soll,  weil  auf  andere  Weise  eine  partiell- 
metaphorische Ausdrucksweise  nicht  angenommen  werden 
könne. 

185.  Denn  es  geht  nicht  an,  mittels  des  einen  Wortes 
(z.  B.  tvam)  einen  Teil  seiner  Bedeutung  (die  Unsichtbarkeit) 
und  die  ganze  Bedeutung  des  andern  Wortes  gleichzeitig  im 
Auge  zu  haben,  und  es  geht  auch  nicht  an,  das  eine  Wort 
in  seinem  [eigentlichen]  Sinne  zu  verstehen  und  dann  wieder 
auf  sein  Verstehen  in  metaphorischem  Sinne  sich  zu  berufen. 

186.  Wie  daher  in  dem  Satze  „Dieser  ist  jener  Deva- 
datta",  weil  beim  eigentlichen  Sinne  dieses  Satzes  zwischen 
dem  damaligen  Devadatta  und  dem  gegenwärtigen  ein  teil- 
weiser Widerspruch  stattfindet,  der  widersprechende,  auf  die 
vergangene  imd  gegenwärtige  Zeit  bezügliche  Teil  aufgegeben 
und  nur  der  nicht  widersprechende  Teil,  nämlich  Devadatta, 
im  Auge  behalten  wird,  so  mufs  man  in  dem  Satze  „toi  tvam 
asi^\  weil  beim  eigentlichen  Sinne  dieses  Satzes  zwischen  dem 
als  unsichtbar  und  dem  als  sichtbar  charakterisierten  Geistigen 
ein  Widerspruch  stattfindet,  den  widersprechenden,  als  un- 
sichtbar und  als  sichtbar   charakterisierten  Teil    des  Satzes 
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aufgeben  und  das  nicht  widersprechende,    ungeteilte,    reine 
Geistige  im  Auge  behalten. 

X,  Das  grotee  Wort:  aham  brahma  asmi,  „ich  bin  Braliman«. 

187.  Nunmehr  ist  der  eigentüche  Sinn  der  Innewerdung 
,,aham  hraJima  asmi"  (ich  bin  Brahman)  darzustellen. 

188.  Nachdem  der  Lehrer  in  dieser  Weise  nach  vor- 
heriger Darlegung  der  Aufbürdung  und  der  Aufhebung  über 
die  Worte  tat  und  tvam  Klarheit  verbreitet  und  durch  den 
SatÄ  ,,tat  tvam  asi''  den  Sinn  des  Unteübaren  (Brahman)  er- 
schlossen hat,  geht  dem  Schüler  die  zur  Gestalt  des  Un- 
teübaren  sich  gestaltende  Gemütsstimmung  auf:  „Ich  bm  das 
seiner  Natur  nach  ewige,  reine,  weise,  freie,  reale,  höchste- 
Wonne-seiende,  unendliche,  zweitlose  Brahman." 

189.  Diese  Gemütsstimmung,  obgleich  sie  nur  ein  Ab- 
glanz des  Geistigen  ist,  richtet  sich  doch  auf  das  innere,  un- 
teilbare, unerkennbare,  höchste  Brahman,  und  vermag  dadurch 
das  auf  das  Brahman  bezügliche  Nichtwissen  zu  vernichten. 

190  Wie  aber  ein  Gewebe  verbrennt,  wenn  die  Fäden, 
welche  seine  Ursache  sind,  verbrennen,  so  wird,  andern  das 
Nichtwissen,  welches  die  Ursache  aller  Wirkungen  m  der  Welt 
ist  vernichtet  wird,  auch  die  Gesamtheit  seiner  Wirkungen 
vernichtet,  und  mit  ihnen  wird  auch  jene  zu  ihnen  gehörende, 
sich  zur  Gestalt  des  Unteilbaren  gestaltende  Gemütsstimmung 

vernichtet.  .     ,       .      •  n      -i 

191.  Hierbei  geschieht  es,  dafs  das  m  jener  Gemuts- 
stimmung  sich  nur  widerspiegelnde  Geistige,  —  wie  das  Licht 
einer  Lampe  nicht  imstande  ist,  das  Licht  der  Sonne  zu  über- 
strahlen,  sondern  von  ihm  überwältigt  wird,  -  weü  jene 
Gemütsstimmung  nicht  vermag,  das  selbstleuchtende,  mnere, 
unteübare,  höchste  Brahman  zu  überstrahlen,  von  ihm  über- 
wältigt wird,  so  dafs  nach  Vernichtung  jener  Stimmung, 
welche  nur  ein  Teü  des  dem  Geistigen  anhaftenden  Nicht- 
Wissens  ist,  jenes  widergespiegelte  Geistige,  -  wie  nach 
Beseitigung  des  Spiegels  auch  das  Spiegelbild  des  Angesichte 
schwindet  und  nur  das  Angesicht  selbst  übrig  bleibt,  -  voU 
und  ganz  zu  dem  innem,  unteübaren,  höchsten  Brahman  wird. 
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192.  Da  dem  so  ist,  besteht  zwischen  den  beiden  Schrift- 
stellen: „Durch  Denken  soll  man  schauen  es"  (Brih.  Up.  4,4,19, 
S.  479)  und  „Was  durch  das  Denken  undenkbar"  (Kena-Up.  1,5, 
S.  205)  kein  Widerspruch,  denn  wenn  man  auch  zugibt,  dafs 
die  Tätigkeit  mit  dem  Denken  behaftet  ist,  so  braucht  darum 
doch  nicht  das  Resultat  dieser  Tätigkeit  noch  mit  dem  Denken 
behaftet  zu  sein. 

193.  Auch  hei/st  es: 

„Dafs  auch  das  Resultat  mit  ihm  behaftet, 
Ist  nicht  die  Lehrmeinung  der  alten  Meister. 
Doch  ist  die  Tätigkeit  des  Denkens  nötig, 
Das  Nichtwissen  um  Brahman  zu  vernichten." 
Und  wiederum: 

„Da  es  mit  eignem  Licht  erglänzt, 
Bedarf  es  fremden  Leuchtens  nicht." 

194.  Anders  verhält  es  sich,  wenn  die  geistige  Stimmung 
sich  zur  Gestalt  eines  leblosen  Gegenstandes  gestaltet. 

195.  Denn  wenn  man  erkennt:  „Dieses  ist  ein  Topf",  so 
macht  die  zu  der  Gestalt  des  Topfes  sich  gestaltende  Geistes- 
stimmung den  vorher  nicht  erkannten  Topf  zu  ihrem  Objekte, 
beseitigt  das  auf  ihn  bezügliche  Nichtwissen  und  beleuchtet 
den  an  sich  leblosen  Topf  mit  dem  Lichte  des  eigenen  Geistes, 
ähnhch  wie  der  Lichtlo-eis  einer  Lampe  den  von  Finsternis 
umgebenen  Topf  zu  seinem  Objekte  macht,  die  auf  ihn  bezüg- 
liche Finsternis  beseitigt  vmd  mit  eigenem  Lichte  ihn  beleuchtet. 

XI.  Die  Tier  Anushfhäna%  „Übun^en^^. 

196.  Solange  noch  nicht  in  dieser  Weise  die  Vergegen- 
wärtigung des  die  eigene  Wesenheit  [des  Erkennenden]  aus- 
machenden Geistigen  erreicht  ist,  müssen  die  Übungen  des 
Hörens,  Verstehens,  Überdenkens  und  Versenkens  be- 
trieben werden,  daher  nunmehr  von  diesen  zu  handeln  ist. 

197.  Das  Hören  besteht  darin,  dafs  man  mittels  der  an 
die  Vedäntatexte  sich  knüpfenden  sechs  Momente  die  Auf- 
merksamkeit fest  auf  die  zweitlose  Wesenheit   gerichtet  hält. 

198.  Die  sechs  Momente  sind:  Der  Eingang,  die  Re- 
kapitulation, die  Wiederholung,  Nichtdage wesensein,  Frucht, 
Erläuterung  und  Stimmigkeit. 
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199.  Darum  heifst  es: 

Der  Eingang  und  die  Schlufszusammenfassung, 
Wiederholung  und  Nichtdagewesensein, 
Die  Frucht,  Erläuterung  und  Stimmigkeit, 
Sind  sechs  Momente,  welche  dazu  dienen. 
Des  Lernenden  Aufmerksamkeit  zu  sichern." 

200.  Der  Eingang  und  die  Kekapitulation  bestehen 
darin,  dafs  man  die  als  Thema  zu  behandelnde  Sache  am 
Anfang  und  am  Ende  hervorhebt;  wie  z.  B.  im  sechsten  Ab- 
schnitte der  Chändogya-Upanishad  das  als  Thema  zu  be- 
handelnde zweitlose  Reale  zu  Anfang  durch  die  Worte:  „Emes 
nur  und  ohne  zweites"  (Chänd.  Up.  6,2,1,  S.  160)  und  zu  Ende 
durch  die  Worte:  „Dessen  Wesens  ist  dies  Weltall"  (Chänd. 
Up.  6,16,3,  S.  170)  hervorgehoben  wird. 

201.  Die  Wiederholung  besteht  darm,  dafs  die  als 
Thema  zu  behandelnde  Sache  im  Verlaufe  wieder  und  wieder 
hervorgehoben  wird;  wie  z.  B.  an  derselben  Stelle  im  Verlaufe 
der  Besprechung  die  zweitlose  Reaütät  durch  die  Worte:  „das 
bist  du"  (Chänd.  Up.  6,8-16,  S.  164-170)  neunmal  hervor- 

gehoben  wird.  a  r    a- 

202.  Das  Nichtdagewesensein  besteht  dann,  dafs  die 

zu  behandelnde  Sache  noch  nicht  zum  Gegenstand  einer  andern 
Beweisführung  gemacht  worden  war;  wie  z.  B.  an  derselben 
Stelle  die  zweitlose  Realität  noch  nicht  Gegenstand  eines 
andern  Beweises  gewesen  war. 

203.  Die  Frucht  besteht  darin,  dafs  für  die  als  Thema 
zu  behandelnde  Erkenntnis  oder  Verehrung  des  Atman  hier 
und  dort  ein  Ziel  verheifsen  wird;  wie  z.  B.  an  derselben 
Stelle  als  Ziel  der  Erkenntnis  des  zweitlosen  Realen  dessen 
Erlangung  verheifsen  wird  dui'ch  die  Worte:  „Also  auch  ist 
ein  Mann,  der  hienieden  einen  Lehrer  gefunden,  sich  bewufst: 
«diesem  [Welttreiben]  werde  ich  nur  so  lange  angehören,  bis 
ich  erlöst  sein  werde,  darauf  werde  ich  heimgehen»"  (Chänd. 

Up.  6,14,2,  S.  169).  ^     .    '       A  r 

204.  Die  Erläuterung  (arthavdda)  besteht  darm,  dals 
das  zu  behandehide  Thema  hin  und  wieder  anempfohlen  wird 
[vgl.  über  diese  Umdeutung  von  arthavMa  oben  S.  396] ;  wie 
z  B.  an  derselben  SteUe  das  Studium  des  zweitlosen  Realen 
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192.  Da  dem  so  ist,  besteht  zwischen  den  beiden  Schrift- 
stellen: „Durch  Denken  soll  man  schauen  es"  (Brih.  Up.  4,4,19, 
S.  479)  und  „Was  durch  das  Denken  undenkbar"  (Kena-Up.  1,5, 
S.  205)  kein  Widerspruch,  denn  wenn  man  auch  zugibt,  dafs 
die  Tätigkeit  mit  dem  Denken  behaftet  ist,  so  braucht  darum 
doch  nicht  das  Resultat  dieser  Tätigkeit  noch  mit  dem  Denken 
behaftet  zu  sein. 

193.  Auch  heifst  es: 

„Dafs  auch  das  Resultat  mit  ihm  behaftet, 
Ist  nicht  die  Lehrmeinung  der  alten  Meister. 
Doch  ist  die  Tätigkeit  des  Denkens  nötig, 
Das  Nichtwissen  um  Brahman  zu  vernichten." 
Und  wiederum: 

„Da  es  mit  eignem  Licht  erglänzt, 
Bedarf  es  fremden  Leuchtens  nicht." 

194.  Anders  verhält  es  sich,  wenn  die  geistige  Stimmung 
sich  zur  Gestalt  eines  leblosen  Gegenstandes  gestaltet. 

195.  Denn  wenn  man  erkennt:  „Dieses  ist  ein  Topf",  so 
macht  die  zu  der  Gestalt  des  Topfes  sich  gestaltende  Geistes- 
stimmung den  vorher  nicht  erkannten  Topf  zu  ihrem  Objekte, 
beseitigt  das  auf  ihn  bezügliche  Nichtwissen  und  beleuchtet 
den  an  sich  leblosen  Topf  mit  dem  Lichte  des  eigenen  Geistes, 
ähnhch  wie  der  Lichtkreis  einer  Lampe  den  von  Finsternis 
umgebenen  Topf  zu  seinem  Objekte  macht,  die  auf  ihn  bezüg- 
liche Finsternis  beseitigt  und  mit  eigenem  Lichte  ihn  beleuchtet. 

XI.  Die  Tier  Anu8hthäna%  „Übnngen^^. 

196.  Solange  noch  nicht  in  dieser  Weise  die  Vergegen- 
wärtigung des  die  eigene  Wesenheit  [des  Erkennenden]  aus- 
machenden Geistigen  erreicht  ist,  müssen  die  Übungen  des 
Hörens,  Verstehens,  Überdenkens  und  Versenkens  be- 
trieben werden,  daher  nunmehr  von  diesen  zu  handeln  ist. 

197.  Das  Hören  besteht  darin,  dafs  man  mittels  der  an 
die  Vedäntatexte  sich  knüpfenden  sechs  Momente  die  Auf- 
merksamkeit fest  auf  die  zweitlose  Wesenheit  gerichtet  hält. 

198.  Die  sechs  Momente  sind:  Der  Eingang,  die  Re- 
kapitulation, die  Wiederholung,  Nichtdage wesensein,  Frucht, 
Erläuterung  und  Stimmigkeit. 
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199.  Darum  heifst  es: 

„Der  Eingang  und  die  Schlufszusammenfassung, 
Wiederholung  und  Nichtdagewesensein, 
Die  Frucht,  Erläuterung  und  Stimmigkeit, 
Sind  sechs  Momente,  welche  dazu  dienen, 
Des  Lernenden  Aufmerksamkeit  zu  sichern." 

200.  Der  Eingang  und  die  Kekapitulation  bestehen 
darin,  dafs  man  die  als  Thema  zu  behandelnde  Sache  am 
Anfang  und  am  Ende  hervorhebt;  wie  z.  B.  im  sechsten  Ab- 
schnitte der  Chändogya-Upanishad  das  als  Thema  zu  be- 
handelnde zweitlose  Reale  zu  Anfang  durch  die  Worte :  „Eines 
nur  und  ohne  zweites"  (Chänd.  Up.  6,2,1,  S.  160)  und  zu  Ende 
durch  die  Worte:  „Dessen  Wesens  ist  dies  Weltall"  (Chänd. 
Up.  6,16,3,  S.  170)  hervorgehoben  wird. 

201.  Die  Wiederholung  besteht  darin,  dafs  die  als 
Thema  zu  behandelnde  Sache  im  Verlaufe  wieder  und  wieder 
hervorgehoben  wird ;  wie  z.  B.  an  derselben  Stelle  im  Verlaufe 
der  Besprechung  die  zweitlose  ReaUtät  durch  die  Worte :  „das 
bist  du"  (Chänd.  Up.  6,8—16,  S.  164—170)  neunmal  hervor- 

gehoben  wird. 

202.  Das  Nichtdagewesensein  besteht  darin,  dafs  die 
zu  behandelnde  Sache  noch  nicht  zum  Gegenstand  einer  andern 
Beweisführung  gemacht  worden  war;  wie  z.  B.  an  derselben 
Stelle  die  zweitlose  Realität  noch  nicht  Gegenstand  eines 
andern  Beweises  gewesen  war. 

203.  Die  Frucht  besteht  darin,  dafs  für  die' als  Thema 
zu  behandehide  Erkenntnis  oder  Verehrung  des  Ätman  hier 
und  dort  ein  Ziel  verheifsen  wird;  wie  z.  B.  an  derselben 
Stelle  als  Ziel  der  Erkenntnis  des  zweitlosen  Realen  dessen 
Erlangung  verheifsen  wird  duich  die  Worte:  „Also  auch  ist 
ein  Mann,  der  hienieden  einen  Lehrer  gefunden,  sich  bewufst: 
«diesem  [Welttreiben]  werde  ich  nur  so  lange  angehören,  bis 
ich  erlöst  sein  werde,  darauf  werde  ich  heimgehen»"  (Chänd. 

Up.  6,14,2,  S.  169). 

204.  Die  Erläuterung  (arthavdda)  besteht  darm,  aals 
das  zu  behandelnde  Thema  hin  und  wieder  anempfohlen  wird 
[vgl.  über  diese  Umdeutung  von  arthaväda  oben  S.  396];  wie 
z.  B.  an  derselben  Stelle  das  Studium  des  zweitlosen  Realen 
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empfohlen  wird  durch  die  Worte  (Chänd.  Up.  6,1,2,  S.  160): 
„Hast  du  denn  auch  der  Unterweisung  nachgefragt,  durch  welche 
[auch]  das  Ungehörte  ein  [schon]  Gehörtes,  das  Unverstandene 
ein  Verstandenes,  das  Unerkannte  ein  Erkanntes  wird?" 

205.  Die  Stimmigkeit  besteht  darin,  dafs  zur  Erhärtung 
des  zu  behandelnden  Themas  gelegentlich  auch  ein  [welthches] 
Argument  in  der  Schrift  vorkommt;  wie  z.  B.  an  obiger  Stelle 
zur  Bestätigung  des  zweitlosen  Realen  als  Argument  angeführt 
wird,  dafs  eine  Umwandlung  nur  auf  Worten  beruht,  wenn 
es  heifst  (Chänd.  Up.  6,1,3,  S.  160):  „Gleichwie,  o  Teurer, 
durch  einen  Tonklumpen  alles,  was  aus  Ton  besteht,  erkannt 
ist,  an  Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung,  ein  blofser 
Name,  Ton  nur  ist  es  in  Wahrheit." 

206.  Das  Verstehen  besteht  darin,  dafs  man  das  über 
das  zweitlose  Reale  Gehörte  mit  Hilfe  von  Argumenten,  welche 
der  Vedäntalehre  konform  sind,  unaufhörlich  durchdenkt. 

207.  Das  Überdenken  besteht  darin,  dafs  in  betreff 
des  von  der  ihm  heterogenen  KörperHchkeit  usw.  befreiten, 
zweitlosen  Realen  das  zu  seiner  Gestalt  gestaltete  Bewufstsein 
eine  ihm  homogene  Geistesströmung  einschlägt. 

208.  Die  Versenkung  ist  zweifach:  eine  teilbehaftete 
oder  eine  nichtteilbehaftete. 

209.  Die  teilbehaftete  Versenkung  besteht  darin,  dais 
in  betreff  des  zweitlosen  Realen  die  zu  seiner  Gestalt  gestaltete 
Geistesstimmung  besteht,  ohne  dafs  doch  die  Zweiteilung  von 
Erkenner  und  Erkanntem  aufgehoben  wäre;  in  diesem  Falle 
kommt  die  zweitlose  Reahtät  zum  Bewufstsein,  während  der 
Schein  der  Zweiheit  fortbesteht,  ähnlich  wie  an  einem  tönernen 
Elefanten  der  Ton  zum  Bewufstsein  kommt,  während  der 
Schein  des  Elefanten  fortbesteht 

210.  Darum  sagen  die  Weisen: 

„Bas  SchaueDde,   dem  Äther  Gleiche,  Höchste, 

Mit  eins  Aufleuchtende  (Chänd.  üp.  8,4,2)  und  Ewig-Eine, 

Zweitlos  und  fleckenlos  das  All  durchdringend, 

Ich  bin  es,  der  von  Anbeginn  Erlöste. 

Ich  bin  der  Schauende,  ich  bin  der  Reine, 

Mein  Wesen  ist  unwandelbares  Sein, 

Für  mich  gibt  es  nicht  Bindung  noch  Erlösung." 
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211.  Die  nichtteilbehaftete  Versenkung  besteht  darin, 
dafs  mit  Aufhebung  der  Zweiteilung  in  Erkennendes  und  Er- 
kanntes die  zur  Gestalt  des  zweitlosen  Realen  gestaltete  Geistes- 
stimmung in  völliger  Einswerdung  mit  diesem  zweitlosen  Realen 
beharrt.  Und  wie  ein  Salzklumpen,  wenn  er  zur  Gestalt  des 
Wassers  gestaltet  worden  ist,  nicht  mehr  wahrgenommen  wird, 
sondern  nur  noch  als  Wasser  erscheint,  so  geschieht  es  dann, 
dafs  die  zur  Gestalt  des  zweitlosen  Realen  gestaltete  Geistes- 
stimmung nicht  mehr  wahrgenonunen  wird,  sondern  nur  noch 
als  das  zweitlose  Reale  erscheint. 

212.  Man  glaube  aber  nicht,  dafs  dieser  Zustand  identisch 
sei  mit  dem  Tiefschlafe;  denn  wenn  auch  beiden  das  Nicht- 
hervortreten  der  Geistesstinmiung  gemeinsam  ist,  so  ist  sie 
doch   in    dem    einen    Falle    vorhanden    und   in    dem    andern 

nicht. 

213.  Die  Glieder  der  Versenkung  sind  (übereinstimmend 
mit  Yoga-Sütra  2,29,  oben  S.  525) :  Zucht,  Selbstzucht,  Sitzen, 
AtemreguUerung,  Einziehen  [der  Organe],  Fesselung  [des 
Cittam],  Meditation  und  Versenkung  [im  engem  Sinne]. 

214.  Unter  diesen  bilden  Nichtschädigung,  Wahrhaftig- 
keit, Nichtstehlen,  Keuschheit  und  Besitzlosigkeit  die  Zucht 
(gleich  Yoga-Sütra  2,30,  oben  S.  525). 

215.  Reinheit,  Genügsamkeit,  Askese,  Studium  und  Gott- 
ergebenheit büden  die  Selbstzucht  (gleich  Yoga-Sütra  2,32, 

oben  S.  525). 

216.  Die  Arten  des  Sitzens  bestehen  in  verschiedenen 
Stellungen  der  Hände,  Füfse  usw.,  wie  sie  als  Lotossitz,  Kreuz- 
sitz usw.  bezeichnet  werden. 

217.  Atemregulierung  heifst  die  Zügelung  des  Atmens  ver- 
mittelst geregelten  Ausatmens,  Einatmens  und  Atemeinbehaltens 
(vgl.  Yoga-Sütra  2,49,  oben  S.  527  und  566  fg.). 

218.  Das  Einziehen    der  Sinnesorgane   ist   das    Zurück- 
halten derselben  von  den  ihnen  entsprechenden  Objekten  (vgl.- 
Yoga-Sütra  2,54,  oben  S.  528). 

219.  Die  Fesselung  ist  die  Konzentration  des  innern  Sinnes 
auf  das  zweitlose  Reale  (vgl.  Yoga-Sütra  3,1,  oben  S.  528). 

220.  Meditation  ist  die  mit  Unterbrechungen  stattfindende 
Hinströmung  des  innern  Sinnes  auf  das  zweitlose  Reale  hin. 
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221.  Von  der  Versenkung,  und  zwar  von  der  teilbehafteten 
ist  schon  gesprochen  worden. 

222.  Der  zu  den  acht  Gliedern  gehörigen  nichtteilbehaf- 
teten  Versenkung  stehen  als  die  vier  Hindernisse  entgegen 
Schwund,  Zerstreutheit,  Befleckung  und  Lustgeschmack. 

223.  Schwund  ist  der  bei  Nichtfesthalten  der  Geistes- 
fitimmung  an  dem  unteilbaren  Realen  sich  einstellende  Schlaf. 

224.  Zerstreutheit  ist  die  bei  Nichtfesthalten  der  Geistes- 
stimmung an  dem  unteilbaren  Realen  eintretende  Ablenkung 
auf  etwas  anderes. 

225.  Die  Befleckung  besteht  darin,  dafs  auch  ohne  Schwund 
und  Zerstreuung  infolge  einer  Versteifung  der  Geistesstimmung 
durch  leidenschaftbehaftete  Vorstellungen  ein  Nichtfesthalten 
an  dem  unteilbaren  Realen  eintritt. 

226.  Der  Lustgeschmack  besteht  darin,  dafs  trotz  der  an 
dem  unteilbaren  Realen  festhaltenden  Geistesstimmung  ein 
Geschmack  an  der  teilbehafteten  Wonne  sich  einstellt  oder 
dafs  schon  zur  Zeit  der  beginnenden  Versenkung  ein  solcher 
Geschmack  an  der  teilbehafteten  Wonne  sich  einstellte. 

227.  Wenn  hingegen  der  Geist,  frei  von  diesen  vier 
Hindernissen,  wie  eine  windstille  Flamme  unbeweglich  nur 
noch  als  das  unteilbare  Geistige  beharrt,  dann  heifst  dieser 
Zustand  die  nichtteilbehaftete  Versenkung. 

228.  Darum  heifst  es  (Gaudapada,  Meindükya-Kärikä 
3,44—45;  Sechzig  Upanishad's  S.  592): 

„Weckt  den  Geist,  will  er  nichts  werden, 
Sammelt  ihn,  will  er  sich  zerstreuen; 
Beides  wisse  man  als  sündhaft; 
Ist  er  ruhig,  so  stört  ihn  nicht. 

Freilich  schmeckt  er  dann  nicht  Lust  mehr, 
Keiner  Begierde  sich  bewufst"  usw. 

und  (Bhagavadgitä  6,19,  S.  60  unserer  Übersetzung) : 
„Wie  ein  Licht  in  der  Windstille 
Nicht  erzittert,  dies  Geheimnis  gilt"  usw. 

XII.  tTivanmtikUif  „Her  bei  Lobzeiten  Erlöste^^. 

229.  Nunmehr  wird  die  Erklärung  des  bei  Lebzeiten  Er- 
lösten gegeben. 
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230.  Der  bei  Lebzeiten  Erlöste  ist  ein  solcher,  welcher, 
vermittelst  der  Vernichtung  seines  auf  Erkenntnis  des  seine 
eigene  Wesenheit  bildenden,  unteübaren  Brahman  bezügUchen. 
•Nichtwissens,  sich  das  seine  eigene  Wesenheit  bildende,  un- 
teilbare Brahman  vergegenwärtigt,  hierdurch  auch  die  durch 
das  Nichtwissen  aufgehäuften  Werke,  Zweifel  und  Irrtumer 
vernichtet  hat  und  sonach  in  dem  unteilbaren,  aller  Fesseln 
ledigen  Brahman  festgewurzelt  steht. 

231.  „Wer  jenes  Höchst -und -Tiefste  schaut, 

Dem  spaltet  sich  des  Herzens  Knoten, 

Dem  lösen  alle  Zweifel  sich, 

Und  seine  Werke  werden  nichts", 

wie  die  Schrift  (Mund.  Up.  2,2,8,  S.  554)  sagt. 

232.  Ein  solcher,  wenn  er  zur  Zeit  semer  Erweckung 
hinbHckt  auf  die  durch  seinen  Leib  als  ein  Gefäfs  von  Fleisch, 
Blut  und  Exkrementen,  durch  seine  Sinnesorgane  als  em 
Gefäfs  der  Blindheit,  Trägheit  und  Stumpfheit,  durch  sem 
Manas  als  ein  Gefäfs  von  Hunger,  Durst,  Kummer  und  Ver- 
blendung  infolge  der  jedesmal  vorher  erworbenen  Charakter- 
eindrücke begangenen,  teils  abgebüfsten,  teils  von  der  Er- 
kenntnis  noch  nicht  widerlegten  und  daher  m  der  Verbufsung 
begriffenen  Werke,  -  wenn  er  auf  dieses  alles  hmbhckt,  so 
erbückt  er  es,  weil  es  zunichte  geworden  ist,  mi  Smne  der 
höchsten  Realität  doch  nicht;  wie  einer,  welcher  weifs:  „dieses 
ist  eine  Fata  Morgana",  obgleich  er  sie  als  eine  Fata  Morgana 
erblickt,  sie  doch  nicht  für  etwas  wirklich  Seiendes  halt. 

233.  „Mit  Augen,  als  wäre  er  ohne  Augen,  mit  Ohren, 
als  wäre  er  ohne  Ohren",  wie  die  Schrift  (auch  bei  ^ankara 
zu  Brahma-Sütra  1,1,4,  p.  87,9)  sagt. 

234.  Und  es  heifst: 

„Der  Mann,  der  ebenso  im  Stand  des  Wachens 
Nichts  um  sich  her  erblickt,  wie  wenn  er  schliefo, 
Der,  weil  er  die  Nichtvielheit  hat  erkannt, 
Die' Vielheit  um  sich  sieht  und  doch  nicht  sieht, 
Der,  wenn  er  Werke  tut,  sie  doch  nicht  tut, 
Nur  der  ist  iLtmankundig  und  kein  andrer." 

235    Selbiger,  gleichwie  er  sich,  vor  der  Erkenntnis,  den 
(für  ihn  damals)  eben  existierenden  Zwecken,  wie  Ernährung, 
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Belustigung  u.  dgl.,  zuwandte,  so  wendet  er  sich  jetzt  schönen 
Vorstellungen  zu,  oder  auch  er  bleibt  gleichgültig  gegen 
Schönes  und  Unschönes. 

236.  Darum  heilst  es: 

„Wenn  einer,  der  erweckt  und  eines  Wesens 
Geworden  mit  der  Nichtzweiheitlichkeit, 
Auf  Erden,  wie  es  ihm  beliebt,  darf  leben. 
Wie  unterscheidet  sich  der  Wahrheitschauer 
Von  Hunden,  wenn  auch  er  Unreines  ifat? 
Dadurch  allein,  so  lautet  hier  die  Antwort, 
Dafs  er  das  Brahman  kennt;   wer  so  erlöst  ward. 
Der  ist  der  Atmankenner  und  kein  andrer." 

237.  Alsdann  werden  Demut  und  andere  Förderungs- 
mittel der  Erkenntnis  sowie  auch  Nächstenliebe  und  andere 
edle  Tugenden  als  Zierde  an  ihm  weiter  fortbestehen. 

238.  Darum  heifst  es: 

„Wer  erst  zum  Atmanwissen  ist  erwacht, 
Dem  werden  Tugenden  wie  Nächstenliebe 
Von  selbst  und  ohne  Anstrengung  zuteil 
Als  Folgen,  nicht  als  Vorbedingungen." 

239.  In  Summa:  ein  solcher,  indem  er  nur  um  der  Unter- 
haltung  des  Leibes  willen  die  durch  Wünschen,  Nichtwünschen 
und  Anderswünschen  veranlafsten,  Lust  uad  Schmerz  in  ihrem 
Gefolge  habenden,  schon  in  der  Vergeltung  begriflfenen  Früchte 
seiner  Werke  bis  zu  Ende  auskostet,  fährt  fort  die  Schein- 
existenz seiner  Innenorgane  und  alles  übrigen  mit  seinem 
iimern  Lichte  zu  durchleuchten,  bis  er  nach  ihrem  Hinschwinden 
und  dem  Erlöschen  seines  Lebens  in  dem  als  innere  Wonne 
fortbestehenden  höchsten  Brahman,  da  das  Nichtwissen  und 
die  von  ihm  gewirkten  Charaktereindrücke  zunichte  geworden 
sind,  als  die  höchste  Absolutheit,  als  das  nur  den  einen  Ge- 
schmack der  Wonne  besitzende,  von  allem  Schein  der  Viel- 
heit befreite,  unteilbare  Brahman  fortbesteht; 

240.  wie  die  Schriftstellen  besagen:  „Seine  Lebensgeister 
ziehen  nicht  aus"  (Brih.  4,4,6),  „ebendaselbst  lösten  sie  sich  auf* 
(Biih.  3,2,11),  und  „des  Leibes  los  wird  er  erlöst"  (Käth.  5,1). 


Anhang  zur  indischen  Philosophie: 

EINIGES  ÜBER  DIE  PHILOSOPHIE  DER 
CHINESEN  UND  JAPANER. 


I.   China,  Vorbemerkungen. 

1.  Land  und  Leute.  China  (so  benannt  wahrscheinlich 
nach  der  Dynastie  Tsin),  dieses  ungeheure,  von  den  Chinesen 
gewöhnhch  als  das  „Reich  der  Mitte"  (Tschung-Jcue),  auch  als 
die  „Blume  der  Mitte"  (nie  aber  als  das  „Himmlische  Reich") 
bezeichnete  Land,  welches  an  Flächeninhalt  das  ganze  Europa 
übertrifft,  von  den  nördhchsten  bis  zu  den  südlichsten  Teilen 
alle  klimatischen  Unterschiede  von  Mitteldeutschland  bis  in 
die  Tropen,  von  Dresden  bis  Calcutta  vereinigt,  und,  von 
mächtigen  Flüssen  durchströmt,  an  hohen  Gebirgen  und 
fruchtbaren  Tiefländern,  an  weiten,  öden  Wüstenstrecken  und 
Gegenden  von  paradiesischer  Schönheit  die  gröfste  Mannig- 
faltigkeit aufweist,  dieses  von  alters  her  nach  aufsen  hin  sich 
geflissentlich  abschliefsende  Weltreich  wird  bewohnt  von  einer 
dichten,  auf  330 — 430  Millionen  geschätzten  Bevölkerung 
mongoUscher  Abstammung,  welche,  abgesehen  von  den  durch 
das  Khma  bedingten  Unterschieden,  an  Rasse  und  Sprache, 
an  Volkscharakter  und  Lebensgewohnheiten  im  wesentUchen 
denselben  Typus  repräsentiert  und  ihn  bei  der  grofsen  StabiUtät 
aller  Lebensverhältnisse  von  alten  Zeiten  bis  auf  die  Gegen- 
wart im  ganzen  und  grofsen  unverändert  bewahrt  hat.  Als 
Grundzüge  des  chinesischen  Volkscharakters  kann  man  be- 
zeichnen: grofse  Mäfsigkeit  in  den  Lebensansprüchen,  grolse 
Arbeitsamkeit  und  darauf  beruhende  mechanische  Kunstfertig- 
keit, und  daneben  einen  auffallenden  Mangel  an  Verständnis 
für  höheres  Geistesleben  und  dem  Verlangen  nach  einer  ihm 
zustrebenden  Entwicldung.  Im  Praktischen  betätigen  sich 
diese  Charakterzüge  in  einem  nüchternen,  berechnenden,  unter 
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zeremonieller  Höflichkeit  sorgsam  versteckten  Egoismus,  im 
Theoretischen  als  starker  Trieb  nach  Belehrung  und  eine 
entsprechende  Hochschätzung  für  Bildung  und  Gelehrsamkeit. 
Auf  dieser  Grundlage  hat  sich  in  China  eine  Art  geistiger 
oder,  hesser  gesagt,  gelehrter  Aristokratie  entwickelt,  welche 
alle  Ämter  und  Würden  jedem  zugänglich  macht,  der  die 
verschiedenen,  zu  ihnen  berechtigenden  Staatsexamina  besteht. 
Aber  auch  bis  in  die  untersten  Volksschichten  hinab  betätigt 
sich  dieser  Trieb  nach  geistiger  Bildung;  es  gibt  keine  Stadt 
in  China,  welche  nicht  höhere  oder  niedere  Lehranstalten 
besäfse,  kein  Dorf,  in  dem  nicht  durch  Volksschulen  oder 
Privatunterricht  Gelegenheit  zum  Lernen  geboten  wäre.  In 
wenigen  Ländern  wird  so  viel  gelesen,  werden  so  viele  Bücher 
gedruckt  und  so  billig  verkauft  wie  in  China.  Schon  im 
Jahre  95  p.  C.  haben  die  Chinesen  das  Papier,  im  Jahre  593 
den  Buchdruck  erfunden,  und  seit  1041  verstehen  sie  mit 
bewegUchen  Typen  zu  drucken,  wenn  auch  daneben  der  Holz- 
tafeldruck bis  auf  die  Gegenwart  das  Üblichere  geblieben  ist. 
Nur  aus  dem  Umstand,  dafs  diese  so  emsig  erstrebte  Bildung 
nirgendwo  in  die  Tiefe  geht,  läfst  es  sich  erklären,  dafs  das 
chinesische  Volk  seine  absolute  Bevormundung  durch  die 
Bureaukratie  der  niedern  und  hohem  Beamten  bis  auf  die 
Gegenwart  hin  geduldig  ertragen  hat. 

2.  Sprache  und  Schrift.  Das  Chinesische  ist  der  be- 
deutendste Vertreter  in  der  Klasse  der  einsilbigen  Sprachen 
imd  mit  dem  Tibetanischen,  Siamesischen,  Birmanischen 
stanmiverwandt.  Es  besteht  aus  lauter  einsilbigen  Wörtern, 
welche  völlig  invariabel  sind,  weder  dekliniert  noch  kon- 
jugiert werden  und  je  nach  dem  Zusammenhang  ein  Nomen, 
ein  Verbum  oder  eine  Partikel  vertreten.  So  kann  die  Silbe 
ta  je  nach  der  Stellung  im  Satze  grofs,  Gröfse,  vergröfsern, 
grofs  sein  oder  sehr  bedeuten.  Weiter  wird  das  Sprachmaterial 
noch  dadurch  eingeschränkt,  dafs  diese  einsilbigen  Wörter 
nur  auf  einen  Vokal  oder  Nasal  endigen  dürfen,  und  dafs 
die  Buchstaben  ^,  d,  6,  r  fehlen,  wohingegen  eine  gröfsere 
Anzahl  von  Zischlauten  vorhanden  ist.  So  gebietet  die  chine- 
sische Sprache,  von  einzelnen  Dialekten  abgesehen,  nur  über 
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487  Laute,  welche  durch  die  vier  bis  fünf  Arten  der  Betonung 
(den  hohen  gleichen,  den  tiefen  gleichen,  den  steigenden,  den 
fallenden  und  den  kurz  abgebrochenen  Ton)  zu  1203  Lauten 
werden,  deren  jeder  daher  oft  zwanzig  bis  dreifsig  verschie- 
dene Bedeutungen  hat.   Die  nähere  Bestimmung  der  Bedeutung 
dieser   Wörter    im   Satze    mufs    durch   die   Hinzufügung   ein- 
schränkender Worte,  durch  die  sorgfältig  geregelte  Stellung 
im   Satze    und    durch    gewisse,    die  Beziehung  bezeichnende 
Laute  erreicht  werden.    So  bedeutet  schang  (oben,  hoch)  und 
Pia  (Pferd)  in  der  Stellung  schang -ma  „aufs  Pferd  steigen", 
während   ma- schang   „zu   Pferde    sitzen"    bedeutet.  —  Weit 
genauer  als   die  gesprochene  Sprache  ist  die  geschriebene; 
sie  bringt  durch  ihre  Zeichen  nicht  sowohl  die  gesprochenen 
Laute,  als  vielmehr  die  durch  sie  ausgedrückten  Begriffe  zur 
Anschauung,  und  da  die  unter  den  Menschen  herrschenden 
Sprachen   nur    den  Lauten   nach  verschieden   sind,    aber  in 
den  Begriffen,  welche  der  Laut  zum  Ausdruck  bringt,  von 
Nuancen  im  einzelnen  abgesehen,  übereinstimmen,  so  kann 
man,    wofern    man    nur    die    Bedeutung    der    geschriebenen 
Zeichen  kennt,    ein  chinesisches  Buch  verstehen,    ohne   die 
gesprochene    Sprache    zu   kennen;    im   Chinesischen   ist   das 
Geschriebene  von  dem  Gesprochenen  fast  ebenso  unabhängig 
wie  es  in  allen  Sprachen  das  Gesprochene  vom  Geschriebenen 
ist.     Ursprünglich  war    die    chinesische  Schrift  eine  Bilder- 
schrift, und  noch  jetzt  kann  man  in  vielen  Zeichen  die  ver- 
kürzten Bilder  von  Sonne,  Mond,   Berg,  Baum,  Kind  usw. 
wiedererkennen.     Abstrakta  werden  vielfach   durch   ein  ver- 
wandtes Bild  ausgedrückt;  Herz  bedeutet  Geist,   Zimmer  be- 
deutet Frau  usw.    Andere  Begriffe  werden  durch  Zusammen- 
setzungen bezeichnet,  das  Licht  durch  Sonne  und  Mond,  der 
Gesang  durch  Mund  und  Vogel,   und  wenn  der  Chinese  den 
Begriff  des  Zankes  ausdrücken  will,    so   malt  er  ein  Weib 
und  noch  ein  Weib  dazu.    Zu  diesen  teils  einfachen,  teils  zu- 
sammengesetzten, aus  verkürzten  Bildern  bestehenden  Zeichen 
kommen  andere,  welche  in  leichtverständücher  Symbolik  die 
Begriffe  oben,  in  der  Mitte,  unten,  eins,  zwei,  drei  usw.  oder 
durch  Umkehrung  des  Zeichens  begriffUche  (Gegensätze  wie 
rechts  und  links,  stehend  und  liegend,  Fürst  und  Beamter  usw. 
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veranschaulichen.  Aber  alle  diese,  aus  einfachen  Bildern  und 
Symbolen  bestehenden  Zeichen  bilden  nur  einen  kleinen,  viel- 
leicht den  zehnten  oder  zwanzigsten  Teil  der  vorhandenen 
Schriftzeichen,  welche  im  ganzen  auf  40000  veranschlagt 
werden,  wiewohl  die  meisten  wenig  in  Gebrauch  sind,  da 
z.  B.  in  den  Schriften  des  Confucius  und  seiner  Schule  nur 
gegen  2500  vorkommen  und  5000  ausreichen,  um  alles  in 
der  Literatur  zu  verstehen.  Alle  diese  Schriftzeichen  bestehen 
in  der  Kegel  aus  zwei  Elementen,  deren  eines  auf  den  ge- 
sprochenen Laut,  das  andere  auf  den  dadurch  ausgedrückten 
Begriff  hindeutet,  wodurch  das  Studium  der  Zeichen  sogar 
ein  philosophisches  Interesse  hat,  da  der  Zusammensetzung 
des  Begriffes  aus  seinen  Elementen  die  Zusammensetzung  der 
Zeichen  zu  entsprechen  pflegt.  —  Ein  chinesisches  Wörter- 
buch ist  gewöhnlich  so  angeordnet,  dafs  das  gesamte  Material 
unter  214  in  allen  Zusammensetzungen  vorkommenden  Grund- 
zeichen, den  sogenannten  Schlüsseln  oder  Klassenhäuptern, 
befafst  wird,  unter  deren  jedem  die  kompliziertem,  das  be- 
treffende Klassenhaupt  mit  enthaltenden  Schriftzeichen  nach 
Anzahl  der  Striche  (von  1 — 17)  geordnet  werden.  Geschrieben 
werden  diese  Striche,  wie  bekannt,  in  Tusche  mittels  eines 
senkrecht  gehaltenen  Pinsels.  Die  Bücher  fangen  von  hinten 
an,  die  Zeilen  laufen  von  oben  nach  unten  und  die  Zeilen- 
reihen von  rechts  nach  links. 


3.  Geschichte.  Die  Geschichte  Chinas  beginnt  mit  dem 
halbmythischen  Herrscher  Fo-hi  (2950  a.  C.),  welcher  die 
Grundlagen  der  Kultur  gelegt  und  namentlich  die  Schrift  er- 
funden haben  soll.  Gesichertere  historische  ÜberUeferung 
besteht  seit  dem  König  Yao  (2350  a.  C.),  dem  Begründer  des 
chinesischen  Staates,  mit  welchem  das  Schti-king^  „das  Buch 
der  Urkunden",  anhebt.  Von  seiner  Zeit  an  bis  auf  die  Gegen- 
wart hin  sind  in  China  mehr  als  zwanzig  Dynastien  auf  ein- 
ander gefolgt,  deren  Schicksal  nur  zu  oft  darin  bestand,  dafs 
sie  von  einem  kräftigen  Herrscher  begründet  wurden  und 
früher  oder  später  unter  seinen  verweichlichten  und  dem 
Wohlleben  ergebenen  Nachfolgern  mehr  und  mehr  in  Verfall 
gerieten,  bis  ein  kriegstüchtiger  Usurpator  sie  verdrängte  und 
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eine  neue  Dynastie  begründete.    Aus  diesem  seit  viertausend 
Jahren    in   China   mit  allerlei  Variationen  sich  abspielenden 
politischen  Drama  wollen  wir  nur  die  Momente  hervorheben, 
welche  für  imsere  Zwecke  die  wichtigsten  smd.    Der  Herrscher 
Wu-wang,  der  Begründer  der  Dynastie  Tschou  (1122—249  a.  C^), 
gab  dem  Staatswesen  eine  neue  Ordnung,  durch  welche  den 
Lehnsfürsten  eine  gröfsere  Selbständigkeit  gegenüber  der  Zen- 
tralgewalt eingeräumt  wurde.    Die  Folge  war  eine  mehr  und 
mehr    zunehmende  Auflehnung    der    durch    Kriege    mit   den 
Grenzvölkem  mächtig  gewordenen  Vasallenstaaten  gegen  die 
Reichsregierung.    In  die  Zeit  der  hieraus  erfolgenden  Wirren 
fällt    das  Auftreten    der  beiden  gröfsten   Erscheinungen  der 
chinesischen  Kultur,   des  Lao-tse  und  des  Kong-fu-tse,  von 
denen  weiter  unten  zu  reden  sein  wird.    Es  folgt  die  Dynastie 
Tsin  (249—207),  begründet  durch  König  Tsching,  der  sich 
den  Titel  Schi-hwang-ti  („erster  Herr  und  Kaiser")   beilegt, 
zum  Schutze  gegen  die  Barbaren  des  Nordens  die  chinesische 
Mauer  vollendet  und  im  Innern  ein  absolutistisches  Regiment 
begi-ündet.     Um   die   einem  solchen   entgegenstehenden   Tra- 
ditionen zu  verwischen,  liefs  er  213  a.  C.  alle  vorhandenen 
Bücher,  bis  auf  einzelne  Ausnahmen,  zusammenbringen  und 
verbrennen.     Seine  D^^nastie   geriet  bald  nach  seinem  Tode 
(209  a.  C.)  in  Verfall  imd  mufste  der  Dynastie  Hän  (206  a.  C. 
bis  221  p.  C.)  weichen,  imter  welcher  die  Literatur  durch  Auf- 
suchen der  noch  vorhandenen  alten  Bücherschätze  wiederher- 
gestellt, die  Lehre  des  Kong-fu-tse  zur  Staatsreligion  erhoben, 
und  durch  den  Kaiser  Ming-ti  61  p.  C.   der  Buddhismus  in 
China  eingeführt  wurde  (vgl.  oben  S.  179).    Dem  Aufblühen  der 
chinesischen  Kultur  während  dieser  Dynastie  folgt,  veranlafst 
durch  eine  Spaltung  Chinas  in  ein  Südreich  und  Nordreich, 
ein  vier  Jahrhunderte  lang  währender  Verfall,  aus  welchem  das 
Land  während  der  Dynastie  Thang  (618—907)  zu  einer  zweiten 
Blüte,  der  höchsten,  welche  China  überhaupt  erreicht  hat,  in 
Ackerbau,  Industrie  imd  Handel,  in  Wissenschaft  und  Litera- 
tur  sich   aufschwang.     Ein   abermaliger  Verfall   des   Reiches 
nach  aufsen  und  innen  charakterisiert  die  folgenden  Dynastien. 
In  die  letzte  derselben,  die  Dynastie  Sung  (960—1279),  fällt 
das  Leben  des  grofsen  Erneuerers  des  Confucianismus,  Tschu-M, 
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Erst  unter  der  ausländischen,  mongolischen  Dynastie  der  Yüan 
(1279 — 1368)  hebt  eine  dritte  und  letzte  Blütezeit  des  Reiches 
an.  Ihre  Fortsetzung  erfuhr  dieselbe  unter  der  Dynastie  3Iing 
(1368 — 1644),  der  letzten  national -chinesischen,  in  welcher 
eine  Wiedergeburt  des  Reiches  durch  Erneuerung  der  glor- 
reichen Traditionen  der  Vergangenheit  angestrebt  wurde.  Die 
von  1646  an  bis  auf  die  Gegenwart  herrschende  Dynastie 
Tsing  stammt  aus  der  Mandschurei  und  hat  infolge  dieses 
ausländischen  Ursprungs  vielfach  mit  innern  Gärungen  zu 
kämpfen  gehabt,  während  das  zunehmende  Andringen  euro- 
päischer Mächte  zu  mancherlei  Kriegen  imd  Verwicklungen 
führte,  andererseits  aber  dank  der  Eifersucht  der  Grofsmächte 
auf  einander  für  den  Fortbestand  des  altersmorschen  Reiches 
wesenthche  Garantien  in  sich  birgt. 

4.  Die  drei  Lehren.  Ein  chinesisches  Sprichwort  sagt: 
sän  Tciao  i  kia,  „drei  Lehren,  eine  Familie".  Diese  drei  in 
China  herrschenden  Lehren  (Religionen,  Philosophien),  welche 
ebenbürtig  neben  einander  bestehen,  sind  die  des  Lao-tse,  die 
des  Kong-fu-tse  und  der,  wie  schon  bemerkt,  61  p.  C.  in  China 
eingeführte  Buddhismus,  Jede  hat  ihre  eigenen  Tempel  und 
ihre  eigenen  Priester,  und  nur  diese  sind  auf  die  von  ihnen 
vertretene  Lehre  eingeschworen,  während  das  Volk  nicht  wie 
bei  ims  einer  bestimmten  Konfession  angehört,  sondern  je 
nach  Bedarf  seine  Zuflucht  zu  den  Priestern  der  einen  oder 
der  andern  Lehre  nimmt  (Schott,  Chinesische  Literatur,  Ab- 
handl.  d.  Berl.  Akad.  1853,  S.  349  fg.),  bei  traurigen  Vorfällen, 
wie  Krankheit  und  Tod,  meist  zum  Buddhismus,  während  bei 
heitern  Festen,  Hochzeiten  usw.  die  Priester  des  Kong-fu-tse 
bevorzugt  werden.  China  bietet  somit  ein  Beispiel  der  denk- 
bar gröfsten  Toleranz,  welche  freilich  hier  wie  überall  als 
ihre  Kehrseite  die  Indifferenz  zeigt.  Nur  weil  dem  Chinesen 
ein  tieferes  religiöses  Fühlen  abgeht,  erträgt  er  diesen  Zu- 
stand; wenn  er  dem  Christentum  gegenüber  nicht  dieselbe 
Duldung  zeigt,  so  beruht  dies  weniger  auf  religiösen  als  auf 
nationalen  Antipathien  gegen  die  Einflüsse  des  Abendlandes. 
Der  Buddhismus  ist  und  bleibt  das  einzige  Beispiel  eines 
tiefer  greifenden  Einflusses  auf  das  geistige  Leben  Chinas  von 
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Seiten  des  Auslandes.     Von  ihm  abgesehen,  ist  die  Bildung 
eine   rein    nationale,    und  es  ist  eine  merkwürdige  Fügung 
(welche  übrigens  auch  im  abendländischen  Kulturleben  ihre 
Parallelen  hat),  dafs  Lao-tse  (geb.  604  a.  C.)  und  Kong-fu-tse 
(geb.  551  a.  C),   die  beiden  Männer,  welche  dem  geistigen 
Leben  Chinas  für  alle  Zukunft  die  Bahn  vorzeichneten,  gleich- 
zeitig  als    älterer  und  jüngerer   Zeitgenosse  neben  einander 
lebten  und  in  verschiedenem,  man  kann  sagen,  gerade  ent- 
gegengesetztem Sinne  wirkten.    Es  war  die  Zeit  der  Dynastie 
der    Tschou,    deren   liberale,    auf  Dezentralisation   gerichtete 
Tendenz  mehr  und  mehr  zu  poUtischen  Wirren  geführt  hatte : 
die  Lehnsfürsten  lagen  in  Streit  mit  der  Reichsgewalt,  die 
Adelsgeschlechter  mit  den  Lehnsfürsten,  die  poütische  Lage 
wurde  immer  schwieriger.    Einem  solchen  Zustand  der  Dinge 
gegenüber  war  für  den  Weisen  ein  doppeltes  Verhalten  mög- 
lich :  entweder  man  wandte  sich,  wie  Lao-tse,  vom  öffentlichen 
Leben  ab  und  zog  sich  auf  das   eigene  Innere   zurück,  um 
hier   in    stiller   BeschauHchkeit    die   Befriedigung   zu   finden, 
welche   die  Aufsenwelt  versagte,  —  oder  man  griff  tätig  in 
das  öffentliche  Leben  und  seine  Verhältnisse   ein,    um  ihm 
eine  bessere  Richtung  zu  geben,  wie  es  Kong-fu-tse  sein  langes 
Leben  hindurch  mit  wechselndem  Erfolge  zu  tun  bemüht  ge- 
wesen ist.    Es  ist  begreiflich,  dafs  zwei  Männer  von  so  ent- 
gegengesetzter Denkart  keine  geistige  Fühlung  mit  einander 
gewinnen    konnten,    und   der  Gegensatz  beider  kommt  zum 
Ausdruck  in  der  Erzählung  von  der  persönlichen  Begegnung 
dieser  beiden  gröfsten  Träger  der  chinesischen  Kultur,  welche 
im  Jahre  517  a.  C.   stattgefunden  haben  soll  und   über  die 
wir  einen  Bericht  des  Historikers  Sse-ma-tsien  (gest.  86  a.  C.) 
besitzen,   den  wir  in  Anlehnung   an   v.  d.  Gabelentz'   kleine 
chinesische  Grammatik  S.  111—115   und    Grubes  Literatur- 
geschichte S.  139—140  hier  mitteilen  wollen. 

5.  Lao-tse  und  Kong-fu-tse.  «Lao-tse  war  ein  Mann 
aaus  dem  Dorfe  Kü-dschen,  Bezirk  Li,  Kreis  Ku,  im  Lehns- 
« Staate  Tschu.  Sein  Familienname  war  Li,  sein  Rufname 
«Ri,  sein  Mannesname  Poh-yang,  sein  posthumer  Ehrentitel 
tTan.    Er  war  Geschichtschreiber  des  Staatsarchivs  im  Staate 
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«Tschou.  —  Kong-tse  begab  sich  nach  Tschou,  um  Lao-tse 
«über  das  Zeremoniell  zu  befragen.  Lao-tse  sprach:  „Die 
«Menschen,  von  denen  du  sprichst,  sind  samt  ihren  Gebeinen 
«bereits  vermodert  und  nur  ihre  Worte  sind  noch  vorhanden." 
«Und  weiter  sprach  er:  „Wenn  ein  Edler  seine  Zeit  findet, 
«so  steigt  er  empor;  findet  er  seine  Zeit  nicht,  so  geht  er 
«hin  und  läfst  das  Unkraut  wachsen.  Ich  habe  gehört,  ein 
«guter  Kaufmann  verberge  tief  seine  Schätze,  als  wäre  es  bei 
«ihm  leer;  und  ein  Edler  von  vollendeter  Tugend  erscheine 
«in  seinem  äufsern  Wesen  als  einfältig.  Stehe  ab,  Freund, 
«von  deinem  hofiartigen  Wesen  und  von  deinen  vielerlei 
«Wünschen,  von  deinem  äufsem  Gebaren  und  deinen  hoch- 
« fliegenden  Plänen.  Das  alles  ist  ohne  Wert  für  dein  eigenes 
«Selbst.  Weiter  habe  ich  dir  nichts  zu  sagen!"  —  Kong-tse 
«ging  von  dannen  und  sprach  zu  seinen  Jüngern:  „Die  Vögel,  — 
«ich  weifs,  dafs  sie  fliegen  können;  die  Fische,  —  ich  weifs» 
odafs  sie  schwimmen  können;  das  Wild,  —  ich  weifs,  dafs 
«es  laufen  kann.  Die  Laufenden  fängt  man  mit  Schlingen, 
«die  Schwimmenden  fängt  man  mit  Netzen,  die  Fliegenden 
«trifft  man  mit  Pfeilen.  Aber  vom  Drachen  begreife  ich  nicht, 
«wie  er  auf  Wind  und  Wolken  dahinfährt  und  zum  Himmel 
«aufsteigt.  Heute  habe  ich  den  Lao-tse  gesehen;  ich  glaube, 
«er  ist  dem  Drachen  gleich."  —  Lao-tse  beflifs  sich  des  Tao 
«imd  der  Tugend.  Seine  Lehre  setzt  als  Ziel,  verborgen  zu 
«bleiben  und*  namenlos  zu  sein.  Lange  lebte  er  in  Tschou. 
«Er  sah  den  Verfall  von  Tschou  und  zog  davon.  Er  kam 
«an  den  Grenzpafs.  Der  Pafsaufseher  Yin-hi  sprach:  „Ich 
«sehe,  Herr,  dafs  du  in  die  Einsamkeit  gehen  willst;  ich  bitte 
«dich  um  meinetwillen,  schreibe  deine  Gedanken  in  einem 
«Buche  nieder."  Und  Lao-tse  schrieb  ein  Buch,  bestehend 
«aus  zwei  Abschnitten  in  fünftausend  und  einigen  Wörtern, 
«welches  vom  Tao  imd  der  Tugend  handelt.  Dann  zog  er 
«von  dannen.     Niemand  weifs,  wo  er  geendet  hat.» 

6.  Anordnung.  Das  Gespräch,  welches  nach  diesem 
Berichte  des  Sse-ma-tsien  zwischen  Lao-tse  und  Kong-fu-tse 
stattgefunden  haben  soll,  wird  in  das  Jahr  517  a.  C.  verlegt, 
in  welchem  Lao-tse  (geb.  604)  schon  siebenundachtzig,  Kong-tse 
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(geb.  551)  erst  vierunddreifsig  Jahre  zählte.  Ist  sonach  das 
Tao  -  te  -  king  des  Lao  -  tse  älter  als  die  Sohrif tstellerei  des 
Kong-fu-tse,  oder,  wenn  es  wirklich  erst  im  höchsten  Alter 
verfafst  sein  sollte,  gleichzeitig  mit  ihr,  so  empfiehlt  es  sich 
doch,  mit  Kong-tse  zu  beginnen,  da  er  in  den  fünf  King  oder 
kanonischen  Büchern,  soweit  sie  schon  von  ihm  herrühren, 
die  ältesten  Überlieferungen  der  chinesischen  Literatur  ge- 
sammelt, geordnet  und  redigiert  hat,  an  welche  sich  dann  die 
vier  Schu  oder  klassischen  Bücher  des  Kong-tse  imd  seiner 
Schule  anschliefsen.  Zur  vorläufigen  Übersicht  mag  folgendes 
Schema  dienen. 

A.    Die  fünf  King  oder  kanonischen  Bücher. 

1.  Yi-King,  das  Buch  der  Wandlungen. 

2.  Schi-king,  das  Buch  der  Lieder. 

3.  Schu-king,  das  Buch  der  Urkunden. 

4.  Tschun-tsiu,  „Frühling  und  Herbst"  (Annalen). 

5.  Li'hi^  „rituum  memoriale". 

B.    Die  vier  Schu  oder  klassischen  Bücher. 

1.  Lun-yü,  die  Unterredungen. 

2.  Ta-hiOy  die  grofse  Lehre. 

3.  Tschung-yung,  „der  Mitte  Unveränderhchkeit". 

4.  Meng-tse,  Name  eines  Philosophen  und  seines  Werkes 
aus  der  Schule  des  Confucius. 


IL  Confucius  und  sein  Wirken. 

1.  Die  alte  chinesische  Reichsreligion.  Die  von 
Confucius  gesammelten  und  redigierten  kanonischen  Bücher 
(King)  nebst  den  auf  ihn  und  seine  Schule  zurückgehenden 
vier  klassischen  Büchern  (Schu)  sind  für  unsere  Kunde  der 
chinesischen  Kultur  die  älteste  Quelle,  und  aus  ihnen  müssen 
wir  auch  unsere  Kenntnis  der  altchinesischen  Religion  schöpfen, 
welche  hier  wie  überall  die  Vorläuferin  der  Philosophie  ist 
imd  schon  lange  bestand,  ehe  sie  durch  die  Tätigkeit  des 
Confucius  hterarisch  festgelegt  und,  wir  wissen  nicht  wieweit, 
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reforraatorisch    modifiziert    worden   ist.    Diese  Religion  setzt 
sieh   im  wesentlichen    aus    drei  Elementen    zusammen,    dem 
Himmel  (Tien),   den   Genien  (Schan)  und   den  Manen  (Tsu). 
Das  oberste  Prinzip  ist  Tien,  der  Himmel,  unpersönhch  ge- 
dacht und  nur  gelegentlich  als  Schang-ii,  „oberster  Herr**, 
personifiziert;  daher  es  Schwierigkeiten  macht,  bei  der  Über- 
setzung der  Bibel  in   das  Chinesische  für  das  Wort  „Gott" 
ein  Äquivalent  zu  finden.    Neben  dem  Himmel  und  im  Gegen- 
satze zu  ihm  erscheint  oft  Heu-thii,  die  Erde.    In  beiden  und. 
namentlich  in  Tien,   dem  Himmel,   wird   die  ewige,    in   der 
Natur  waltende   Ordnung  verehrt,   welche   das  Vorbild  aller 
Ordnungen  der  menschlichen  Verhältnisse  bildet.     In  diesem 
Sinne  ist  viel   die  Rede  von   den  Satzungen  (ming)  und  den 
Wegen  (tao)  des  Himmels,  welchen  die  Menschen,  Fürsten  wie 
Völker,  sich  zu  fügen  haben.     Offenbar  wird  der  Wille  des 
Himmels  einerseits  durch  besondere  Naturereignisse,  anderer- 
seits aber  auch  durch  die  im  Volke  herrschende  Stimmung: 
vox  pqpuli,  vox  dei.     Ein  Usurpator,   der  eine  neue  Dynastie 
begründen  will,  pflegt  sich  in  China  auf  die  Satzungen  des 
Himmels  zu  berufen,  welche  ihm  befohlen  haben,  seinen  un- 
würdigen Vorgänger  hinwegzuräumen.     Nur  der  Kaiser  hat 
das  Recht,  dem  Himmel  zu  opfern.  —  Das  zweite  Element 
der  chinesischen  Religion  wird  gebildet  durch  die  gleichfalls 
unpersönhch  gedachten  Schan  oder  Genien,  welche  teils  himm- 
hsche  sind,  wie  die  von  Sonne  und  Mond,  teils  irdische  von 
Bergen,  Flüssen  und  andern  Örthchkeiten.     Beim  Bau  einer 
Eisenbahn  müssen  immer  erst  die  Genien  der  Landschaften, 
durch  welche  sie  führen  soll,  um  ihre  Zustimmung  befragt 
werden.    Nur  die  Fürsten  haben  das  Recht,  ihnen  zu  opfern.  — 
An  diese  beiden  Elemente  der  chinesischen  Religion  schliefst 
sich  als  drittes  und  letztes  der  allgemein  verbreitete  Kultus 
der  Tsu,  d.  h.  der  Manen,  welchen  man  einen  geheimnisvollen 
Emflufs    auf  Leben    und  Wohlfahrt   der  Nachgeborenen   zu- 
schreibt.   Bei  aUen  feieriichen  Gelegenheiten  werden  sie  als 
unsichtbar  gegenwärtig  gedacht.    Man  zoUt  ihnen  seine  Ver- 
ehrung, opfert  ihnen  und  speist  sie,  wobei  ein  Knabe  aus 
ihrem  Geschlechte,  der  sogenannte  „Totenknabe",  ihre  Stelle 
vertntt.     Merkwürdig  ist,   dafs  trotz  diesem  eifrig  gepflegten 
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Manenkultus  ein  Glaube  an  die  Unsterbhchkeit  sich  nicht 
entwickelt  hat.  Von  einem  jenseitigen  Leben  ist  keine  Rede, 
vielmehr  sind  alle  Ziele  des  Chinesen  nur  auf  irdisches  Wohl- 
ergehen gerichtet.  Einen  breiten  Raum  in  den  rehgiösen 
Bräuchen  nimmt  die  Divination  in  Anspruch:  Naturereignisse 
und  Träume  gelten  als  vorbedeutend,  aus  gewissen  Pflanzen 
und  den  Resten  verbrannter  Schildkröten,  sowie  namentlich 
durch  Benutzung  der  vierundsechzig  Figuren,  welche  den 
Text  des  Yi-king  bilden,  wird  die  Zukunft  geweissagt. 

2.  Das  Leben  des  Confucius.  Kong-tse  oder  Kong- 
fu'tse,  d.  h.  „der  Meister  (tse,  zuweilen  auch  fu-tse)  aus  dem 
Geschlechte  der  Kong^',  von  den  Missionaren  latinisiert  als 
Confucius,  war  geboren  551  a.  C.  im  Fürstentume  Lu  (Provinz 
Schan-tung),  welches,  wie  die  meisten  Vasallenstaaten,  infolge 
des  unter  der  Tschou- Dynastie  herrschenden  Feudalsystems 
die  Zentralgewalt  des  Reiches  fast  nur  noch  nominell  an- 
erkannte. Hier  war  unser  Philosoph  einem  altehrwürdigen, 
aber  verarmten  Adelsgeschlechte  entsprossen.  Seinen  schon 
,  bei  der  Geburt  dieses  Sohnes  hochbetagten  Vater  verlor  er  in 
frühester  Jugend.  Unter  der  Erziehung  seiner  Mutter  widmete 
er  sich  schon  frühzeitig  mit  Eifer  dem  Studium  der  alten 
Überlieferungen,  vermählte  sich  im  Alter  von  neunzehn  Jahren, 
und  war  in  Ermangelung  anderer  Subsistenzmittel  drei  Jahre 
hindurch  Aufseher  über  die  fürstlichen  Getreidespeicher,  Park- 
anlagen und  Herden.  Dann  verliefs  er  diese  Stellung,  um 
sich  der  Belehrung  seiner  Jünger  zu  widmen,  welche  sich 
bald  in  grofser  Zahl  um  ihn  scharten.  Mit  dem  dreifsigsten 
Jahre  war  er,  wie  er  selbst  erklärt,  zu  festen  Anschauungen 
gelangt,  welche  auch  durch  das  in  sein  vierunddreifsigstes 
Lebensjahr  fallende  Gespräch  mit  dem  einer  entgegengesetzten 
Lebensrichtung  huldigenden  Lao-tse  (oben  S.  679  fg.)  nicht  melir 
erschüttert  werden  konnten.  Noch  einmal  versuchte  er,  seine 
Grundsätze  praktisch  zu  verwirklichen,  indem  er  vom  zwei-, 
imdfünfzigsten  bis  zum  sechsundfünfzigsten  Lebensjahre  den 
Posten  eines  Ministers  in  seinem  Heimatsstaate  Lu  bekleidete. 
Das  sichtHche  Aufblühen  des  Landes  unter  seiner  Verwaltung 
erregte  die  Eifersucht  der  benachbarten  Lehnsfürsten,    und 
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einer  unter  ihnen  suchte  seinen  Einflufs  dadurch  zu  paraly- 
sieren, dafs  er  dem  Fürsten  von  Lu  eine  Schar  von  achtzig 
des  Gesanges  und  Tanzes  kundigen  Mädchen  zum  Geschenk 
machte.      Das    Mittel    hatte    die    gewünschte    Wirkung,    der 
Fürst  verfiel  in  Wohlleben  und  Üppigkeit  und  vernachlässigte 
die  Regierung.     Vergebens  ging  Confucius   dagegen  an;   an 
seiner  Aufgabe  verzweifelnd,  trat  er  mit  Schmerz  von  seiner 
Stellung  zurück  und  hat  seitdem  kein  öffentliches  Amt  mehr 
bekleidet.    Dreizehn  Jahre  lang  durchwanderte  er,  von  seinen 
Schülern  umgeben,  die  verschiedenen  Staaten  des  chinesischen 
Reiches  und  kehrte  erst  als  Greis  in  seine  Heimat  Lu  zurück, 
wo  er  die  letzten  fünf  Jahre  seines  Lebens  unter  literarischen 
Arbeiten  verbrachte  und  478  a.  C.  starb.     Sein  nahes  Ende 
voraussehend,  sprach  er  zu  seinem  Schüler:   „Der  Tai-schan 
(einer  der  fünf  heihgen  Berge  Chinas)  stürzt  ein,  der  Dach- 
balken bricht  zusammen,  der  Weise  welkt  dahin."    Die  Furcht, 
vergebens  gelebt,  vergebens  an  der  Wiedergeburt  seines  Landes 
gearbeitet  zu  haben,  bestätigte  sich  nicht.     Nach  Wiederher- 
stellung der  Literatur  unter  der  Dynastie  Hän  stieg  sein  An- 
sehen  hoch   und   immer   höher.     Er   wurde   zum   Kaiser   und  • 
König  erklärt,  über  fünfzehnhundert  Tempel  sind  ihm  geweiht, 
darunter  zwei  grofse  in  seiner  Heimatprovinz  Schan-timg,  wo 
sein  Grab  sich  befindet,  und  in  Fe-Tcing,  wo  der  Kaiser  selbst 
seinen  Manen  alljährlich  ein  Opfer  darbringt.    Noch  heute  gibt 
es  in  China  keinen  gefeiertern  Namen  als  den  des  Kong-tse. 
Zu    dieser  Hochschätzung  will    das   Bild   des  Meisters  nicht 
recht  stimmen,  welches  uns  aus  den  Schriften  des  Confucius 
und   seiner  Schule  entgegentritt.     Originell  darin  ist  nur  die 
von  ihm  vertretene  Lebensweisheit,  welche  auf  Selbsterkennt- 
nis, mafsvolles  Verhalten  und  Beharren  in  den  vom  Himmel 
vorgeschriebenen  Lebensordnungen  dringt.    Einfach  und  schön 
spricht  er  seinen  Grundgedanken  in  den  Worten  aus:   „Der 
Fürst  sei  Fürst,  der  Untertan  Untertan,  der  Vater  Vater,  der 
Sohn  Sohn."    Abgesehen  von  derartigen,  oft  mit  edler  Wärme 
vorgetragenen,  aber  nach  keiner  Richtung  hin  sich  über  das 
GewöhnHche  erhebenden  Lebensregeln,  besteht  das  Verdienst 
des  Kong-tse  nur  darin,   die   Traditionen   der  Vorzeit  nach 
ihrem  Werte  für  das  chinesische  Volksleben  erkannt  und  durch 


sein  literarisches  Wirken  neu  belebt  zu  haben.  Er  selbst  sagt 
von  sich :  „Ich  streue  nur  gleich  dem  Landmann  empfangenen 
Samen  unverändert  in  die  Erde",  und  im  Lim-yü  erklärt  er 
offenherzig,  nur  ein  Überlieferer,  kein  Schöpfer  zu  sein.  Hoch- 
fliegenden Gedanken,  metaphysischen  Spekulationen  ist  sein 
nüchterner,  auf  das  Praktische  gerichteter  Sinn  abhold,  aber 
gerade  dadurch  verkörpert  er  wie  kein  anderer  das  Wesen 
des  Chinesentums.  Und  wie  durch  seine  Gedanken,  so  ist 
er  auch  in  seinem  persönlichen  Auftreten,  in  der  Art,  wie  er 
wandelte  und  redete,  wie  er  sich  kleidete,  wie  er  afs  und 
trank,  den  Chinesen  zu  einer  Art  Idealbild  geworden.  Für 
uns  besteht  sein  grofses  Verdienst  darin,  die  aus  der  Vorzeit 
erhaltenen  Schriftdenkmäler  aufgesucht,  gesammelt,  redigiert 
und  so  vielleicht  vor  dem  Untergang  gerettet  zu  haben.  Die 
Werke,  welche  teils  von  ihm  selbst,  teils  aus  seiner  Schule 
herstammen,  sind  die  fünf  King  oder  kanonischen  Bücher 
und  die  vier  Schu  oder  klassischen  Bücher,  von  denen  wir 
"im  einzelnen  zu  handeln  haben. 

3.  Die  fünf  King  oder  kanonischen  Bücher.  King 
bedeutet,  ähnlich  wie  das  indische  sniram,  den  Aufzug  eines 
Gewebes,  das  wie  ein  Faden  Durchlaufende,  als  Norm  Gültige. 
Fünf  Schriften  dieser  Gattung  gelten  als  kanonisch:  das  Yi- 
king,  Schi'Jcing,  Schu-king,   Tschun-tsiu  und  das  lA-Jci. 

1)  Das  Yi'king,  „das  Buch  der  Wandlungen",  ist  eigent- 
lich kein  Buch,  sondern  nur  eine  Sammlung  von  vierundsechzig 
mystischen  Zeichen,  über  deren  Ursprung  folgendes  berichtet 
wird.  Dem  mythischen  Kaiser  Fo-hi  (2950  a.  C.)  wurde  von 
dem  aus  dem  Flusse  aufsteigenden  Drachenpferde  Lung-ma 
eine  Tafel  überreicht,  welche  weifse  und  schwarze  Punkte  in 
symmetrischer  Anordnung  enthielt.  Der  Kaiser  ersetzte  die 
weifsen  Punkte  durch  ganze,  die  schwarzen  durch  gebrochene 
Linien,  und  bildete  daraus  acht  Trigramme,  in  welchen  im 
allgemeinen  die  ganzen  Linien  oder  Yang  auf  Licht,  Be- 
wegung, Leben,  die  gebrochenen  Linien  oder  Yin  auf 
Dunkel,  Ruhe,  Materie  hindeuten.  In  ihrer  weitem  An- 
wendung auf  Natur  und  Menschenleben  sollen  die  Yang  und 
Yin  allerlei  Gegensätze,  wie  hell  und  dunkel,  Himmel  und 
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Erde,  Sonne  und  Mond,  Positives  und  Negatives,  Männliches 
und  Weibliches,  Tätiges  und  Leidendes,  Bewegtes  und  Ruhendes, 
Starkes  und  Mildes,  Starres  und  Fügsames,  Warmes  und  Kaltes 
bedeuten.*  Folgende  Tabelle  gibt  eine  Anschauung  der  acht 
Trigramme,  aus  denen  das  Werk  ursprünglich  bestand;  das 
«rste  beigefügte  Wort  bezeichnet  sie  als  Naturpotenzen,  das 
zweite  ihre  Geltung  im  Leben,  das  dritte  ein  Tier  als  ihr  Symbol. 


(tien) 

E=  (Uli) 

T  —  (tschan) 
=-=  (siuen) 
^r^  (Jcän) 
zz  n  (Jian) 
E  E  (lavun) 


Himmel 

See 

Feuer 

Donner 

Wind 

Regen 

Berg 

Erde 


Stärke 

Lust 

Glanz 

Energie 

Durchdringung 

Gefahr 

Stillstand 

Willfährigkeit 


Pferd 

Ziege 

Fasan 

Drache 

Vogel 

Schwein 

Hund 

Ochse. 


Diese  acht  Trigramme  wurden  weiterhin,  sei  es  durch  Fo-hi 
selbst,  sei  es  durch  Wen-wang  (ca.  1150  a.  C.)  durch  Kombi- 
nation jedes  derselben  mit  allen  achten  zu  8  X  8  =  64  Hexa- 
grammen fortgebildet,  aus  denen  der  eigentliche  Text  des 
Yi-Jcing  besteht.  Er  überläfst  den  Kommentaren,  von  denen 
der  erste  vom  Kaiser  Wen-wang,  ein  zweiter  von  dessen  Sohne 
Tschou-hing  (dem  jungem  Bruder  des  Kaisers  Wu-ivang)  und 
ein  dritter  von  Confucius  selbst  herrührt,  den  weitesten  Spiel- 
raum, und  ist  namentlich  zu  Zwecken  der  Wahrsagekunst  in 
der  Folgezeit  vielfach  benutzt  worden.  Einen  ungefähren  An- 
halt über  die  Bedeutung  der  vierundsechzig  Jena  oder  ZeichoD, 
aus  denen  dieses  wunderbare  Buch  besteht,  mag  folgendes 
auf  die  Deutung  von  Harlez  zurückgehende  Verzeichnis  ge- 
währen: 1.  Himmel,  Erfolg.    2.  Erde,  Beständigkeit.    3.  Fülle. 


*  Man  kann  damit  die  Art  vergleichen,  in  welcher  nach  Arist.  Met.  I,  5, 
p.  986'  15  manche  Pythagoreer  eine  Tafel  folgender  zehn  fundamentaler 
Gegensätze  aufstellten :  Grenze  und  Unhegrenztheit,  Ungerades  und  Gerades, 
Eines  und  Vieles,  Rechts  und  Links,  Männliches  und  Weibliches,  Ruhendes 
und  Bewegtes,  Gerades  und  Krummes,  Licht  und  Dunkel,  Gutes  und  Böses, 
-Quadratisches  und  Oblonges. 


4.  Wachstum.  5.  Erwartung.  6.  Streit.  7.  Disziplin.  8.  Freund- 
schaft. 9.  Hemmung.  10.  Fortschreiten.  11.  Durchdringung. 
12.  Hinderung.  13.  Vereinigung.  14.  Macht.  15.  Herablassung. 
16.  Erhabenheit.  17.  Treue.  18  Sorgfalt.  19.  Würde.  20.  Er- 
scheinung. 21.  Tadel.  22.  Verschönerung.  23.  Unterdrückung. 
24.  Rückgang.  25.  Aufrichtigkeit.  26.  Anhäufung.  27.  Unter- 
halt. 28.  Aufstieg.  29.  Verlegenheit.  30.  Glanz.  31.  Har- 
monie. 32.  Ausdauer.  33.  Zurückgezogenheit.  34.  Stärke. 
35.  Befördern.  36.  Abstieg.  37.  Familie.  38.  Widerstand. 
39.  Schwierigkeit.  40.  Ausweg.  41.  Herabsetzung.  42.  Ge- 
winn. 43.  Zerteilung.  44.  Zusammentreffen.  45.  Versammlung. 
46.  Erhöhung.  47.  Elend.  48.  Quelle.  49.  Umwandlung.  50.  Er- 
hitzung. 51.  Donner.  52.  Festigkeit.  53.  Anfang.  54.  Ver- 
mählen. 55.  Reichtum.  56.  Reisen.  57.  Sanftmut.  58.  Freude. 
59.  ÜberfluTs.  60.  Gesetz.  61.  Mittelweg.  62.  Übermafs. 
63.  Vollendung.  64.  Nicht -Vollendung.  —  Die  ohne  ersicht- 
liche Ordnung  durcheinanderstehenden  vierundsechzig  Hexa- 
gramme lassen,  verglichen  mit  den  ursprünghchen  Trigrammen, 
soviel  erkennen,  dafs  diese  mystischen  Zeichen  ursprünglich 
zur  Bezeichnung  von  Naturpotenzen  dienten,  welche  im  wei- 
tern Verlaufe  mehr  und  mehr  eine  ethische,  auf  die  Verhält- 
nisse des  menschlichen  Lebens  Bezug  nehmende  Bedeutung 
angenommen  haben,  ein  Vorgang,  welcher  in  andern  Kultur- 
kreisen seine  Parallelen  hat  und  nicht  ohne  philosophisches 
Interesse  ist.  —  Kürzer  können  wir  uns  bei  den  vier  übrigen 
kanonischen  Büchern  fassen. 

2)  Das  Schi-Icing  oder  „kanonische  Buch  der  Lieder"  ist 
eine  Sammlung  von  dreihundertfünf  alten  Liedern,  welche,  ab- 
gesehen von  wenigen  altern  Stücken,  sämtlich  aus  der  Dynastie 
Tschou  herrühren,  somit  zwischen  1200  und  600  a.  C.  ent- 
standen sind.  Confucius  soll  sie,  geleitet  von  ethischen  Er- 
wägungen, durch  Sichtung  aus  einem  umfangreichern  Material 
hergestellt  haben.  Da  dieses  verloren  gegangen  ist,  so  sind 
die  Lieder  des  Schi-king  die  einzigen  erhaltenen  Denkmäler 
der  ältesten  chinesischen  Poesie.  Sie  zerfallen  in  vier  Gruppen, 
deren  erste  unter  dem  Titel  „Sitten  des  Reiches"  fünfzehn 
Sammlungen  volkstümlicher  Lieder  enthält,  entsprechend  den 
fünfzehn  unter  den  Tschou  bestehenden  Vasallenstaaten,  aus 
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denen  sie  herrühren.  Neben  einfachen  Naturliedern  und  Liebes- 
liedem  finden  sich  auch  in  dieser  Gruppe  schon  Lieder  poli- 
tischen Inhalts,  welche  mit  grellen  Farben  das  Elend  des 
Volkes  und  seine  Bedrückung  durch  die  Grofsen  des  Reiches 
schildern.  In  ihre  Kreise  führen  die  „kleinen  Festlieder", 
welche  die  zweite,  und  die  „grofsen  Festheder",  welche  die 
dritte  Gruppe  bilden,  während  in  der  vierten  die  „Opfer- 
gesänge" enthalten  sind,  welche  zum  Lobe  verstorbener  Kaiser 
und  Reichsfürsten  bei  den  ihren  Manen  dargebrachten  Toten- 
opfem  gesungen  zu  werden  pflegten.  Ihrer  Form  nach  be- 
stehen die  Lieder  des  Schi-king  aus  kurzen,  in  der  Regel 
vier  einsilbige  Worte  enthaltenden  Zeilen,  welche  vielfach 
mit  einander  reimen.  Eine  vortreffliche  deutsche  Übersetzung 
des  Schi-king  heferte  Viktor  von  Straufs  (Heidelberg  1880). 

3)  Das  Schu'Jcing  oder  das  „kanonische  Buch  der  Ur- 
kimden"  enthält  in  achtundfünfzig  Abschnitten  die  ältesten 
Iiistorischen  Erinnerungen  des  chinesischen  Volkes  von  dem 
halbmythischen  Kaiser  Yao  (2350  a.  C.)  bis  auf  den  Kaiser 
Ping-tvang  (bis  720  a.  C),  ist  aber  doch  keine  Chronik,  noch 
weniger  ein  zusammenhängendes  Geschichtswerk,  sondern  eine 
Sammlung  von  Urkunden,  welche,  wie  die  Überschriften  der 
einzelnen  Abschnitte  besagen,  allerlei  Satzungen,  Erlasse,  Rat- 
schläge, Ansprachen  und  Unterweisungen  von  Kaisern,  Fürsten 
und  Usurpatoren  nebst  begleitendem  erzählendem  Texte  ent- 
halten. 

4)  Das  Tschun-tsiu,  „Frühjahr  und  Herbst",  ist,  wie  dieser 
Name  besagt,  eine  wirkliche  Chronik  und  enthält  die  von 
Kong-tse  selbst  verfafsten  und  von  722  bis  480  a.  C.  reichenden 
Annalen  seines  Heimatsstaates  Lu,  unter  gleichzeitiger  Berück- 
sichtigung der  Begebenheiten  in  den  umhegenden  Staaten. 
An  den  in  trockner  Weise  berichteten  Taten  der  Fürsten  wird 
durch  beigefügte  teils  lobende,  teils  tadelnde  Bemerkungen 
eine  Kritik  geübt,  welche  der  spätem  chinesischen  Geschicht- 
schreibung vielfach  als  Muster  gedient  hat. 

5)  Das  Li'M  oder  „Gedenkbuch  iiber  die  Bräuche  (li)"^ 
ist  zwar  eine  erst  unter  der  Dynastie  der  Hän  (206  a.  C.  bis 
221  p.  C.)  entstandene  Kompilation  aus  altem  Werken,  wird 
aber  doch  zu  den  fünf  King  oder  kanonischen  Büchem  gerechnet 
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und  übertrifft  die  übrigen  vier  an  Umfang  bei  weitem.  Es 
behandelt  einen  Gegenstand,  der  dem  Chinesen  besonders  am 
Herzen  liegt,  die  Li,  die  Riten  oder  Bräuche,  welche  das 
Privatleben  in  Ehe  und  Familie,  den  Verkehr  mit  den  Grofsen 
und  bei  Hofe,  sowie  auch  den  Ahnenkultus  durch  eine  strenge 
Etikette  regeln.  Sowohl  diese  Riten  wie  auch  die  ihnen  bei- 
gemischten moralischen  und  pädagogischen  Vorschriften  werden 
vielfach  auf  Gespräche  des  Kong-fu-tse  mit  seinen  Jüngern 
zurückgeführt.  Eines  der  letzten  Kapitel  behandelt  die  in 
China  von  alters  her  in  hohem  Ansehen  stehende  Musik.  Wie 
die  Riten  das  trennende,  so  ist  die  Musik  das  verbindende 
Element  im  Leben.  „Die  Tonkunst  ist  des  Himmels  und  der 
Erde  Eintracht,  das  Ritual  aber  die  Ordnung  beider.  Die 
Eintracht  ruft  alle  Wesen  ins  Dasein;  durch  die  Ordnung 
werden  sie  alle  gesondert"  (Schott,  1.  c.  S.  313). 

4.  Die  vier  Schu  oder  klassischen  Bücher.  Unter 
diesem  Namen  werden  vier  Schriften  befafst,  welche  von  un- 
mittelbaren oder  mittelbaren  Schülern  des  Confucius  auf- 
gezeichnet worden  sind  imd  viele  im  Gedächtnisse  aufbewahrte 
Aussprüche  dieses  Weisen  über  Moral,  Poütik  und  Lebens- 
weisheit enthalten.     So  zunächst  und  vor  allem 

1)  Das  Lun-yü,  „die  Unterredungen",  Gespräche  des  Kong- 
tse  mit  seinen  Jüngern,  nicht  eigentliche  Dialoge,  sondern 
Aussprüche,  durch  welche  der  Meister  die  an  ihn  gerichteten 
Fragen  beantwortet  und  welche  in  der  Regel  durch  die  ein- 
förmige Wendung  „der  Philosoph  sprach"  eingeleitet  werden. 
Hauptgegenstände  derselben  sind:  die  Pflichten  der  Kinder 
gegen  ihre  Eltern,  der  Untertanen  gegen  die  Obrigkeit,  die 
ohne  Verzicht  auf  den  eigenen  Egoismus  geübte  Humanität 
gegen  die  Mitmenschen  und  die  Anpreisimg  der  Tugend  im 
allgemeinen  und  ohne  nähere  Bestimmung.  Wie  die  stoische 
Moral  in  der  Schilderung  des  Weisen,  so  kulminiert  die  des 
Confucius  in  dem  Begriffe  des  „Edlen",  dessen  Verhalten  in 
allen  Lagen  des  Lebens  als  Vorbild  hingestellt  und  dem  des 
„Alltagsmenschen"  entgegengesetzt  wird.  Als  Voraussetzung 
des  tugendhaften  Verhaltens  wird  das  Wissen,  vor  allem 
Menschenkenntnis    gefordert;    ein    Ausspmch    des    Confucius 
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lautet:    „Ich   gräme  mich  nicht,   wenn    mich    die  Menschen 
nicht  kennen,  wohl  aber  wenn  ich  die  Menschen  nicht  kenne." 

2)  Das  Ta-hio  oder  „die  grofse  Lehre"  ist  eine  kurze 
Abhandlung,  welche  ursprüngHch  einen  Teil  des  Li-ki  bildete 
und  aus  diesem  späterhin  herübergenommen  und  den  vier 
Schu  eingereiht  wurde.  Als  Grundgedanke  desselben  läTst  sich 
bezeichnen,  daTs,  wer  andere  regieren  wolle,  zuerst  sich  selbst 
regieren  müsse,  und  dafs  der  Weg  zu  beiden  Reinheit  des 
Herzens  und  Wissen  sei.  In  dem  ersten,  angeblich  von  Kong- 
fu-tse  selbst  herrührenden  Abschnitt  des  Buches  heifst  es: 
„Wenn  die  Alten  die  lichte  Tugend  offenbar  machen  wollten 
im  Reiche,  ordneten  sie  zuvor  ihren  Staat,  wenn  sie  den 
Staat  ordnen  wollten,  regelten  sie  zuvor  ihr  Hauswesen,  wenn 
sie  ihr  Hauswesen  regeln  wollten,  vervollkommneten  sie  zu- 
vor ihre  eigene  Person,  wenn  sie  ihre  eigene  Person  vervoll- 
kommnen wollten,  machten  sie  zuvor  ihr  Herz  rechtschaffen, 
wenn  sie  ihr  Herz  rechtschaffen  machen  wollten,  machten  sie 
zuvor  ihre  Gedanken  wahrhaftig,  wenn  sie  ihre  Gedanken 
wahrhaftig  machen  wollten,  vervoDständigten  sie  zuvor  ihr 
Wissen"  (nach  Grube,  S.  91). 

3)  Das  Tschung-yung ,  „die  Un Veränderlichkeit  der  Mitte 
(tschung)^^,  ist  gleichfalls  aus  dem  Li-ki  den  viet  Schu  ein- 
gereiht worden,  wurde  von  einem  Enkel  des  Kong-fu-tse 
verfafst  und  behandelt  in  dem  grundlegenden  Eingangskapitel 
und  zweiunddreiTsig  nachfolgenden,  zumeist  Aussprüche  des 
Gonfucius  beibringenden.  Abschnitten  den  schon  in  der  Über- 
schrift angedeuteten  Gedanken,  dafs  der  Weise  in  der  Mitte 
beharre.  Ursprünglich  und  bei  Kong-tse  selbst  scheint  hierin 
die  auch  von  Aristoteles  vertretene  morahsche  Anschauung 
zu  liegen,  dafs  die  Tugend  in  der  Mitte  zwischen  zwei  zu 
Fehlem  werdenden  Extremen  liege.  Dieser  Gedanke  aber 
schwankt  namentlich  in  dem  Eingangskapitel  zu  einem  andern 
hinüber,  welcher  unter  der  angepriesenen  Mitte  das  innere 
Gleichgewicht,  die  von  Leidenschaften  freie,  nicht  aus  der 
Fassung  zu  bringende  Gemütsstimmung  des  Weisen  versteht, 
vermöge  deren  er  (ähnlich  wie  der  Stoiker  durch  sein  vt]  9U(jet 
SjjLoXoYoujxivü^  ^"'1^)  mit  PiJii  selbst  und  der  umgebenden  Natur- 
ordnung in  Harmonie  sich  befindet.     Dementsprechend  heifst 
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es  im  ersten  Kapitel:  „Den  Zustand,  da  Freude  imd  Zorn, 
Trauer  und  Heiterkeit  noch  nicht  hervorgetreten  sind,  nennt 
man  das  innere  Gleichgewicht  (die  Mitte);  wenn  sie  hervor- 
treten und  dabei  das  rechte  Mafs  einhalten,  nennt  man  diesen 
Zustand  die  Harmonie.  Dieses  innere  Gleichgewicht  ist  das 
grofse  Fundament  der  Welt,  und  die  Harmonie  ist  die  die 
Welt  durchwaltende  Vernunft  (tao).  Sind  inneres  Gleichgewicht 
und  Harmonie  vollkommen,  so  stehen  Himmel  und  Erde  fest, 
imd  alle  Dinge  gedeihen." 

4)  Meng-tse^  das  vierte  und  letzte  unter  den  klassischen 
Büchern,  trägt  den  Namen  eines  Philosophen  aus  der  Schule 
des  Gonfucius.  Meng-tse  (latinisiert  als  Mencius)  war  geboren 
372  a.  C.  Er  verlor  in  früher  Jugend  seinen  Vater,  wuchs 
unter  der  sorgfältigen  Erziehung  seiner  Mutter  auf  und  durch- 
zog dann,  von  einem  Schülerkreise  umgeben,  als  wandernder 
Lehrer  die  verschiedenen  Fürstentümer,  überall  bestrebt  für 
die  sittliche  und  politische  Hebung  des  Reiches  zu  wirken, 
ohne  doch  dessen  zunehmenden  Verfall  unter  der  Dynastie 
Tschou  aufhalten  zu  können.  In  dem  Werke,  welches  seinen 
Namen  trägt  und  nach  einigen  von  ihm  selbst,  nach  andern 
von  seinen  Schülern  verfafst  sein  soll,  ist  von  ihm  stets  in 
der  dritten  Person  die  Rede.  Wir  sehen  ihn  in  Gesprächen 
bald  mit  seinen  Schülern,  bald  mit  Fürsten,  Ministem  oder 
andern  Beamten,  wie  er,  von  der  Überzeugung  ausgehend, 
dafs  der  Mensch  von  Natur  aus  gut  ist,  die  Grundsätze  der 
Gerechtigkeit  und  Humanität  predigt  und  durch  Berufung  auf 
die  Beispiele  der  Vorzeit  erläutert. 

Meng-tse  starb,  dreiundachtzig  Jahre  alt,  289  a.  C.,  ohne 
in  den  nächsten  Jahrhunderten  die  gebührende  Beachtung  zu 
finden.  Erst  1083  p.  C.  wurde  ihm  der  erste  Tempel  errichtet 
und  zwei  Jahrhunderte  später  wurde  ihm  ein  Ehrentitel  bei- 
gelegt, der  ihn  für  den  zweiten  im  Range  neben  Gonfucius 
erklärt. 
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IL  Lao-tse  und  das  Tao-te-k!ng. 

1.  Lao-tse  und  sein  Werk.  Über  Lao-tse  (Lao-Öll^ 
Lao-Jciün),  den  zweiten  der  Männer,  welche  der  chinesischen 
Kultur  ihr  Gepräge  gegeben  haben,  besitzen  wir  an  sichern 
Nachrichten  wenig  mehr,  als  was  oben  (S.  679  fg.)  von  dem 
Historiker  Sse-ma-tsien  über  seine  Begegnung  mit  Confucius 
und  sein  übriges  Leben  berichtet  wurde.  Er  soll  geboren 
sein  604  a.  C,  als  Geschichtschreiber  im  Staatsarchive  von 
Tschou  angestellt  gewesen  sein  und  nach  dem  Verfall  dieses 
Staates  im  hohen  Alter  nach  Westen  gewandert  und  in  der 
Fremde  verschollen  sein.  Obgleich  er  hiernach  um  mehr  als 
fünfzig  Jahre  älter  als  Kong-tse  war,  so  ist  er  doch  seinem 
Wirken  nach  insofern  jünger,  als  Confucius  durch  seine 
Sammlung  und  Redaktion  der  ältesten  Urkunden  des  Reiches 
das  früheste  chinesische  Altertum  gleichsam  in  sich  verkörpert, 
während  Lao-tse  in  seinem  Werke,  dem  Tao-ie-Jcing,  durch- 
aus als  ein  origineller  Denker  erscheint.*  Zwar  preist  auch 
er  cap.  15  die  Weisen  des  Altertums,  spendet  cap.  17  den 
alten  Königen  sein  Lob,  erklärt  cap.  42  „Was  andere  lehren, 
das  lehre  ich  auch"  und  empfiehlt  cap.  14  sich  „an  das  Tao 
des  Altertums  zu  halten,  um  dadurch  die  Verhältnisse  der 
Gegenwart  zu  beherrschen",  aber  schon  die  oben  S.  680  mit- 
geteilte  Aufserung  dem  Confucius  gegenüber,  „die  Menschen, 
von  denen  du  sprichst,  sind  samt  ihren  Gebeinen  längst  ver- 
modert", sprechen  es  aus  und  sein  ganzes  Werk  bestätigt  es, 
dafs  die  Gedanken  des  Lao-tse  wesentlich  auf  eigener  philo- 
sophischer Anschauung  der  Dinge  beruhen,  wenn  auch,  wie 
sich  zeigen  wird,  das  Tao,  der  Grundbegriff  seiner  Lehre, 
aus  einer  Umformung  älterer  Anschauungen  hervorgegangen 
sein  dürfte.  Das  Werk,  welches  seinen  Namen  unsterblich 
macht,  sich  über  die  ganze  Literatur  des  Confucianismus  wie 


*  Obgleich  der  Begriff  des  Tao  mit  dem  des  indischen  Brahman  eine 
grofse  innere  Verwandtschaft  zeigt,  so  ist  doch  an  eine  von  manchen  an- 
genommene  Abhängigkeit  des  Lao-tse  von  Indien  vrohl  nicht  zu  denken,  da 
die  Ausgestaltung  dieses  Begriffs  auf  beiden  Gebieten  eine  wesentlich  ver- 
schiedene ist. 
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ein  Palmbaum  über  niedriges  Gehölz  erhebt  und  übrigens 
weit  mehr  in  Europa  als  in  China  geschätzt  wird,  führt  den 
wohl  erst  in  spätem  Jahrhunderten  ihm  beigelegten  Namen: 
Tao-t€'king,  „das  Buch  (king)  vom  Wege  (tao)  und  der  Tugend 
(tey\  Es  besteht  aus  einundachtzig  kurzen  Kapiteln,  welche 
angeblich  nach  der  die  Grundgedanken  enthaltenden  Einleitung 
(cap.  1—3)  in  zwei  Büchern  cap.  4—37  die  metaphysischen 
und  cap.  38 — 81  die  moralischen  und  politischen  Anschauungen 
enthalten.  Indessen  wogen  die  originellen,  tiefsinnigen  und 
bei  dem  Widerspruche  der  Kommentare  und  Übersetzungen 
nicht  immer  mit  Sicherheit  zu  verstehenden  Gedanken  in  dem 
Werke  so  wunderlich  durch  einander,  dafs  wir  bei  dem  Ver- 
suche, die  Hauptgedanken  des  Lao-tse  systematisch  darzu- 
stellen, für  alle  Fragen  mehr  oder  weniger  aus  allen  Teilen 
des  Werkes  schöpfen  müssen. 

2.  Philosophische  Grundanschauungen:  Das  Tao 
als  letzter  Urgrund  und  als  höchstes  Ziel.  Der  Grund- 
begriff der  ganzen  Philosophie  des  Lao-tse,  das  Tao,  bedeutet 
erstens  „Weg",  zweitens  „Vernunft".  Dieser  Begriff  begegnete 
uns  schon  oben  S.  682  in  der  alten  Reichsreligion,  in  welcher 
oft  von  den  Wegen  des  Himmels  die  Rede  ist,  die  der  Mensch 
erforschen  und  denen  er  sich  fügen  soll.  Wenn  diese  Wege 
einem  zwar  nicht  persönlichen,  aber  doch  halb  mythischen 
Prinzip,  dem  Himmel,  Tien,  zugeschrieben  wurden,  so  streift 
Lao-tse  diese  mythische  Hülle  ab,  redet  nicht  mehr  von  dem 
Tao  als  einer  Willensoffenbarung  des  Himmels,  sondern  stellt 
das  Tao  als  selbständiges  und  ursprüngliches  Weltprinzip  auf. 
Er  versteht  darunter  die  in  der  ganzen  Welt  sich  offenbarende 
vernünftige  Ordnung  der  Dinge,  welche  dem  menschlichen 
Handeln  den  „Weg"  vorzeichnet,  ihrem  Wesen  nach  aber 
unerforschlich  bleibt.  In  cap.  25  versetzt  sich  der  Philosoph 
an  den  Uranfang,  wo  noch  keine  Dinge  existierten,  sondern 
nur  das  Tao  allein*:  „Die  gänzliche  Ununterschiedenheit  der 


♦  Obiges  Zitat  nach  Abel  R^musat.  In  der  Regel  zitieren  wir  nach 
der  zwar  dankenswerten,  aber  nicht  immer  sprachlich  gefalligen  Übersetzung 
Ton  Viktor  v.  Straufs  (Leipzig  1870). 
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jetzt  existierenden  Dinge  geht  vorher  der  Entstehung  Himmels 
und  der  Erden.  0,  wie  tief!  wie  stille!  Alleinstehend  und 
unwandelbar,  sich  in  sich  regend-und  keinem  Verderben  unter- 
worfen, kann  es  angesehen  werden  als  Mutter  des  Weltalls.  — 
Ich  weifs  seinen  Namen  nicht,  nenne  es  aber  Tao."  —  Weiter 
werden  von  dem  Philosophen  Himmel  und  Erde,  diese  Ur- 
wesen  der  alten  Reichsreligion,  dem  Tao  untergeordnet;  nur 
sofern  sie  das  Tao  in  sich  enthalten,  können  sie  dem  mensch- 
lichen Handeln  als  RichtmaTs  dienen;  das  Richtmafs  aller 
Richtmafse  ist  allein  das  Tao :  „Der  Mensch  richtet  sich  nach 
dem  Mafse  der  Erde,  die  Erde  nach  dem  Mafse  des  Himmels, 
der  Himmel  nach  dem  Mafse  des  Tao,  das  Tao  nach  dem 
Mafse  seiner  selbst."  Die  ganze  Natur  ist  nur  die  Aufsen- 
seite  des  Tao;  in  ihr  bleibt  der  Mensch  befangen,  solange  er 
noch  von  Begierden  getrieben  wird;  nur  dem  Begierdelosen 
offenbart  sich  das  innere  Wesen  des  Tao: 

„Wer  stets  begierdelos,  der  schauet  seine  Wesenheit, 
„Wer  stets  begierdehaft,  der  schauet  seine  Aufsenheit", 

wie  es  cap.  1  heifst.  Und  so  wird  es  auch  für  den  chinesi- 
schen Denker  das  höchste  Ziel,  sich  seines  begehrhchen  natür- 
lichen Selbstes  zu  entäafsem,  ganz  in  Tao  aufzugehen  und 
in  seiner  ewigen  Ruhe  zu  verharren;  cap.  16:  „Wer  erreicht 
hat  der  Entäufserung  Gipfel,  behauptet  unerschütterliche  Ruhe." 
Dieses  Aufgehen  in  Tao  ist  die  einzige  Unsterblichkeit,  welche 
Lao-tse  kennt:  „Wer  das  Ewige  kennt,  ist  umfassend;  um- 
fassend, daher  gerecht;  gerecht,  daher  König;  König,  daher 
des  Himmels;  des  Himmels,  daher  Tao's;  Tao's,  daher  fort- 
dauernd:  er  büfst  den  Körper  ein  ohne  Gefährde"  (cap.  16). 

3.  Wesen  des  Tao.  Aus  den  soeben  angeführten  Stellen 
ist  ersichthch,  dafs  Lao-tse,  wie  die  meisten  Philosophen  der 
alten  Zeit,  zwischen  dem  Tao  und  der  aus  ihm  entsprungenen 
Welt  das  Band  der  Zeithchkeit  bestehen  läfst,  dafs  er  aber 
im  übrigen  jede  Ähnlichkeit  des  Tao  mit  irgendeinem  der 
existierenden  Dinge  verneint.  Daher  ist  und  bleibt  das  Taa 
völlig  unerkennbar;  cap.  21:  „Tao  ist  Wesen,  aber  unfafslich, 
aber  unbegreiflich."    Alle  die  verschiedenen  Dinge  entspringen 
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aus  ihm   als   dem  reinen,   unterschiedlosen  Sein,   aber   auch 
diese  Bestimmung,    sofern  wir   sie   nur  als    eine    empirische 
kennen,  ist  ihm  abzusprechen,  so  dafs  Tao  im  tiefsten  Grunde 
vielmehr   ein   Nichtseiendes  ist;   cap.  40:   „Alle  Dinge  unter 
dem  Himmel  sind  entsprungen   aus  ihm  als  dem  Seienden; 
aber  das  Sein  dieses  Seienden  ist  wiederum  aus  ihm  als  dem 
Nichtseienden  entsprungen."    Mit  allen  andern  Bestimmungen 
ist  dem  Tao   auch  der  Name   abzusprechen;   cap.  32:   „Das 
ewige  Tao  hat  keinen  Namen";   cap.  25:   „Ich  weifs  seinen 
Namen   nicht,  nenne   es   aber  Tao";   cap.  41:   „Tao  ist  ver- 
borgen, namenlos."     Es  ist  daher  der  Erkenntnis  völlig  un- 
zugänglich, wie  die  vielbesprochene  Stelle  cap.  14  sagt:  „Man 
schaut  es,  ohne  zu  sehen :  sein  Name  heifst  Ji  (farblos) ;  man 
vernimmt  es,  ohne  zu  hören:  sein  Name  heifst  Ei  (tonlos); 
man  fafst  es,  ohne  es  zu  greifen :  sein  Name  heifst  Wd  (körper- 
los)"; die  beigefügte  Erklärung  der  drei  geheimnisvollen  Silben 
ist  die  der  chinesischen  Kommentatoren.*     Dieses  unerkenn- 
bare Tao  ist,  wie  es  cap.  4  heifst,  „leer,  ein  Abgrund",  in 
dem  alle  Bestimmungen  ausgelöscht  sind,    als  solcher  aber 
doch  „aller  Wesen  Urvater"  imd  auch  „des  Herrn  Vorgänger". 
(Das  Wort  „Herr",  Schang-ti,  dient  im  Chinesischen  zur  Be- 
zeichnung des  unpersönhchen  Tien,  Himmel,  wenn  er  gelegent- 
lich als  personifiziert  erscheint);   cap.  1:  „Der  Namenlose  ist 
Himmels   und   der  Erden  Urgrund;   der  Namen  Habende  ist 
aller  Wesen  Mutter";  als  dieser  in  der  Tiefe  liegende  Grund 
alles  Seienden  wird  Tao  der  „Talgeist",  als  die  Urmutter  der 
Wesen  „das  tiefe  Weibliche"  genannt ;  cap.  6 :  „Der  Talgeist 
ist  unsterblich,  er  heifst  das  tiefe  Weibüche.    Des  tiefen  Weib- 
lichen Pforte  heifst  Himmels  und  der  Erden  Wurzel."     So 
ist  Tao  der  Ursprung  aller  Wesen  und  zugleich  die  belebende 
Kraft  in  ihnen;  cap.  51:  „Tao  erzeugt  sie,  seine  Macht  erhält 
sie,  sein  Wesen  gestaltet  sie,  seine  Kraft  vollendet  sie :  daher 
von  allen  Wesen  keines,   das  nicht  das  Tao  ehrte  imd  seine 
Macht  priese."     Vermöge  seiner  Reinheit  imd  Ruhe  dient  es 


♦  Nach  R6musat  wäre  in  den  Silben  Ji-hl-wei  der  Name  des  hebräi- 
schen Stammgottes  Jehovah  enthalten,  und  spätere  Erklärer  halten  es  für 
der  Mühe  wert,  diesen  leltsamen  Einfall  ernsthaft  zu  diskutieren. 
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als  Richtschnur  des  Handehis;  cap.  45:  „Das  Reine,  Ruhige 
wird  der  Welt  Richtmafs."  Aher  nicht  allen  ist  das  Tao  in 
gleicher  Weise  verständlich;  cap.  41:  „Hören  Hochgebildete 
vom  Tao,  so  werden  sie  eifrig  und  wandeln  in  ihm.  Hören 
Mittelgebildete  vom  Tao,  bald  behalten  sie  es,  bald  verhören 
sie  es.  Hören  Niedriggebildete  vom  Tao,  so  verlachen  sie  es. 
Lachten  sie  nicht,  so  würde  es  eben  nicht  das  Tao  sein." 
Der  Spott  der  Gemeinen  ist  ebensosehr  wie  die  Verehrung 
der  Edeln  eine  Gewähr  für  seine  Realität.  Nichtkenntnis  des 
Tao  ist  Krankheit,  sich  dieser  Nichtkenntnis  bewuTst  werden, 
ist  Heilung;  denn  weiter  als  zum  Bewufstsein  unseres  Nicht- 
wissens können  wir  nicht  konmien;  cap.  71:  „Erkennen  des 
Nichterkennens  ist  das  Höchste.  Nichterkennen  dieses  Er- 
kennens  ist  Krankheit.  Wen  erst  die  Krankheit  kränkt,  der 
ist  eben  dadurch  nicht  krank.  Der  Weise  ist  nicht  krank, 
weil  ihn  seine  Krankheit  kränkt.    Daher  ist  er  nicht  krank." 


4.  Die  irdische  Welt  und  ihre  Gegensätze.  Wenn 
auch  Lao-tse  sich  mehr  mit  dem  Tao  und  seiner  Verwirk- 
hchimg  im  menschhchen  Handeln  als  mit  der  Welt  der  Er- 
scheinungen befafst,  so  tritt  doch  ein  pessimistisches  Bewufst- 
sein von  der  Wertlosigkeit,  VergängHchkeit  und  Nichtigkeit 
aller  Dinge  aufser  Tao  wiederholt  in  grellen  Bildern  hervor. 
Selbst  Himmel  und  Erde  haben  keine  Macht,  dauernd  zu 
wirken;  cap.  23:  „Wirbelwind  währt  keinen  Morgen,  Platz- 
regen währt  keinen  Tag.  Wer  macht  diese?  Himmel  und 
Erde.  Himmel  und  Erde  können  nicht  längei  ihre  Macht 
zeigen,  wieviel  weniger  der  Mensch !  Wes  Tun  mit  Tao  über- 
einstimmt, wird  eins  mit  Tao ;  der  Tugendsame  wird  eins  mit 
der  Tugend;  der  Verderbte  wird  eins  mit  der  Verderbnis." 
Die  Gefühllosigkeit  der  Natur  gegenüber  dem  Menschen  und 
ihre  innere  Leerheit  wird  cap.  5  geschildert:  „Himmel  und  Erde 
haben  keine  MenschenHebe ;  sie  nehmen  alle  Wesen  für  einen 
Heuhund  (eine  Strohpuppe).  Was  zwischen  Himmel  und  Erde, 
wie  gleicht  es  dem  Blasebalg.  Er  ist  leer  und  doch  unerschöpf- 
lich", und  hieran  kann  alle  Kultur  nichts  ändern,  cap.  55: 
„Alle  das  Leben  erhöhenden  Künste  schlagen  zum  Übel  aus" 
(wie  Legge  übersetzt).    Die  Körperlichkeit  selbst  ist  eine  Plage, 
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cap.  13:  „Wir  haben  deshalb  grofse  Plagen,  weil  wir  den 
Körper  haben.  Sind  wir  erst  ohne  Körper,  welche  Plage 
haben  wir?"  Umsomehr  ist  vor  dem  Luxus  zu  warnen,  mit 
dem  wir  dieses  hinfällige  Leben  umgeben,  cap.  53 :  „Sind  die 
Paläste  sehr  prächtig,  so  sind  die  Felder  sehr  wüst,  die 
Speicher  sehr  leer.  Bunte  Kleider  anziehen,  scharfe  Schwer- 
ter umgürten,  sich  füllen  mit  Trank  und  Speisen,  kostbare 
Kleinodien  haben  im  Überflufs,  das  heifst  mit  Diebstahl  prahlen, 
wahrlich  nicht  Tao  haben."  Übrigens  dient  das  Böse  in  der 
Welt,  um  das  Gute  als  seinen  Gegensatz  hervorzurufen,  cap.  18: 
„Sind  die  sechs  Blutsfreunde  uneinig,  gibt's  Kindespflicht  und 
Vaterhebe.  Ist  die  Landesherrschaft  in  Verfall  und  Zerrüttimg, 
gibt's  getreue  Diener",  wie  denn  überhaupt  die  Gegensätze 
zusammengehören  und  auf  einander  hinweisen;  cap.  2:  „Er- 
kennen alle  in  der  Welt  des  Schönen  Schönsein,  dann  auch 
das  Häfshche;  erkennen  alle  des  Guten  Gutsein,  dann  auch 
das  Nichtgute.     Denn 

«Sein  und  Nichtsein  einander  gebären, 
Schwer  und  leicht  einander  bewähren, 
Lang  und  kurz  einander  erklären, 
Hoch  und  niedrig  einander  entkehren, 
Ton  und  Stimme  einander  sich  fügen, 
Vorher  und  nachher  einander  folgen.» 

Daher  der  heilige  Mensch  beharrt  im  Geschäfte  des  Nicht- 
tuns",  er  zieht  sich  aus  der  Welt  der  Gegensätze  auf  das 
Gebiet  zurück,  wo  es  keine  Gegensätze  und  keine  Unter- 
schiede mehr  gibt. 

5.  Ethik  des  Tao-te-king.  Wer,  wie  Lao-tse,  über- 
zeugt ist  von  der  Wertlosigkeit  imd  Nichtigkeit  aller  Dinge 
aufser  dem  Tao,  dessen  Ethik  hann  nicht,  wie  die  des  Con- 
fiicius,  in  moralischen  Ermahnimgen,  im  Aufstellen  von  Regeln 
der  Lebensweisheit  ihr  Genüge  finden,  sondern  nur  in  der 
Zurückziehung  aus  der  Welt  der  Gegensätze  auf  das  eine, 
ewige  Tao,  und  dieser  Gedanke  beherrscht  denn  auch  die 
ganze  Ethik  unseres  Philosophen.  „Sich  selbst  zurück- 
ziehen, ist  des  Himmels  Weg",  wie  es  cap.  9  heifst.    Der 
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Weise  wendet  sich  von  der  bunten  Sinnenwelt  ab  und  hält 
Einkehr  in  seinem  eigenen  Innern;  cap.  12: 

„Die  fünf  Farben  machen  des  Menschen  Aug'  zu  Raub, 

Die  fünf  Töne  machen  des  Menschen  Ohren  taub, 

Die  fünf  Geschmäcke  machen  des  Menschen  Mund  verstört, 

Feldjagd  und  Pferderennen  machen  des  Menschen  Herz  betört, 

Und  Schätze,  schwer  erreichbar,  machen  des  Menschen  Gang  verkehrt. 

Deshalb  des  Heiligen  Reich  ist  seine  Brust, 

Nicht  Augenlust." 

Hier,  im  eigenen  Innern,  findet  der  Weise  das  Tao  als  den 
Urgrund  der  Welt  imd  zugleich  als  sein  eigenes  Wesen,  als 
seine  Mutter,  wie  es  heifst,  und  wird  im  Bewufstsein  der 
Einheit  mit  dem  Tao  seiner  Unsterblichkeit  gewifs,  cap.  52: 
„Die  Welt  hat  einen  Urgrund,  der  ward  aller  Wesen  Mutter. 
Hat  man  seine  Mutter  gefunden,  so  erkennt  man  dadurch 
seine  Kindschaft.  Hat  man  seine  Kindschaft  erkannt  uijd 
kehret  zurück  zu  seiner  Mutter,  so  ist  des  Leibes  Untergang 
ohne  Gefahr.  Schliefst  man  seine  Ausgänge,  macht  zu  seine 
Pforten,  so  ist  des  Leibes  Ende  ohne  Sorge.  Offnet  man  seine 
Ausgänge,  fördert  man  seine  Anliegen,  so  ist  man  bei  des 
Leibes  Ende  ohne  Rettung.  Braucht  man  seine  Klarheit  und 
kehrt  zurück  zu  seinem  Lichte,  so  verhert  man  nichts  bei 
des  Leibes  Zerstörung.  Das  heifst  Ewigkeit  anziehen."  Der 
Taolose  ist  vergänglich;  wer  in  Tao  eins  wird,  mit  seiner 
Individualität  in  ihm  autgeht,  ist  in  Tao  unsterblich  und 
mächtig;  cap.  22:  „Daher  der  heilige  Mensch  umfafst  das 
Eine  und  wird  der  Welt  Vorbild.  Nicht  sich  siebet  er  an, 
drum  leuchtet  er;  nicht  sich  ist  er  recht,  drum  zeichnet  er 
sich  aus;  nicht  sich  rühmt  er,  drum  hat  er  Verdienst;  nicht 
sich  erhebt  er,  drum  ragt  er  hervor."  In  dieser  Zurückziehung 
auf  das  eigene  Selbst  Hegt  die  wahre  Weisheit  und  die  wahre 
Macht ;  cap.  33 :  „Wer  andere  kennt,  ist  klug ;  wer  sich  selbst 
kennt,  ist  erleuchtet.  Wer  andere  überwindet,  hat  Stärke; 
wer  sich  selbst  überwindet,  ist  tapfer."  In  seiner  Selbst- 
losigkeit gleicht  der  Taohafte  dem  Himmel,  welcher  hier  und 
öfter  für  das  Tao  steht,  das  ursprünglich  die  Wege  des 
Himmels  bedeutete ;  cap.  7 :  „Der  Himmel  ist  bleibend  und  die 
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Erde  dauernd.  Himmel  und  Erde  können  deshalb  bleibend 
und  dauernd  sein,  weil  sie  nicht  sich  selbst  leben.  Drum 
können  sie  bleiben  und  dauern.  Daher  der  heilige  Mensch 
hintansetzt  sein  Selbst  und  selbst  vorankommt;  sich  entäufsert 
seines  Selbsts  und  selbst  bewahrt  wird.^'  Wie  der  Himmel 
wirkt  der  Weise  ohne  dafs  er  handelt;  er  streitet  nicht  und 
überwindet  dennoch  (cap.  73);  wie  der  Himmel  erhöht  er  das 
Niedere  und  erniedrigt  das  Hohe,  mindert  er  das  Überflüssige 
und  ergänzt  das  Ungenügende,  handelt  er,  ohne  doch  seinem 
Handeln  Wichtigkeit  beizulegen  (cap.  77).  Er  verbirgt  die 
Juwelen  der  Weisheit  unter  der  Wolle  der  Unverständhchkeit 
(cap.  70).  Über  die  Gegensätze  des  Lebens  ist  er  erhaben, 
cap.  56 :  „Darum  ist  er  unzugänglich  für  Anfreundung,  unzu- 
gänglich für  Entfremdung,  unzugänglich  für  Vorteil,  unzugäng- 
lich für  Schaden,  unzugänglich  für  Ehre,  unzugänglich  für 
Schmach.  Drum  wird  er  von  aller  Welt  geehrt.".  Von  der 
Welt  zieht  er  sich  zurück  und  findet  alles  in  sich  selbst; 
cap.  47:  „Nicht  ausgehend  zur  Tür,  kennt  man  die  Welt; 
nicht  ausbhckend  durchs  Fenster,  sieht  man  des  Himmels 
Weg.  Je  weiter  man  ausgeht,  desto  weniger  kennt  mam 
Weshalb  der  Weise 

Nicht  hingeht  und  kennt, 
Nicht  weht  und  benennt, 
Nicht  tut  und  vollend't." 

Im  Gegensatze  zur  Vielgeschäftigkeit  der  Menschen  empfiehlt 
unser  Philosoph  immer  wieder  das  Nichthandeln  als  das  beste 
Handeln;  cap.  63:  „Das  Tun  sei  Nichttun,  das  Geschäft  Nicht- 
geschäft,  der  Genufs  Nichtgenufs,  das  Grofse  Kleines,  das 
Viele  Weniges" ;  cap.  48:  „Wer  tut  im  Lernen,  nimmt  tägüch 
zu ;  wer  tut  im  Tao,  nimmt  täglich  ab ;  ninimt  ab  und  ninmit 
weiter  ab,  um  anzulangen  am  Nichttun.  Er  tut  nicht,  und 
doch  ist  er  nicht  untätig";  cap.  64:  „Wer  tut,  dem  mifsrät; 
wer  nimmt,  der  verliert.  Daher  der  heihge  Mensch  nicht 
tut,  darum  ihm  nichts  mifsrät,  nicht  nimmt,  darum  er  nicht 
verhert";  cap.  43:  „Des  Nichtredens  Lehre,  des  Nichttuns 
Vorteil,  wenige  in  der  Welt  erreichen  sie";  cap-  26:  „Das 
Ruhige  ist  des  Unruhigen  Herr ;  daher  der  Weise  den  ganzen 
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Tag  wandelt,  ohne  zu  weichen  von  ruhigem  Ernst.  Hat  er 
gleich  Prachtpaläste,  gelassen  bewohnt  er  sie  und  verläfst  sie 
ebenso";  cap.  3:  „Nicht  ansehen  Begehrbares,  macht  das  Herz 
nicht  unruhig";  cap.  29:  „Daher  der  Weise  meidet  das  Über- 
steigen,  meidet  die  Uberhebung,  meidet  die  GrÖfse."  Er 
trachtet  auch  nicht  nach  Vielwisserei :  „Wer  das  Lernen  fahren 
läfst,  hat  keinen  Kummer"  (cap.  20);  „Wer  erkennt,  ist  kein 
Vielwisser,  wer  Vielwisser  ist,  erkennt  nicht"  (cap.  81).  Der 
Weise  liebt  das  Schweigen;  cap.  2:  „Wandel,  nicht  Rede 
ist  seine  Lehre";  cap.  56:  „Der  Wissende  redet  nicht,  der 
Redende  weiXs  nicht."  Sein  Verhalten  gleicht  dem  eines 
Ivindes*;  cap.  55:  „Wer  in  sich  hat  der  Tugend  Fülle,  gleicht 
dem  neugeborenen  Kinde";  cap.  20:  „Die  Menschen  strahlen 
vor  Lust,  wie  wer  einen  Stier  opfert,  wie  wer  im  Frühling 
eine  Anhöhe  ersteigt:  ich  allein  hege  still,  noch  ohne  An- 
zeichen davon,  wie  ein  Kindlein,  das  noch  nicht  lächelt"; 
cap.  10:  „Wer  dem  Geist  die  Seele  einergibt  und  Einheit  um- 
fängt, kann  ungeteilt  sein.  Bezwingt  er  das  Seelische  bis 
zur  Nachgiebigkeit,  kann  er  wie  ein  Kindlein  sein";  cap.  28: 
„Und  wieder  kehrt  er  ein  zur  ersten  Kindheit.  —  Und  wieder 
kehrt  er  ein  ins  Unbefang'ne.  —  Und  wieder  kehrt  er  ein 
zur  ersten  Einfalt."  In  diesem  Verhalten  besteht  die  Stärke 
des  Weisen;  weich  und  schwach  ist  besser  als  hart  und  stark 
(cap.  76);  „Nichts  in  der  Welt  ist  weicher  und  schwächer  denn 
das  Wasser,  und  nichts,  was  Hartes  und  Starkes  angreift, 
vermag  es  zu  übertrefifön.  Es  hat  nichts,  wodurch  es  zu  er- 
setzen wäre.  Schwaches  überwindet  das  Starke,  Weiches  über- 
windet das  Harte"  (cap.  78);  Wer  verzichtet,  der  gewinnt 
(cap.  44);  cap.  46:  „Wer  sich  zu  genügen  weifs,  hat  ewig 
genug";  cap.  72:  „Keinem  sei  zu  eng  seine  Wohnung,  keinem 
zu  beschränkt  sein  Leben."  Das  Bewufstsein  der  eigenen 
innem  Stärke  macht  den  Weisen  bescheiden  und  friedfertig: 
„Wer  tüchtig  ist,  Gegner  zu  überwinden,  streitet  nicht"  (cap.  68) ; 
cap.  67 :  „Ich  habe  drei  Schätze,  bewahre  und  schätze  sie  hoch. 
Der  erste  heilst  Barmherzigkeit,  der  zweite  heifst  Sparsamkeit, 


*  Vgl.  zu  den  folgenden  Stellen  des  Tao-te-king  Brüi.  Up.  3,5  (S.  436 
der  Übersetzung)  und  Ev.  Matth.  18,3. 


der  dritte  heifst:   Nicht  wagen,  im  Reiche  vornan  zu  sein. 
Barmherzigkeit,    darum   kann   ich   kühn    sein;    Sparsamkeit, 
darum  kann  ich  ausgeben;  nicht  wagen,  im  Reiche  vornan 
zu  sein,   darum  kann   ich  der  Begabten   Oberster  werden"; 
cap.  59:  „Sparen  heifst  zeitig  versorgen;  zeitig  versorgen  heifst 
Wohltaten  reichlich  aufhäufen."    So  wird  der  Weise  in  seiner 
Zurückgezogenheit  zum  Wohltäter  der  Menschen;   er  ist  wie 
das  Meer,  welches  sich  gegen  die  Flüsse  erniedrigt  und  doch 
ihr  König  ist  (cap.  66) ;  in  demselben  Sinne  heifst  es  cap.  28 : 
„Wer  seine  Hoheit  kennt  und  hält  Demütigung,  ist  aller  Welt 
Talniederung"   (Talniederung,   welche    alle   herabströmenden 
Wasser  in  sich  befafst);   cap.  8:   „Der  höchst  Gute  ist  wie 
Wasser;  Wasser  ist  gut,  allen  Wesen  zu  nützen  und  streitet 
nicht;  es  bewohnt,  was  die  Menschen  verschmähen;  darum 
ist  er  nahe   am  Tao."    Er  ist  aUer  Welt  nützlich,  wie  die 
Dinge,    welche   ihr  Wesen  unterordnen   oder  aufgeben,   um 
andern  dienstbar  zu  sein,  wie  die  Speichen  dem  Wagen,  wie 
der  Ton  den  Gefäfsen,  wie  die  Fensteröffnungen,  indem  sie 
sich  ausbrechen  lassen,  dem  Hause  (cap.  11);  so  wird  er  den 
Menschen  ein  guter  Helfer  und  zugleich  ein  Erzieher  (cap.  27); 
er  wirkt  auf  sie  durch  sein  Vorbild  (cap.  28);  er  ist  versöhn- 
lich und  besteht  nicht  auf  seinem  Rechte  (cap.  79);  er  vergilt 
Feindschaft  mit  Wohltaten  (cap.  63);  er  behandelt  Gute  und 
Böse  gleich,  cap.  49 :  „Den  Guten  behandle  ich  gut,  den  Nicht- 
guten  behandle  ich  auch  gut.    Tugend  ist  Güte.    Den  Auf- 
richtigen behandle  ich  aufrichtig,  den  Nichtaufrichtigen  be- 
handle ich  auch  aufrichtig.    Tugend  ist  Aufrichtigkeit";  durch 
seine  Nachgiebigkeit  überwindet  er  das  Härteste  (cap.  43) ;  er 
macht  die  Herzen  der  hundert  Menschengeschlechter  zu  seinem 
eigenen  Herzen   (cap.  49);    daher   fürchtet   er   sich  vor  nie- 
mandem, nicht  vor  Nashorn  und  Tiger,  nicht  vor  dem  be- 
waflfneten  Feinde,  „warum  das?  Weil  er  keine  tödliche  Stelle 
hat"  (cap.  50).  Obgleich  er  sich  mit  dem  Tao  eins  weifs,  entzieht 
er  sich  doch  nicht  dem  Leben,  wie  zu  Anfang  und  Ende  des 
Werkes  versichert  wird,  cap.  2:  „Alle  Wesen  treten  hervor 
und  er  entzieht  sich  nicht.     Er  belebt  und  hat  nicht.     Er 
handelt  und  legt  keinen  Wert  darauf.    Er  vollendet  Verdienst- 
liches und   besteht   nicht  darauf";    cap.  81:    „Des  Himmel«; 
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"Weise  ist,  wohltun  und  nicht  beschädigen;  des  heiligen  Men- 
schen Weise,  handeln  und  nicht  streiten." 

6.  Politik  des  Tao-te-king.  So  oft  auch  unser  Philo- 
soph das  Nichthandeln,  Stillesitzen,  die  Zurückziehung  von  den 
Aufsendingen  auf  das  eigene  Selbst  empfiehlt,  so  will  er  doch 
nicht  dahin  verstanden  werden,  dafs  der  Weise  sich  des  Ein- 
greifens in  die  Dinge  und  Verhältnisse  der  Aufenwelt  ent- 
halte. Nicht  Weltflucht  verlangt  er,  sondern  innere  Befreiung 
von  der  Welt  dadurch,  dafs  wir  die  in  die  Welt  verstrickten 
Begierden  in  uns  vernichten  und  gerade  dadurch  fähig  werden, 
Wohltaten  nach  allen  Seiten  zu  verbreiten.  Nicht  nur  das 
rechte  Verhalten  des  einzelnen  sucht  er  zu  regeln;  auch  das 
Wohl  des  ganzen  Landes  und  Volkes  liegt  ihm  nicht  weniger 
am  Herzen  als  dem  Confucius,  nur  dafs  er  es  auf  ganz  ent- 
gegengesetztem Wege  zu  fördern  sucht.  Seine  Ethik  fordert, 
dafs  der  einzelne  Mensch  fest  stehe  in  Tao,  seine  Pohtik, 
dafs  das  Tao  im  ganzen  Reiche  sich  verwirkUche;  cap.  37: 
„Tao  ist  ewig  ohne  Tun,  und  doch  ohne  Nichttun.  Wenn 
Könige  und  Fürsten  das  zu  beobachten  vermöchten,  alle  Wesen 
würden  von  selbst  sich  umwandeln.  Wandelten  sie  sich  um, 
und  wollten  sich  auflehnen,  ich  würde  sie  niederhalten  mit 
des  Namenlosen  Einfachheit. 

Des  Namenlosen  Einfachheit 

Bringt  auch  Begierdelosigkeit; 

Begierdelosigkeit  macht  ruh'n 

Und  alle  Welt  von  selbst  das  Rechte  tun." 

Der  Weise  soll  das  Tao  wie  in  seiner  Person,   so  auch  in 
Familie,  Stadt,  Land  und  Reich  zur  Herrschaft  bringen,  cap.  54 : 

„Führt  er  es  bei  sich  selber  ein, 
Dann  hat  die  Tugend  recht  (Sedeih'n; 
Führt  er  es  ein  in  seinem  Haus, 
Dann  fliefst  die  Tugend  reichlich  aus; 
Führt  er  es  ein  in  seinem  Ort, 
Dann  wächst  die  Tugend  mächtig  fort; 
Führt  er  es  ein  in  seinem  Land, 
Dann  hat  die  Tugend  Blütenstand; 
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Führt  er  im  ganzen  Reich  es  ein. 
Dann  schliefst  die  Tugend  alles  ein." 


Das  Tao  verleiht  dem  Reiche  Frieden,    cap.  46:    „Hat  das 
Reich  Tao,  so  behält  man  Arbeitsrosse  zur  Feldbestellung; 
hat  das  Reich  nicht  Tao,  so  weilen  sie   als  Kriegsrosse  im 
Auslande";  cap.  30:  „Wer  mit  Tao  beisteht  dem  Menschen- 
herrscher, nicht  mit  Waffen  vergewaltigt  er  das  Reich.     Wo 
Heerhaufen  lagern,   gehn  Disteln  und  Domen  auf.     Grofser 
Kriegszüge  Folge  sind  Notjahre.     Der  Gute  siegt,  und  damit 
genug;  er  siegt,  und  ist  nicht  stolz;  siegt,  und  triumphiert 
nicht;   siegt,   und  überhebt  sich  nicht;   er  siegt  und  kann's 
nicht  vermeiden;    siegt,    imd   vergewaltigt   nicht";    cap.  31: 
„Waffen  sind  Unglückswerkzeuge,   nicht  des  Weisen  Werk- 
zeuge.   Kann  er  nicht  umhin,  sie  zu  gebrauchen,  so  sind  ihm 
doch  Friede  und  Ruhe  das  Höchste.     Er  siegt,  aber  ungern. 
Es  gern  tun,  heifst  sich  freuen,  Menschen  zu  morden";  cap.  57: 
„Mit  Redlichkeit  regiert  man  das  Land,  mit  ArgUst  braucht 
man  Waffen,  mit  Ungeschäftigkeit  gewinnt  man  das  Reich. 
Je  mehr  Verbote  und  Beschränkungen  das  Reich  hat,   desto 
mehr  verarmt  das  Volk,   je   mehr    scharf  Geräte   das  Volk 
hat,  desto  mehr  wird  das  Land  beunruhigt;  je  mehr  Gesetze 
und  Verordnungen  kundgemacht  werden,  desto  mehr  Diebe 
und  Räuber  gibt  es.     Darum  sagt  der  Weise:   Ich  bin  ohne 
Tun,  und   das  Volk  bessert  sich  von  selbst;  ich  hebe  die 
Ruhe,  und  das  Volk  wird  von  selbst  redhch;   ich  bin  ohne 
Geschäftigkeit,    und    das    Volk   wird   von    selbst   reich;    ich 
bm  ohne  Begierde,  und  das  Volk  wird  von  selbst  einfach"; 
cap.  75:   „Das  Volk  hungert,   weil  seine  Obrigkeit  zu  viele 
Abgaben  verzehrt.    Das  Volk  wird  schwer  regiert,  weil  seine 
Obrigkeit  sich  zu  schaffen  macht.    Das  Volk  achtet  den  Tod 
gering,  weil  es  Lebensübermafs  verlangt";  cap.  65:  „Die  vor 
alters  rechte  Täter  des  Tao  waren,  klärten  das  Volk  nicht 
auf,  sie  wollten  es  damit  einfach  erhalten.    Das  Volk  ist  schwer 
zu  regieren,  wenn  es  allzu  klug  ist.    Durch  die  Klugheit  das 
Land  regieren,   ist  des  Landes   Verderben,   nicht  durch  die 
Klugheit  das  Land  regieren,  ist  des  Landes  Segen";  cap.  32: 
„Wenn   Fürsten    und   Könige    die    Schlichtheit   des    Tao   zu 
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bewahren  wüTsten,  alle  Wesen  würden  von  selbst  huldigen; 
Himmel  und  Erde  würden  sich  vereinigen,  erquickenden  Tau 
herabzusenken,  niemand  würde  dem  Volke  gebieten,  und  es 
würde  von  selbst  das  Rechte  tun";  cap.  80:  „Machet,  daTs 
das  Volk  ungern  sterbe!  dafs  es  nicht  in  die  Ferne  aus- 
wandere !  daTs  es  Schiffe  imd  Kriegswagen  habe,  und  sie  nicht 
besteige,  dafs  es  Panzer  imd  Waffen  habe,  und  sie  nicht  an- 
lege, dann  ist  ihm  süfs  seine  Speise,  schön  seine  Kleidung, 
behagUch  seine  Wohnung,  lieb  seine  Sitte.  Das  Nachbarland 
ist  gegenüber  zu  sehen,  der  Hühner  und  Hunde  Stimme  sind 
gegenüber  zu  hören,  und  das  Volk  erreicht  Alter  und  Tod, 
ohne  hinübergekommen  zu  sein." 


i^ 


W.  Einiges  über  die  Fortentwicklung  der 
chinesischen  Philosophie. 


1.  Der  Taoismus.  Die  kühnen,  hochfliegenden  Ge- 
danken des  Lao-tse  scheinen  im  Volke  nie  tiefere  Wurzeln 
geschlagen  zu  haben.  Nur  einzelne  geistvolle,  aber  auch  zum 
Phantastischen  neigende  Denker,  wie  Ldeh-tse  (450  a.  C), 
Tschuang-tse  (um  300  a.  C),  bei  dem  sich  Mystizismus  und 
Skeptizismus  die  Hand  reichen.  Hart  Fei  (gest.  233  a.  C), 
lAu  Ngan  (gest.  122  a.  C),  waren  bemüht,  die  Taolehre  fort- 
zubilden. Im  weitem  Verlaufe  ging  der  Taoismus  in  zwei 
Richtungen  aus  einander,  eine  alchimistische,  welche  die 
Lehre  des  Lao-tse  von  dem  Unsterblichwerden  in  Tao  materiah- 
sierte,  nach  einem  Mittel  suchte,  die  Lebensdauer  zu  verlängern 
und  zugleich  auf  künstlichem  Wege  Gold  zu  erzeugen,  und 
eine  populär  religiöse,  welche  die  Taolehre  durch  Auf- 
nahme von  allerlei  abergläubischen,  aus  dem  Volksbewufst- 
sein  geschöpften  Vorstellungen  zu  einer  Kunst  der  Geister- 
beschwörung gestaltete ;  —  ahusus  optimi  pessimus. 
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2.  Der  Confucianismus.  Einen  allgemeinern  und 
dauernden  Einflufs  gewannen  in  China  die  Lehren  des  Kong-tse 
und  seines  bedeutendsten  Schülers  Meng-tse.    Zwar  fehlte  es 
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nicht  an  Philosophen,  welche  entgegengesetzte  Anschauungen 
vertraten,  wie  Yang4schu  (350  a.  C),  der  für  das  höchste  Ziel 
in  dem  hinfälhgen  Menschenleben  den  Sinnengenufs  er- 
klärte, IloJirti  (zwischen  Kong-tse  und  Meng-tse),  welcher  die 
allgemeine  Menschenliebe  zu  seinem  moralischen  Prinzip 
erhob  und  dadurch  in  Gegensatz  zu  dem  die  Pietät  im  Kreise 
der  eigenen  Familie  über  alles  hochschätzenden  Confucianis- 
mus trat,  und  Wan-tschung  (27 — 98  p.  C),  der  an  den  Lehren 
des  Kong-tse  und  Meng-tse  eine  weitgehende  Kritik  übte  und 
daneben  eifrig  beflissen  war,  den  Unsterblichkeitsglauben  zu 
bekämpfen,  woraus  entnommen  werden  darf,  dafs  derselbe 
zu  seiner  Zeit  auch  in  China  angefangen  hatte,  Wurzel  zu 
schlagen.  Inzwischen  stieg  nach  der  Wiederherstellung  der 
Bücher  unter  der  Dynastie  Hän  das  Ansehen  des  Confucianis- 
mus von  Jahrhundert  zu  Jahrhundert,  bis  er  durch  Tschu-hi 
(1130 — 1200),  von  dem  noch  weiter  unten  die  Rede  sein  wird, 
diejenige  Form  erhielt,  welche  in  China  die  herrschende  ge- 
worden und  bis  auf  den  heutigen  Tag  geblieben  ist. 


j 


3.  Der  Buddhismus.  Inzwischen  hatte  auch  der  Bud- 
dhismus, die  dritte  der  in  China  herrschenden  Lehren,  seinen 
Einzug  im  Reiche  der  Mitte  gehalten,  und  es  waren  besondere 
Umstände,  welche  es  der  Lehre  des  Buddha  möglich  machten, 
bei  den  nach  aufsen  sich  geflissentlich  abschliefsenden  und 
jedem  ausländischen  Einflüsse  abgeneigten  Chinesen  Bürger- 
recht zu  erlangen.  Die  von  Kong-fu-tse  sanktionierte  alte 
Reichsreligion  (oben  S.  681  fg.)  war  und  blieb  zum  gröfsten 
Teile  dem  Volke  vorenthalten.  Nur  der  Kaiser  darf  dem 
Himmel  (Tien),  nur  die  Reichsgrofsen  und  hohem  Beamten 
dürfen  den  Genien  (Schan)  Opfer  und  Verehrung  darbringen, 
das  Volk  bleibt  auf  den  vorwiegend  häuslichen  Kultus  der  die 
Nachkommen  unsichtbar  umschwebenden  und  ihr  Leben  in 
unbestimmter  Weise  beeinflussenden  Tsu,  der  Geister  der 
Vorfahren,  beschränkt.  Diesem  Ahnenkultus  bot  der  spätere, 
in  der  Mahäyänaschule  durch  Aufnahme  der  brahmanischen 
Mythologie  sich  immer  bunter  und  krauser  gestaltende  Buddhis- 
mus eine  festere  Grundlage.  Zwar  steht  der  vom  Buddhismus 
festgehaltene  Seelenwandenmgsglaube,  der  die  Verstorbenen 
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in  andern  Formen  wiederkehren  läfst  und  in  dem  Leichnam 
nur  das  abgelegte  Gewand  der  Seele  sieht,  mit  dem  chinesi- 
schen Kultus  der  Grabesstätten  und  dem  geisterhaften  Fort- 
bestehen der  Ahnen  in  ihrer  frühern  Individualität  genau 
betrachtet  in  unversöhnlichem  Widerspruche,  aber  gemeinsam 
war  doch  beiden  Anschauungen  die  Vorstellung  des  Fort- 
bestehens, imd  die  grofse  Akkommodationsfähigkeit  des  Bud- 
dhismus machte  es  möglich,  über  die  erwähnten  Differenzen 
hinwegzusehen  und  dem  volkstümlichen  Manenkultus  durch 
seine  Vorstellungen  von  Buddha's  und  Bodhisattva's,  von 
Deva's  \md  wandernden  Seelen  eine  festere  Grundlage  zu  geben. 
Daher  der  Buddhismus  trotz  gelegentlicher  Verfolgungen  so- 
wie der  Ungunst  und  Geringschätzung  von  Seiten  der  höhern 
Kreise  der  Gesellschaft  im  Volke  tiefe  Wurzeln  geschlagen 
und  bis  auf  den  heutigen  Tag  sich  in  China  behauptet  hat; 
und  so  sehr  sein  Quietismus,  der  ihm  eigene  Pessimismus  und 
die  Hochhaltung  des  Zölibats  der  Rührigkeit,  Lebenslust  und 
dem  stark  entwickelten  Familiensinn  des  Chinesen  wider- 
strebt, so  wenig  läfst  sich  doch  das  Volk  bis  zu  den  hohem 
Kreisen  hinauf  abhalten,  wie  bei  frohen  Anlässen  die  Priester 
des  Confucianismus,  so  bei  traurigen  Vorkommnissen  die  bud- 
dhistischen Mönche  in  Anspruch  zu  nehmen. 

Die  erste  Einführung  des  Buddhismus  in  China  erfolgte 
61  p.  C.  unter  dem  Kaiser  3Iing-ti  (58—75).  Es  wird  erzählt, 
dafs  er  einstmals  im  Traume  ein  goldenes  Götterbild  über 
seinem  Palaste  schweben  sah;  dieses  wurde  als  eine  Buddha- 
statue gedeutet  und  veranlafste  den  Kaiser,  aus  Indien  die 
ersten  buddhistischen  Bhikshu's  oder  framana's  (chinesisch: 
Scha-men,  daher  unser  „Schamane")  nach  China  einzuführen. 
Bald  folgten  viele  andere  nach;  in  dem  Mafse  wie  der  Buddhis- 
mus in  Indien  durch  den  wiedererstarkenden  Brahmanismus 
bedrängt  wurde,  wanderten  die  Bhikshu's  aus,  und  schon  um 
das  Jahr  500  p.  C.  soll  es  deren  in  China  nicht  weniger  als 
dreitausend  gegeben  haben;  seit  335  p.  C.  wurde  es  auch 
den  Chinesen  gestattet,  in  den  Orden  der  buddhistischen 
Mönche  einzutreten.  Zwar  fehlte  es  nicht  an  Verfolgungen; 
Taüsende  von  Mönchen  wurden  unter  der  Dynastie  Thang  im 
8.  und  9.  Jahrhundert  vertrieben  und  ihre  Klöster  als  Staats- 


gut eingezogen,  aber  der  Buddhismus  hatte  schon  zu  festen 
Boden  in  China  gewonnen,  wozu  namentUch  das  Entstehen 
einer  buddhistischen  Literatur  beitrug.  Immer  neue  Bücher- 
schätze wurden  aus  Indien  bezogen,  man  übersetzte  die  Sütra's 
und  andere  Schriften  der  Buddhisten  ins  Chinesische,  und 
häufig  waren  die  Reisen  frommer  Pilger  nach  Indien  als 
dem  heiligen  Lande.  Am  berühmtesten  sind  die  des  Fa-hien, 
welcher  in  Gesellschaft  von  andern  Gesinnungsgenossen  399 — 
413  imter  grofsen  Beschwerden  und  Gefahren  nach  Indien 
durchdrang,  von  Peshawar  bis  zur  Gangesmündung  das  heilige 
Land  durchzog,  von  dort  zu  Schiff  nach  Ceylon  gelangte  und 
auf  dem  Seewege  nach  China  zurückkehrte,  —  sowie  die  des 
Hiouen-Tlisang,  welcher  629—645  die  schon  zum  Teil  in  Ver- 
fall geratenen  Klöster  und  heiligen  Stätten  der  Buddhisten 
bereiste  und  mit  einem  grofsen  Schatze  von  Texten  und  Bil- 
dern, Statuen  und  Reliquien  in  die  Heimat  hochgefeiert  zu- 
rückkehrte. Nicht  wenig  trug  es  auch  zur  Befestigung  des 
Buddhismus  in  China  bei,  dafs  er  durch  seine  Tempelbauten 
die  Architektur,  durch  seine  Heiligenbilder  die  Skulptur  und 
Malerei  beförderte  und  so  dem  Kunsttriebe  der  Chinesen  eine 
willkommene  Anregung  bot. 

4.  Der  Neuconfucianismus  des  Tschou-tse  und 
Tschu-hi.  Seine  endgültige  und  noch  heute  in  China  herr- 
schende Gestaltung  erhielt  der  Confucianismus  durch  die 
literarischen  Arbeiten  des  Philosophen  Tschou-tse  (1017 — 1073) 
und  seines  Nachfolgers,  des  berühmten  Polyhistors  Tschu-hi. 
Beide  greifen  auf  das  Älteste  zurück,  indem  sie  die  beiden 
Prinzipien  des  Yi-Jcing,  die  Yang  und  die  Yin,  aus  einem 
gemeinsamen  Urprinzip,  dem  Tai-ki  („das  höchste  Aufserste") 
ableiten.  Wir  entnehmen  darüber  aus  dem  Tai-ki- tu  des 
Tschou-tse  folgende  Stellen  (nach  v.  d.  Gabelentz): 

„Ohne  Prinzip  seiend,  ist  es  daher  Urprinzip.  Indem  das 
Urprinzip  sich  bewegt,  erzeugt  es  das  Yaiig.  Am  Ziele  der 
Bewegung  angelangt,  ruht  es.  In  der  Ruhe  erzeugt  es  das  Yin. 
Am  Ziele  der  Ruhe  angelangt,  bewegt  es  sich  von  neuem.  Bald 
bewegt,  bald  ruhend,  —  eins  ist  des  andern  Ursache.  Yin  ge- 
sondert, Yang  gesondert,  so  stehen  die  beiden  Grundformen  fest. 
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„Das  Yang  verändert  sich,  das  Yin  gesellt  sich  hinzu: 
ßo  erzeugen  sie  Wasser,  Feuer,  Holz,  Metall  und  Erde;  die 
fünf  Elemente  sind,  vereinigt,  Yin  und  Yang;  Yin  und  Yang 
sind,  vereinigt,  das  Urprinzip;  das  Urprinzip  ist  ursprünglich 
ohne  Prinzip. 

„Das  ursprüngliche  Wesen  dessen,  was  kein  Prinzip  hat, 
und  die  Quintessenz  der  Zwei  (Yin  und  Yang)  und  der  Fünf 
(Elemente)  vereinigen  sich  wunderbar  und  gerinnen:  die  Norm 
des  Kien  (Yang)  wird  zum  Männlichen,  die  Norm  des  Kun 
(Yin)  wird  zum  Weiblichen.  Die  beiden  Kräfte  erregen  ein- 
ander, durch  Umwandlung  erzeugen  sie  alle  Dinge;  alle  Dinge 
entstehen  durch  Erzeugung,  und  die  Veränderung  und  Um- 
wandlung ist  unerschöpfhch. Darum   heifst  es:    Stellt 

man  des  Himmels  Norm  auf,  so  spricht  man  von  Yin  und 
Yang;  stellt  man  der  Erde  Norm  auf,  so  spricht  man  von 
Menschhchkeit  und  Gerechtigkeit.  Auch  heifst  es:  Den  An- 
fang ermitteln,  das  Ende  erwägen,  dadurch  erkennt  man  die 
Bedeutung  von  Leben  und  Sterben.  —  Grofs  ist  das  Yi-king,  — 
ja,  es  ist  vollendet!"  — 

Der  von  Tschou-tse  durch  Zurückführung  des  Yang  und 
Yin  auf  das  Tai-ki  als  gemeinsames  Urprinzip  angebahnte 
Monismus  wurde  vollendet  durch  seinen  mittelbaren  Schüler 
Tschu'hi  (1130—1200),  der  nach  Grubes  Darstellung  den 
weitem  Schritt  tat,  die  materielle  Welt  nicht  wie  Tschou-tse 
als  ein  zeitlich  Späteres  aus  dem  Urprinzip  abzuleiten,  sondern 
die  von  Ewigkeit  her  bestehende  Materie  als  ihrem  Wesen 
nach  innerhch  vom  Urprinzip  abhängig  (oder,  wie  wir  sagen 
würden,  als  die  Erscheinung  des  Urprinzips),  welches  dem 
Tschu'hi  zu  einer  vorweltlichen  oder  richtiger  überweltlichen 
Vernunft  wird,  begriffen  zu  haben.  „Inmitten  des  Himmels 
und  der  Erde  gibt  es  Vernimft,  gibt  es  Materie.  Was  die 
Vernunft  anlangt,  so  ist  sie  hinsichthch  der  Erscheinungen 
oberste  Norm,  die  Wurzel,  aus  welcher  die  Dinge  hervor- 
gehen. Was  die  Materie  anlangt,  so  ist  sie  hinsichtlich  der 
Erscheinungen  unterste  Anlage,  der  Stoff,  aus  dem  die  Dinge 
hervorgehen.  —  Die  Vernunft  ist  nie  von  der  Materie  getrennt 
gewesen.  Immerhin  ist  die  Vernunft  hinsichtlich  der  Erschei- 
nungen das  Obere,  die  Materie  hinsichtlich  der  Erscheinimgen 
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das  Untere.  Es  ist  zulässig,  zu  sagen,  Vernunft  und  Materie 
hätten  ursprünglich  kein  Früher  und  Später;  will  man  jedoch 
durchaus  ihrem  Ursprung  auf  den  Grund  gehen,  so  wird  man 
sagen  müssen,  dafs  die  Vernunft  das  Frühere  sei.  Doch 
bildet  sie  auch  wiederum  nicht  ein  gesondert  für  sich  be- 
stehendes Wesen,  vielmehr  ist  sie  in  der  Materie  enthalten. 
Gäbe  es  keine  Materie,  so  fände  auch  die  Vernunft  keinen 
Anhaltspunkt.  —  Existiert  diese  Vernunft,  so  existieren  auch 
Himmel  und  Erde,  gleichwie  ohne  die  Vernunft  weder  Himmel 
noch  Erde,  noch  Menschen,  noch  Dinge  existieren.  —  Gibt  es 
Vernunft,  so  gibt  es  auch  Materie,  welche  alle  Dinge  zur 
Erscheinung  bringt  und  erhält.  —  Spricht  man  von  Himmel 
und  Erde,  so  ist  in  Himmel  und  Erde  das  Urprinzip  enthalten; 
spridit  man  von  allen  Dingen,  so  ist  in  allen  Dingen,  und 
zwar  in  jedem  einzelnen,  das  Urprinzip  enthalten." 

Neben  dieser  Fortbildung  der  metaphysischen  Spekula- 
tionen hat  Tschu-hi  das  Verdienst,  die  Lehren  der  fünf  King 
und  der  vier  Schu  einer  Revision  unterworfen  zu  haben,  indem 
er  durch  seine  Erläuterungen  die  von  den  Gegnern  erhobenen 
Einwendungen  widerlegte,  die  vorhandenen  Widersprüche  aus- 
glich und  so  den  Neuconfucianismus  begründete,  welcher, 
von  Seiten  des  Staates  unterstützt,  über  Taoismus  und  Bud- 
dliismus  in  den  höhern  Kreisen  das  Übergewicht  gewonnen 
und  bis  auf  die  Gegenwart  behalten  hat.  Wir  schliefsen  mit 
den  Worten,  in  welchen  Tschu-hi  am  Schlüsse  seiner  Ein- 
leitung zum  Ta-hio  sich  über  seine  eigene  Arbeit  ausspricht: 
„Wohl  weifs  ich,  dafs  der,  welcher  mehr  unternimmt  als  ihm 
zifkommt,  nicht  sicher  davor  ist,  den  Tadel  der  Nachwelt  für 
seine  Fehler  zu  ernten.  Was  jedoch  die  Regierung  der  Staaten, 
-die  Bekehrung  der  Völker,  die  Verbesserung  der  Sitten  be- 
trifft, so  wird  der,  welcher  meine  Arbeit  über  die  Art  und 
Weise,  die  Mittel,  sich  zu  bessern  oder  sich  selbst  zu  ver- 
vollkommnen und  die  Menschen  zu  regieren,  studiert  hat, 
sicherlich  sagen,   dafs  es  ihm  nicht  eine  schwache  Hilfe  ge- 
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V.  Blick  auf  Japan. 

1.  Vorbemerkungen.    Das  kleine,  tapfere  Inselvolk  der 
Japaner  teilt  mit  dem  nördlichen  Europa  das  Schicksal  des 
Epigonentums.     Wie  die  Germanen  erst  unter  dem  Einflüsse 
des  Christentums  und  der  griechisch-römischen  Bildiuj^  zu 
höherm  geistigen  Leben  erwacht  sind  und  dadurch  der  Wohl- 
tat verlustig   gingen,   die  in  ihnen   Hegenden  Bildungskeime 
ungestört  durch  fremde  Einflüsse  zu  entwickeln,  ebenso  und 
ungefähr  gleichzeitig  mit  dem  Eindringen  des  Christentums 
in  Deutschland  wurde  Japan  im  6.  Jahrhundert  p.  C.   durch 
die   Einführung   des  Buddhismus   aus  Korea  und  China  und 
der  ihm  nachströmenden  chinesischen  Kultur  der  Zögling  einer 
ausländischen  Weisheit,  welche   die  in   der  5cto/o- Religion 
liegenden  Keime  einer  rein  nationalen  Entwicklung  teils  er- 
stickte,  teils  wenigstens   zurückdrängte.     Und  als  nach  den 
Zeiten  des  Verfalls,  in  denen  auch  der  Buddhismus  viel  von 
seiner  Triebkraft  emgebüfst  hatte,  seit  1600  p.  C.  unter  der 
kräftigen  und  weisen  Herrschaft  der   Schogun  eine  Wieder- 
geburt des  nationalen  Lebens  erfolgte,  da  war  es  wiederum 
der  Neuconfucianismus ,   welcher  auf  die  bessern  Kreise  der 
Nation  eine  stärkere  Anziehungskraft  ausübte  als  der  alters- 
schwache Buddhismus  und  als  die  Versuche,  dem  einheimischen 
Schintoismus  neues  Leben   einzuhauchen.     Immerhin  trugen 
diese  Versuche  dazu  bei,  die  grofse  Umwälzung  herbeizuführen, 
welche  1868  die  Macht  der  Schogun  brach,  um  dem  mit  der 
Schintolehre  eng  verwachsenen  Kaisertum   die  so  viele  Jahr- 
hunderte lang  entbehrte  Machtstellung  wiederzugeben.     Aber 
eben  diese  Umwälzung  war  es,  welche  der  europäischen  Bil- 
dung die  Pforten  des  Mikadoreiches  in  liberalster  Weise  öffnete 
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und  zum  dritten  Male  Japan  unter  einen  ausländischen  Ein- 
flufs  stellte,  dem  es  noch  bis  auf  die  Gegenwart  hin  unter- 
liegt. Wir  wollen  diese  Skizze  durch  einen  Blick  auf  die 
geistige  Geschichte  Japans  in  der  Kürze  erläutern. 

2.  Das  alte  Japan  und  die  Schinto-Religion.    Nach 
dem  ältesten  japanischen  Geschichtswerke,   dem  im-  Auftrage 
einer  Kaiserin  712  p.  C.   verfafsten  Kodschihi,   und  dem  um 
wenig   später    (720)    cliinesisch   geschriebenen   Nihongi   ent- 
sprangen am  Schlüsse  einer  Ära  von  Göttergenerationen  als 
Geschwister  und  Gatten  Isanagi,  der  Urmann,  und  Isanami, 
das  Urweib.     Nachdem   letztere  bei  der  Geburt  des  Feuer- 
gottes gestorben  ist,  gehen  aus  dem  linken  Auge  des  Isanagi 
die  Sonnengöttin  Ämaterasu  Omikami,  „des  Himmels  leuchtende, 
grofse    Gottheit",    aus    den   übrigen    Ghedern    seines   Leibes 
zahlreiche  andere  Naturgötter  hervor.     Ein  Nachkomme  der 
Sonnengöttin  ist  Dschimmu,  der  erste  Kaiser  von  Japan,  mit 
welchem  660  a.  C.  die  japanische  Jahreszählung  beginnt,  und 
dessen  einhundertdreiundzwanzigster  Nachfolger  der  jetzt  re- 
gierende Mikado  ist.    Aus  diesen  Elementen,  der  Sonnengöttin 
Ämaterasu,  den  Naturgöttern  von  Bergen,  Flüssen,  der  Nahrung, 
der  Krankheiten  usw.  sowie  von  vergötterten  Menschen  setzt 
sich  als  ein  Ahnen-  und  Naturkultus  die  ReHgion  des  Schinto, 
„des  Weges  der  Götter",  zusammen,  welche  in  Japan  gegen 
zweihunderttausend  Tempel  und  Tempelchen  besitzt,  aus  un- 
gefärbtem  Holze,    ohne    Götterbilder,   nur   einen   metalleijen 
Spiegel,   der  ein  Symbol  der  Sonnengöttin  zu  sein  scheint, 
enthaltend.     Sie  werden  von  über  fünfzehntausend  Priestern 
bedient,  welche  heiraten  dürfen  \md  deren  Amt  meist  erbUch 
ist.    Die  fünf  grofsen  Gebote  der  Schinto-Religion  sind:  Ver- 
ehrung des  heiligen  Feuers,    Reinheit  von  Seele  und  Leib, 
Halten  der  Festtage,  Wallfahrten  und  Verehrung  der  Kami 
oder  Manen,  deren  es  viele  Tausende  gibt  und  deren  Zahl 
durch  Heiligsprechung  von   selten   des  Mikado  immer  noch 
vermehrt  wird.     Jeder  Japaner  wird  bei  seiner  Geburt  dem 
Schutze   der  Schintogottheiten   seines   Ortes   anbefohlen,   wie 
er  andererseits  nach  seiner  Famihenabstammung  zu  einer  der 
zwölf  in  Japan  bestehenden  buddhistischen  Sekten  gehört. 
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3.  Der  Buddhismus  in  Japan.  Nachdem  schon  seit 
200  p.  C.  koreanische  und  chinesische  Einflüsse  in  Japan  he- 
gonnen  hatten  sich  geltend  zu  machen,  wurde  unter  dem 
Kaiser  Kimmei  im  Jahre  552  p.  C.  der  Buddhismus  in  Japan 
eingeführt,  und  mit  ihm  hielt  chinesische  Sprache,  Literatur 
und  Kultur  ihren  Einzug.  Die  Japaner  gehören  zwar,  wie 
die  Chinesen,  zur  mongolischen  Rasse,  sind  aher  nach  ihrer 
Sprache,  welche  nicht,  wie  die  chinesische,  einsilbig,  sondern 
agglutinierend  ist,  der  ural-altaischen  Sprachfamilie  näher 
verwandt.  Sie  besitzen  fünf  Vokale  und  sechzehn  Konsonanten; 
mittels  dieser  werden  die  etwa  fünfzig  nur  auf  einen  Vokal 
oder  Nasal  endigenden  Silben  gebildet,  aus  deren  mannig- 
facher Zusammensetzung  alle  Worte  der  Sprache  bestehen, 
wie  die  der  unsern  aus  den  fünfundzwanzig  Buchstaben.  Jede 
Silbe  wird  durch  ein  Schriftzeichen  vertreten,  welches  aus  den 
chinesischen  Zeichen  durch  Verkürzung  oder  Verstümmelung 
gebildet  wurde.  Aber  mit  der  Schrift  war  auch  die  chinesische 
Sprache  in  Japan  eingedrungen  und  wurde,  ähnlich  wie  im 
Abendlande  das  Lateinische  im  Zeitalter  der  Scholastik  und 
während  der  gleichen  Zeit,  von  800  bis  1600  p.  C,  die  Sprache 
der  Gelehrten  in  Japan. 

Während  der  ersten  Hälfte  dieses  Zeitraums  nahm  der 
Buddhismus  in  Japan  beständig  an  Ausbreitung,  wenn  auch 
nicht  aif  Vertiefung  zu.  Er  assimilierte  sich  viele  Elemente 
der  Schinto-Rehgion,  stellte  die  Verehrung  von  Bodhisattvd's, 
wie  Manjugri,  Ävalokitegvara  (oben  S.  180),  und  zahlreicher 
anderer  Götterwesen  in  den  Vordergnmd,  errichtete  viele 
tausend  Tempel  mit  Götterbildern  und  gewann  namentlich  in 
den  untern  Schichten  so  festen  Halt,  dafs  noch  heute,  wie 
bemerkt,  jeder  Japaner  einer  der  zwölf  Sekten  des  Buddhis- 
mus zugerechnet  werden  kann.  Auch  während  der  Zeit  des 
Verfalls  der  Literatur  (1200—1600)  blieben  die  buddhistischeo 
Bonzen  die  einzigen  Träger  der  gelehrten  Bildung  in  Japan. 

• 

4.  Neuconfucianismus  und  Gegenströmungen.  In- 
zwischen hatte  sich  in  der  japanischen  Reichsverwaltung  eine 
bedeutsame  Wendung  vollzogen.  Die  Kaiser  kamen  oft  in 
jimgen  Jahren  auf  den  Thron  und  überlief sen  naturgemäfs 
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die  Sorgen  der  Regierung  ihren  ersten  Ministern,  deren  Würde 
nach  und  nach  erblich  wurde.     So  gelang  es  im  Jahre  1185 
einem  Minister  aus   dem  Hause   Minamoto,    die  Würde   des 
Polizeiministers  und  des  Grofsfeldherrn,  damit  die  ganze  Ver- 
waltung des  Landes  nach  innen  und  aufsen  in  seiner  Familie 
erblich  zu  machen  und  so  das  Institut  der  Schogun  zu  be- 
gründen,   welche    nach    Niederkämpfung    entgegenstehender 
Einflüsse  von  1603  bis  1868  in  Japan  eine  ähnliche  Stellung 
einnahmen  wie  der  Majordomus  im  Frankenreiche,  namentlich 
da  der  Schogun  1603  seine  Residenz  nach  Yedo  (dem  heutigen 
Tokio)  verlegt  hatte,  während  die  Kaiser  fortfuhren,  ihr  Hof- 
lager in  dem  entfernten  Kioto  zu  halten  und  dadurch  mehr 
imd  mehr  von  dem  Einflüsse  auf  die  Regierung  des  Landes 
abgeschnitten  wurden.    Dem  Kaiser  blieb  nur  der  Name  und 
die  Würde  eines  obersten  Priesters  der  Schinto-Religion,  sowie 
das  Recht,   Ehrentitel  und  Orden  zu  verleihen  und  mit  den 
auswärtigen  Mächten  Verträge  abzuschliefsen.     Der  Schogun 
sorgte   für   die  ^Mittel  zur  Bestreitung  der  prunkvollen  und 
kostspieligen  Hofhaltung,   hielt  aber  den  Kaiser  von  jedem 
direkten  Einflüsse  auf  die  Verwaltung  des  Landes  fern,  und 
auch  nut  den  Daimio,  den  Vasallen,  welche  den  Feudal adel 
des  Reiches  bildeten,  konnte  der  Kaiser  nur  durch  Vermitt- 
lung der  Schogun  verkehren.     Unter  der  Regierung  der  von 
1603  bis  1868  auf  einander  folgenden  fünfzehn  Schogun  genofs 
das  Reich  über  zwei  Jahrhunderte  hindurch  die  Wohltat  des 
Friedens,  und  ein  Wiederaufblühen  von  Künsten  und  Wissen- 
schaften war  die  Folge.   Aber  diese  japanische  Renaissance  war 
zunächst  und  vor  allem  nur  eine  Wiedergeburt  des  klassischen 
Altertums   der  Chinesen.     Zwar  war  das   tonangebende  Ele- 
ment nicht  mehr,  wie  vordem,  der  Buddhismus,  welcher  trotz 
noch  zunehmender  äufserer  Ausbreitung  unter  dem  Volke  in 
den  Händen  seiner  trägen  und  ^inwissenden  Bonzen  mehr  und 
mehr  in  Stagnation  geriet;  vielmehr  wandten  sich  die  reg- 
samem Geister  und  die  höhern  Kreise  der  Nation  dem  Con- 
fucianismus  zu  in  der  Form,  welche  ihm  die  Philosophen  der 
Dynastie  Sung  und  vor  allem  Tschu-hi  gegeben  hatten.    Seine 
Philosophie  gelangte  am  Hofe  des  Schogun  zum  Range  einer 
Stftatsphilosophie,  und  das  von  ihm  begründete  System  der 
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Sittenlehre  wurde  zu  einer  leitenden  geistigen  Macht  in  den 
Ki-eisen  der  höhern  Militär-  und  Zivilbeamten  des  Reiches. 
Allerdings  fehlte  es  auch  nicht  an  Gegenströmungen.  So 
glaubte  Nakae  Tödschu  (1608—1678)  entgegen  der  oben  S.  708 
nach  Grube  gegebenen  Darstellung  in  der  Lehre  des  Tschu-hi 
einen  DuaHsmus  zu  finden,  welchen  er  durch  Identifikation  von 
Vernunft  und  Materie,  Weltseele  und  Weltstoff  zu  heben 
suchte.  Yamaga  Söko  (1622—1685)  forderte  Rückkehr  vom 
System  des  Tschu-hi  zum  alten,  echten  Confucianismus,  wäh- 
rend Itö  Bschinsai  (1627—1705)  die  Lehre  des  Tschu-hi  von 
der  ursprünglich  guten  und  erst  in  der  Folge  verdorbenen 
Natur  des  Menschen  bestritt,  die  Existenz  des  Bösen  als  solchen 
überhaupt  leugnete  imd  nur  eine  Ausbildung  der  natürhchen 
Anlagen  forderte.  Im  Gegensatz  zu  beiden  vertritt  Bussorai 
(1666—1718)  das  Prinzip  des  Utilitarismus  und  erklärt  höhere 
moralische  Forderungen  für  eine  blofse  Erfindung  klügelnder 
Denker.  Folgenreicher  ist  die  Erneuerung  des  Schintoismus, 
welche  durch  YamasaM  Ansai  (1618—1682)  begründet  wurde, 
indem  er  die  Philosophie  des  Tschu-hi  benutzte,  um  die  alt- 
japanischen Göttermythen  zu  erklären.  Weiter  ging  Motocm 
Norinaga  (1730—1801),  welcher  sich  sowohl  gegen  den  Con- 
fucianismus als  auch  gegen  den  Buddhismus  erklärte  und  die 
einheimische  Schinto-Religion  von  ihrer  Vermischung  mit  bud- 
dhistischen Elementen  zu  reinigen  bemüht  war.  Sein  Schüler 
Hirata  Atsutam  (1776—1843)  vollendete  das  Werk  seines 
Lehrers  und  stellte  ein  System  des  reinen  einheimischen 
Schinto  auf,  welches  wesentlich  beitrug,  die  Umwälzung  von 
1868  vorzubereiten.  Vergebens  hatte  um  1800  die  Regierung 
alle  Philosophie  verboten,  die  nicht  auf  dem  Boden  der  Lehre 
des  Tschu-hi  stand.  Der  Schintoismus,  welcher  im  Kaiser  einen 
Abkömmling  der  Götter  verehrte,  griff  immer  weiter  um  sich; 
naan  fing  an,  die  Herrschaft  der  Schogun  als  eine  unberech- 
tigte Usurpation  der  geheihgten  Vorrechte  des  Kaisers  zu  be- 
trachten, und  als  auch  die  Daimio  sich  mehr  und  mehr  vom 
Schogun  ab  wandten  und  an  den  Kaiser  anschlössen,  kam  es 
1868  zu  jener  grofsen  Revolution,  welche  nach  erbitterten 
Kämpfen  den  Zusanamenbruch  der  Macht  der  Schogun  und 
die  Wiederherstellung  der  Souveränität  des  Mikado  erstritt. 


6.  Beschlufs. 
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6.  Beschlufs.  Diese  Wendung  der  Dinge  brachte  dem 
Lande  1890  eine  konstitutionelle  Verfassung  nach  abend- 
ländischem Muster,  zugleich  aber  drang  in  dieser  jüngsten 
Periode  europäische  Kultur  in  alle  Schichten  des  geistigen 
Lebens  ein ;  zahkeiche  englische  und  deutsche  Werke  wurden 
und  werden  noch  fortgesetzt  ins  Japanische  übersetzt;  die 
einheimische  Literatur  bildete  sich  nach  ihren  Mustern,  und 
so  geriet  Japan  zum  dritten  Male  im  Verlaufe  seiner  langen 
Entwicklung  unter  den  Einflufs  des  Auslandes.  Ob  es  dem 
begabten  und  für  fremde  Einwirkungen  so  empfänghchen  Volke 
beschieden  sein  wird,  diese  geistige  Fremdherrschaft  zu  über- 
winden und  wie  in  andern  Wissenszweigen  auch  in  der  Philo- 
sophie zu  einer  selbständigen  Stellung  zu  erstarken,  wird  erst 
die  Zukunft  lehren  können. 


Ende  der  ostasiatischen  Philosophie. 
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luddhi  436.  445.  648,  =  mahan  55  f., 
489. 

hxiddhi  (Erkenntnis)  356.  373. 

buddhi  und  manas  56. 

Buddhi  und  SoqjCa  als  schöpferische 
Prinzipien  33. 

Buddhismus  117,  Geschichte  176  f., 
Dürftigkeit  der  Lehre  146,  in  China 
705  f.,  in  Japan  712. 

Buddhismus  als  philosophisches  System 
204,  vier  Sekten  207,  vier  Grund- 
sätze 207. 

Buddhismus  und  Christentum  88,  B. 
und  epische  Philosophie  19  f.,  B.  und 
Säiikhyam  3.  160.  168  f. 

Buddhisten  630  f.  655,  im  Epos  19, 
ihre  Verfolgung  181. 

Buddhistische  Sekten  in  Japan  711. 
712. 

Bussorai  714. 

C. 

^harasvämin  391. 
i^abda  (Mitteilung)  370,  (Ton)  356. 
^aigunägaj  Dynastie  176. 
caitanyam  603.  *616. 
fmWs  312  f. 
i^kalya  289. 
Cakravartin  127.  137. 
^akti  182. 
Qäkyamuni  126. 
Candragupta  177. 

(Qankara^.  181.  183.  189.  579.  ^581, 
angegriffen  261  f. 
^  (^ankara-digvijaya  181  f. 
QankaramiQra  347. 
^äriputra  140. 
^driraka-bhäshyam  584. 
^riraka-mimähsä  389. 
^äriram  (Leib)  372. 
Cärvdka'8  *194f.  630  f.  654  f. 
Caturantaram  269. 
^sha  184. 


chalam  (Verdrehung)  386. 

Chandaka  129. 

China  673  f. 

Chinesische  Geschichte  676  f.,  Mauer 

677,  Reichsreligion  681  f.,  Sprache 

674  f.,  Schrift  675  f.,  Chinesischer 

Volkscharakter  673. 
circulus  vitiosus  201.  285.  385. 
cittam  43.   53.   60.   321.   539  f.   643. 

552  f.  627.  648. 
Cittam  und  Purusha  554,  und  Vritti*a 

555. 
Civadrishti  327. 
(Jiva  im  Epos  31. 
fi'ra,  Umäy  Skanda  32. 
Claudius,  Matthias  571. 
codandh  (Antriebe)  100. 
cogito  ergo  sum  602. 
Confucianismus    (Fortentwicklung) 

704  f. 
Confucius,  s.  Kong-fu-tse. 
contradictio  in  adiecto  485. 
conversio  380,  per  accidens  369. 
Qramana  (Asket)  145. 
Qrauta-Sütra\  und   Grihya-Suirä*a 

397. 
Qrimatkälottara  321. 
(^rimatkaranam  317. 
(^rimatkiranam  324. 
frwii,  smriti,  äcära  396  f. 
Qaddhodana  126. 
(^üdra  114. 117,  seine  soziale  Stellung 

87  f. 
Cunda  der  Schmiedsohn  144. 
(^unga,  Dynastie  178. 
^iinyaka  527  f.  567. 
(^vetadmpa  36. 

D. 

Daimio'a  (Vasallen)  713.  714. 
Dauerlosigkeit  207,  widerlegt  231  f. 
deductio  ad  absurdum  382. 
Degeneration  der  Upanishadlehre  580. 
Demokrit  352. 
Determinismus  75. 
Devadatta  141. 
Devayäna  608. 
Dhammapadam  123. 
dhäranä  528.  568. 


dharma  (Tugend)  357. 

Dharmdkhti  217. 

dhyänam  528.  568. 

d«f  (Raum)  351. 

Differenzierungstheorie  *447.  495. 

JDigambard'a  und  (^vetämbard's  119. 

Dionysos  =  Qiva  30. 

Divination  683. 

Divyävadänam  121. 

doshd's  71.  105.  374. 

dravatvam  (Flüssigkeit)  356. 

dravyam  (Substanz)  349  f. 

Dreieinigkeit,  indische  34. 

Dreistab  454. 

drishtänta  (Mustersatz)  378. 

Dschimmu  711. 

duhkham  (Schmerz)  357. 

Dvdpara  46. 

dvesha  (Abneigung)  357. 

dmja  89. 

E. 

Eindämmung  252. 

Einheit  und  Vielheit  des  Purusha  29. 

Elemente  597  f.  626.  647.  708,  ihre 
fünfzig  Qualitäten  68  f.,  Elemente 
und  Eigenschaften  der  Organismen 
73,  Elemente  und  Sinnesorgane  67. 
373,  Elemente  und  spezifische  Quali- 
täten 65  f. 

Empedokles  350. 

Empirischer  und  metaphysischer  Stand- 
punkt 593. 

Empirisches  und  transzendentales  Be- 
wufstsein  437. 

Entitäten,  fünf  246. 

Entsagung,  als  Gipfel  der  Tugend  81, 
besser  als  ÄQrama's  95. 

iTctxeCpt^M-a  des  Aristoteles  379. 

Epigonentum  710. 

Epikur  545. 

Epische  Periode  2. 

i?ranc?a-Samen  254. 

Erfordernisse,  die  vier  611.  641. 

Erkenntnis  als  Weg  zum  Heil  96  f. 

Erlösung  109  f.  253.  258.  375  f.  *376. 
610. 

Erscheinung  und  Ding  an  sich  478  f. 

Eschatologie  504  f. 


Esoterische  und  exoterische  Lehre  582. 
Ethik  des  Lao-tse  697  f. 
Evolutionen  der  Prakriti  52  f. 
Ewigkeit  des  Tones  199.   384.  385. 
394,  des  Veda  588. 

F. 

Fa  Eien  178.  707. 

fallacia  figurae  dictionis  386. 

Fata  Morgana  600.  669. 

Feiner  Leib  628. 

Fisch  und  Wasser  26.  28.  55. 

Fliegen  in  der  Luft  145.  340.  533. 

Fo-hi  676.  ^85. 

Fünfundzwanzig  Prinzipien  52. 

Fünfundzwanzigster  27.  97. 

G. 

gandJia  (Geruch)  354. 

Garbhagrikäntamigra  342. 

Garudam  298. 

Gaudapäda  410.  616.  621.  636.  668. 

Gebetsmühlen  180. 

Gebote  der  Buddhisten,  fünf  171,  vier 

grofse    172,    Gebote    der   Jaina's, 

fünf  243. 
Gedanken,  Worte,  Werke  154.  243. 

249.  252.  290.  374. 
Gegensätze,  einander  hervorrufend  697. 

Geschöpf  (pagu)  317  f. 

Gesinnung  als  Wurzel  der  Handlungen 

80. 
Gewissen  77. 
Gnade  Gottes  611. 
Gold  350. 
Gotama  361  f. 
Gott  272.  274.  307.  309  f.  313  f.  327  f. 

348.  351.  357.   371.   *515f.   545 f. 

592  f.  623.  626.  644.  682. 
Götter,    ihre   Unsterblichkeit   relativ 

600,    Götter   im  Buddhismus   138, 

Götter  im  Yoga  547. 
Gott,   Geist,   Nichtgeist  (Bämdnuja) 

261. 
Gott  und  Götter  417  f. 
Govinda  337.  338.  340. 
Govindanäyaka  338. 
Griechisch  -  baktrisches    Reich     178, 

Griechisch-indisches  Reich  178. 
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Grihastha  89.  91. 

guna  (Qualität)  353. 

Crunakdrikä  303. 

ö'wwa-Lehre,  ihre  Geschichte  48  f. 

Guna's  426  f.  480.  539.  619.  623, 
Verhältnis  der  Gunä*a  zu  einander 
50,  das  Avyaktam  die  Summe  der 
(rtma's,  das  Vydktam  ihr  Produkt 
47  f. 

Giiptttf  Dynastie  178. 

gurutvam  (Schwere)  356. 

H. 

Häriy  Dynastie  677. 

Han  Fei  704. 

Haradatta  303. 

Earigitä  =  Bhagavadgitd  36. 

Hasenhorn  341. 

^athayoga  519. 

Heilige  Wahrheiten,  vier  225. 

Hemacandra  252. 

Herakles -Vishnu  30. 

Heramba  259. 

hetu-äbhdsa  (Scheingrund)  384. 

Heuhund  696. 

Heu-thu  (Erde)  682. 

Himmel,  allegorisch  114. 

Hinaydnam  179. 

Hinströmung  (äsrava)  249.  258. 

Eiouen  Thsang  178.  707. 

Eiranyagarhha  16  f.  489.  618  f.  628. 

650. 
Hirata  Ätsutane  714. 
Hölle  108,  allegorisch  109,  Hölle  und 

dritter  Ort  608. 
huduk  308. 

I. 

icchd  (Verlangen)  357. 

i^ara  (vgl.  Gott)  im  Yoga  100.  Igvara 

und  Prdjna  618  f.  623.  645. 
Igvarakrishna  410.  *413.  465. 
iQvara-pranidhdnam  545.  565. 
Idealismus  und  Realismus  471. 
Idealität    der    AuTsenwelt    bekämpft 

540.  548. 
Ideal-Realismus  474. 
Indische  und  griechische  Philosophie  1. 
Individuell,  alles  individuell  215. 


Indo-skythisches  Reich  178. 
indriyd'B    (Sinnesorgane)    60  f.    372. 

439.  440.  649. 
Innenbewufstsein  223. 
Innen organ  441  f.  491. 
Isanagi  und  Isanami  711. 
Itö  Dschinsai  714. 

J. 

Jaimini  184.  277.  389  f. 

Jaina's  231  f. 

Jainismus  117.  *118. 

Jdjali  und  die  Vögel  95. 

jalpa  (Disputation)  383. 

Janaka  und  das  brennende  Mithild  82. 

Japanische  Religion   und  Philosophie 

710  f.,  japanische  Sprache  712. 
Jdtakam  123. 

jdti  (Albernheit)  387,  nityasama  296  f. 
Jayatidrdyana-tarkapaiicdnana  347. 
Ji-ht-wei  und  Jehovah  695. 
Jina(Vardhamdna,  Jhdiiputraj  Mahd' 

vira)  118  f. 
Jinadattamri  257. 
jiva  36.  71  f.  246.  648,  bestritten  21. 

jiva  bei  den  Jaina'%  244. 
jwanmukta  636.  668  f. 
jivdtman  371. 
jna  27. 
Jndnagri  213. 

jndndd  mokshah  96.  110.  610, 
Jndnakdndam  389. 
Jndnaratndvali  325. 
Jndtijputra  (s.  Jina)  142. 

K. 

kaivalyam  ♦541f.  562.  576  f. 

kdla  (Zeit,  Schicksal)  75.  351. 

Kdldgoka  177. 

Kdlaküta  32. 

Kalb  und  Milch  504. 

Kali  46. 

Kalpa's  (Weltperioden)  46,  ihre  Dauer 

zwölf  Millionen  Jahre  47. 
Kami  711. 
Kandda  345  f.  ♦347. 
Kanishka  178. 

Kant  564,  Kantische  Philosophie  625. 
Kanthaka  129. 


\ 


Kapila  17.  94.  408.  *409.  Kapila 
und  Hiranyagarhha  17. 

Kapilavastu  126. 

Karmakdndam  389,  Karmakdndam 
und  Jndnakdndam  588. 

Karma-mimdhsd  389. 

ikarma?i  168.  358  f.  538.  606;  Ä^armaw, 
das  grofse  Mysterium  162. 

Kasten  84,  Kastenpflichten  86,  Über- 
gang in  eine  andere  Kaste  536 ;  Ur- 
sprung der  Kasten  aus  dem  Purusha 
85,  aus  der  Brahmanenkaste  85; 
Kastenwesen  und  Buddhismus  146. 

Kategorien  des  Aristoteles  346. 

Kategorien  des  Nydya  361  f.,  Reihen- 
folge 363,  Frucht  derselben  365. 

Kausalitätsformel  163. 

Kausalität  und  Identität  476.  594. 
602. 

Kimmei  712. 

King  (kanonische  Bücher)  681.  685. 

Klassenhäupter  676. 

Klega'8  520.  551  f.  556  f.  611. 

Koga'B  619.  627. 

Kodschiki  711. 

Kommentare,  indische  5. 

Kong-fu-tse  683  f. 

Kong-tsCf  s.  Kong-fu-tse. 

Konzilien,  buddhistische  120.  *177. 

Korpuskeln  (pudgala)  248.  251.  258. 

Kosmisch-psychische  Organe  des  Welt- 
Bchöpfers  38  f. 

Kosmologie  503  f.,  Kosmologie  des 
Vedänta  593  f. 

Kräfte  des  Brahman  595. 

kramamukti  109.  278.  591.  609. 

KrxQagautamt  129. 

Kristall  517.  589.  591. 

Kritam  46. 

Kriydyoga  520.  561. 

Ksliapanaka'a  (Jaind's)  284. 

kshetrajna  25.  *27.  53,  kshetrajna 
und  saitvam  54. 

kua  686. 

Kuginagaram  144. 

Kumdrilabhatta  181  f.  185.  263.  391. 
€30  f.  656." 

Kürma-purdnam  299. 

Kurü's  und  Pdndavä*8  8.  • 


Lalita-vistara  121. 

Lao-tse  692  f.,  Lao-tse  und  Kong-fw- 

tse  679  f. 
Lebensdauer  599. 
Lebenselixier  337.  704. 
Leib  73.  598  f.  628  f.  651  f. 
Leibniz  224.  448.  456.  473. 
Leiden  487.  521.  543.  549. 
Leiden,  alles  ist  Leiden  215,  Leiden 

als  Motiv  der  Philosophie  148. 413  f., 

Leiden  dreifach  414. 
Leiden,  heilige  Wahrheit  vom  148 f. 
Leidenschaftslosigkeit  561. 
Liebe  zu  Gott  280. 
Lieh- tse  704. 

Li-ki  (Gedenkbuch  der  Riten)  688. 
lingagariram  648. 
Ungarn  63.  64.  424.  448  f.   470.  472. 

496  f.  627,  Ungarn  und  bhdvah  455. 

499.   Ungarn  und  Ungin  368  f.  418. 
Liu  Ngan  704. 
Lokdyatam  194. 
Luk.  12,20  102. 
Lunibim  127. 

Lun-yü  (Unterredungen)  689. 
Luther  581. 
Luxus  verworfen  697. 

M. 

Mddhava  3.  191.  584. 

Madhusüdana  Sarasvati  584. 

Madhva  (s.  Pürnaprajna)  301. 

Madhyamandira  (s.  Pürnaprajna) 
288.  300. 

Mddhyamika'a  (buddhistische  Nihi- 
listen) 216  f.  630. 

Mahdbhdratam  2.  *8  f. 

Malidbhdrata-tdtparyanirnaya  288, 

Mahdbhdshyam  508. 

mahdbhüta  und  bhiita  66. 

mahdn  dtmd  (s.  buddhi)  41.  43.  54. 
435;  mahdn  und  ahankdra  57. 

Mahdvardlia  293. 

Mahdvastu  121. 

Mahdydnam  *179.  705. 

Mahendra  177. 

Maitrdyana  -  üpanishad  12. 

Maitreya  180. 


Dbubsek,  Geschichte  der  Philosophie.    I,ni. 
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manas  58  f.  352.  374.  439.  648;  manas 

und  indriyd'B  490.  604  f. 
Mänasa  als  Urwesen  52. 
Manieren  308. 
Manjugri  180.  712. 
Manki  und  die  Öchslein  82. 
Mann  und  Baumstamm  377. 
mantra  396. 
Manu  2.   ♦ll.   86;   Manu  and  Ma- 

häbhäratam  11  f. 
Mära  135. 
Mark,  ßj  139. 
Materialismus  194  f. 
Materialisten  im  Epos  19. 
Matth.  5,17    156;    6,:20    102;    lljlJS 

573;  18,3  700. 
Maudgalyäyana  140. 
Maurya,  Dynastie  177. 
mdi/d  35.  165.   167.   266.  267.  291. 

323.  324.  329.  330.  333.  375.  408. 

601.  619.  625.  644. 
Mäyd  und  Prakriti  23  f.  472.  486. 
Mäyäj  Mutter  Buddhä's  126. 
Meditation  612. 
Megasthenes  30.  31. 
Melissos  371. 
Menandros  178. 
Mencius,  s.  Meng-tst, 
Meng-tse  691. 

Meru  und  die  sieben  Weltinseln  72. 
fjLexdcßaai?  £?<;  SXXo  y£vo?  166.  167. 
Metaphysik    des    Yogasystems    543. 

545  f. 
Methode  6. 
Metonymie  633.  661. 
Metrik  der  epischen  Zeit  3. 
Mikado  711.  714. 
Milinda  (M£vav8po;)  161. 
Milindapanha  161.  178. 
Mimänsd  389  f.,  Mimänsä  und  Qrauta- 

Sütra'8  393. 
Ming,  Dynastie  678. 
Ming-ti  179.  677.  706. 
Mischkasten  87. 
Mischungstheorie  68.  446.  494.  598. 

629.  652. 
Mitleid  80. 

Mittel  des  Wissens  611  f.- 
Moh'ti  705. 


moksha  (Erlösung)  505  £. 

Mokshadharma  10. 

Monotheismus  auf  Moralität  beruhend 

35,  unpopulär  37. 
Moral,  eine  Erfindung  der  Schwachen 

78. 
Moralische  Regeln  79  f. 
Moralität  613,   allgemein  verbindlich 

78,  bezweifelt  78. 
Motiv  der  philosophischen  Forschung 

467. 
Motoori  Noririaga  714. 
Mrigendra  315.  316.  318.  322.  323. 
Mücke  und  Feigenbaum  26.  27.  28. 
mukhya  präna  605. 
Musik  in  China  689. 

N. 
Nachvedische  und   nacharistotelische 

Philosophie  1. 
Nägasena  161. 
Nairanjana  132. 
Nakae  Tödschu  714. 
Nakuliga  307. 
Nakuliga-pägupata's  302  f. 
nämadheyam  396. 
Namengebung  290. 
Narasinha  259. 

Näräyana,  etymologisch  erklärt  41. 
Näräyanakantha  322. 
nashtam  apy  anashtam  519.  522.  550. 
ndstika  19. 
Naturalist  630  f.  654. 
Neuconfucianismus    707.     709.     710. 

712  f. 
Nichts,  alles  ist  nichts  215. 
Nichtsein  relativ  263. 
Nichtwissen  bestritten  262. 
niddnd'Sj  zwölf  163. 
nigrdha-sthänam  (Abbruchsgrund)  387, 
nihgreyasam  348. 
Nihongi  711. 
nimittam  449.  537. 
Nirgranthd's  und  Upäsakd's  119. 
nirnaya  (Entscheidung)  382. 
nirvänam  20.  83.  97.  *111.  119.  129. 

131*.  132.  138.  *152.  169.  217.310. 

609. 
nirveda  (Weltverdrossenheit)  110, 


(( 


nirvija  samddhi  529.  569. 

nisheda  396. 

niyama  525  f. 

Nonnen,  buddhistische  144.  .*175. 

Nominalismus  und  Realismus  348  f. 

Noviziat  171. 

Nrisihha  341  f. 

nyäya  361  f.  363. 

Nyäyakoga  des  Bhhndcdrya  364. 

Nydyamdld  des  Mddhavdcdrya  391. 

O. 

Om-Laut  515.  546. 

Organe,  aus  dem  Willen  entstanden 

57. 
Organe,  Funktionen,  Schutzgottheiten 

62. 
Organische  Wesen  72,  372.  457.  599. 

652. 
Ott  est  la  femme  ?  102. 

P. 

paddrthä's,  sechs  346.  *348,  sechzehn 

361.  362. 
Padmanandin  244. 
Päli  121.  177. 
Pancagikha  *18.  465. 
Pdncardtrakam  299. 
Pdncardtra-hehre  36. 
Pancardtram  275.  284. 
Pdncardtra's  259  f.  277. 
Pancdrthabhdshyadipikd  307. 
pahdkaranam  494.  629.  651. 
Pdnini  2.  398  f. 
pdrada  336. 
Paramdgamasdra  241 
paramdtman  371. 

paratvam  (Ferne,  Posteriorität)  355. 
parimdnam  (Quantität)  355. 
parindmä'B  524.  529.  569  f. 
Parmenides  600,  Parmenides  und  Zenon 

579  f. 
Pataüjali  184.  508. 
Paulus  179. 
Paushkara  316. 
Perlmutter  265.  357. 
perseitas  honi  357.  374. 
Pessimismus  610.  696. 
petitio  principii  385. 


Pflanzen  226,  haben   Wahrnehmung 

62.  72,  Pflanzenseele  600. 
Pflichterfüllung  84. 
phalam  375. 
Phalluszeichen  343. 
Pingald,  Hetäre  82. 
Ping-wang  688. 
Pitriydna  607,  Pitriydna  und  Deva-- 

ydna  mifsverstanden  106  f. 
Piaton,  Gorgias  78.  102,  Sophista  359. 
Platonische  Materie  625. 
Piatons  dfJLuSpa  opyava  556. 
Platon  und  Plotinos  616. 
Plotinos  VI,  1—3  359. 
Polarstern  532. 
Politik  des  Tao-te-king  702  f. 
Potentialität  und  Aktualität  477. 
Potentielle  und  aktuelle  Allwissenheit 

546. 
Prabhdkara  263.  630  f.  655. 
Prabodhasiddhi  297. 
Pragastapdda  214. 
Prädestination  88.  280. 
pradyumna  =  manas  36.  274  f.^ 
Prakritib22, 549,  abhängig  vom  Atman 

23  f.,  unabhängig  vom  Atman  24  f. 
prakritilaya  100.  451.  514.  573. 
Praktische  Philosophie  544  f.  559  f. 
pramdna'8  236.  366.  395.  *416f.  474f. 

512.  555. 
Prameya-kamala-mdrtanda  235. 
prameyam  (Erkenntnisobjekt)  370. 
prdna,  apdna,  vydna,  samdna,  uddna 

69.  *70.  441.  492.  605.  627.  649. 
prdndydma  516.  527.  *566. 
Prästabilierte  Harmonie  473. 
Pratdpacand/ra  235. 
prdtimoksha  (pdtimokkha)  122.  174. 
pratiprasava  521.  543. 
pratUya  samutpdda  163. 
pratyabhijnd  326  f. 
pratydhdra  528.  567  f. 
pratyakskam  (Wahrnehmung)  366  f. 
Pravdranam  174. 
Pravrajyd  171. 
pravritti  (Betätigung)  374. 
prayatna  (Anstrengung,  Wille)  357. 
prayojanam  (Motiv)  377. 
Predigt  von  Benares  137  f.  156  f. 
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prettja-hhäva  (Zustand  nach  dem  Tode) 

375. 
principiis  obsta  79. 
Prinzipien   der  Jaina's ,   fünf  246  f., 

sieben  248  f.,  neun  254  f. 
prithaktvam  (Einzelheit)  355. 
prithivi  (Erde)  349. 
'rcp6XiQvJ>i<;  362. 

propositio  major  und  udäharanam  380. 
Protektorat  der  Götter  443.  492.  629. 

653. 
Psychologie  des  Yoga   543  f.   552  f., 

Psychologie  des  Vedänta  602  f. 
pürakttf  knmhhaJcaf  recaka  527.  566. 
Piirnaprajna  (Änandatirtha,  Madhva) 

284. 
Purusha  431.  484  f.  522.  539  f.  550. 
Purusha  im  Veda  38  f.,  Purusha  und 

lAügam  434,  Purusha  und  Prakriti 

25  f.  425. 
Pürva-mimänsä  389. 
Pythagoreer  686. 

Q. 

Quecksilbersystem  336. 

B. 

Jtägikara  309. 
Pdhula  129.  143. 
Bajavärttikam  466. 
Mdmakantha  321. 
Bdmänuja  259  f.  270. 
rasa  (Geschmack)  354. 
Basahridayam  337.  340. 
JRasärnava  336.  340.  342. 
MaseQvara-siddhänta  338.  341. 
Kealismus,  natürliche  Neigung  zu  ihm 

29. 
Realität  der  Aufsenwelt  296.  367.  456. 

539.  540.  547. 
Reflexion  588. 
regressus  in  infinitum  198.  210  f.  287  f. 

317.  *352f. 
Relativitätstheorie   255  f.,    vdderlegt 

259  f. 
Religionsstatistik  118. 
Religion  und  Philosophie  115  f. 
Renaissance,  japanische  713. 
retahgariram  64. 


Rishipatana  137. 
Ritualgesetz  587. 
riipam  (Farbe)  354. 

S. 

Sac-cid-änanda  340.  341. 590.  620. 639. 

Sadänanda  620.  636. 

SaddJiarma-pundarikam  180. 

Shashtitantrdm  466. 

Säkärasiddhi  341. 

säkshin  29. 

Salzklumpen  667. 

samädhi  513  f.  528.  569.  *572f.  635. 
664  f.  666  f. 

sämänyam  (Gemeinsamkeit)  359. 

sämänyamj  mgeshttf  samaväya,  be- 
stritten 213. 

sämänyato  drishtam  367.  370.  420. 
475. 

samäpatti  617.  572.  574. 

samashti  und  vyashti  617  f.  643  f. 

samaväya  (Inhärenz)  359  f. 

samgaya  (Zweifel)  376. 

samcodanäh  (Reizmittel)  100. 

samprajndta  (savya)  samädhi  514  f. 
572. 

samrädhanam  591. 

samsdra  (Seelenwanderung)  101,  an- 
fanglos 46.  596,  seine  Schrecknisse 
103  f. 

sawwJkdra  *  159  f .  167.  225.  352.  *358. 
401.  464.  518.  530.  551. 

samyag-darganam  119.  *241f.  587. 

samyag-jndnam  119.  *242. 

samyak-caritram  120.  *243. 

samyama  524.  528.  569. 

satnyoga  (Verbindung)  355.  463.  486. 
523.  543.  549.  550  f.,  doppelsinnig 
434. 

Sanaka  342. 

Sanatsujätaparvan  9. 

Saügha,  die  Gemeinde  170  f. 

Sankarshana  43. 184,  =  Jiva  36.  274f. 

sankhyä  (Zahl)  354. 

Sdnkhya-Kdrikd  5.  287.  ^410.  *413— 
466.  Sdükhya-  Kdrikä  und  Mai- 
irdyana  -  Upanishad  410. 

Sdnkhyam  408,  Sdnkhyam  und  Bud- 
dhismus 409,  Sdnkhyam  und  Yoga 


i 


409,  Sdnkhyam  und  Yoga  im  Epos 
15  f.,  sdnkhyam  und  yoga  (Reflexion 
und  Versenkung)  96. 

Sd  nkhya-pravacana-hhdshyam  411. 

Sdnkhyd'B,  ihr  Weg  nach  dem  Tode  98. 

Sdhkhya'Sütra'B  411.  621. 

S&nkhyasystem  467 — 506. 

Sdnkhya-tattva-kaumudi  411. 

San  kiao  i  kia  678. 

Sannydsin  (Parivrdjaka,  Bhikshu) 
90.  92. 

sarga  (Schöpfung)  488. 

Sarva-dargana-samgraha  3.  *  191  f. 

Sarvajnardmegvara  340. 

sat-kdrya-vdda  422.  478. 

sattvam  25. 273 ;  sattvam,  rajas^  tamas 
427  f.  481 ;  Sattvam  und  Purttsha 
532.  534.  535. 

Saurahheya  324. 

Sautrdntikd's  (problematische  Idea- 
listen) 220.  630. 

Sdyana  192. 

Scha-men  (Qramana)  706. 

Schan  (Genien)  682. 

Schang-ti  (oberster  Herr)  682.  695. 

Schicksal  und  Menschentat  77. 

Schi-hwattg-ti  677. 

Schi'king  (Buch  der  Lieder)  687. 

Schinto-Religion  710.  *711. 

Schisma  120.  179. 

Schlaf  556.  617. 

Schleier  der  Mdgd  625. 

Schmerz  97.  457. 

Scho-gun  710.  *713. 

Schöpfungsbericht  des  Manu  39  f. 

Schu  (klassische  Bücher)  681.  689. 

Schu'king  (Buch  der  Urkunden)  688. 

Scotus  Erigena  416.  471.  620. 

Sechstes  Jahrhundert  v.  Chr.  116. 

Sechsundzwanzigster  28. 

Seele  272,  so  grofs  wie  der  Leib 
(Jaina's)  260,  ihrer  Natur  nach 
allwissend  237  f.,  Seele  und  Brah- 
man  602  f. 

Scelenwanderung  357.  607  f.,  ohne 
Seele  161,  nur  bis  in  die  Pflanzen 
(auch  bei  den  Jaina's)  247. 

Selbstmord  105,  verworfen  103. 

Shaddarganam  4. 


Sfiashtitantram  410.  464. 
siddhänta  (Lehrsatz)  378. 
Siddhärtha  126. 
Siddhasena-vdkya-kdra  233. 
siddMs  100.  436.  451.  453.  534.  536, 

sieben  Stufen  523.  562. 
Sihha  142.  155. 
Skanda-purdnam  298.  299. 
Skandha's  157  f.  225. 
smriti  556.  588. 
sneha  (Klebrigkeit)  356. 
Sotnagambhu  320. 
Somdnandandtha  327.  330. 
Sonnenstäubchen  353. 
sophisma  amphiboUae  386. 
sophisma  fictae  universalitatis  386. 
sparga  (Gefühl)  354. 
sphota  395.  399  f.  *402. 
Spinoza  398.  520.  558. 
srota'-  dpanna ,    sakrid  -  dgdmin ,    anr 

dgdmin  126. 
Sse-ma-tsien  679. 
Sterben  607. 
Stigmatisierung  289. 
Strick  und  Schlange  270.    600.   643. 

647. 
strychnus  potatoriim  245. 
Stufen  des  Yoga  563. 
Sudhanvan  181  f.  184. 
sükaramaddavam  144. 
sukham  (Lust)  357. 
sükshmagarlram  605.  626  f.  648.  650. 
sükshma,  rndtäpitrija,  prabhüta  497. 
Sundari  142. 
Sung,  Dynastie  677. 
sushumnd  607. 

siitram  226,  buddhistisches  121. 
Sütra-Pitakam  122. 
Sütra%  philosophische  4,  Sütrd's  des 

Nydya  363  f. 
Sütrdtman  und    Taijasa  618  f.    623. 

628.  650  f. 
Svarüpa-sambodhanam  246. 
Syddvdda    (Relativitätstheorie)    233, 

*255f.  258. 
Syddtddamanjari  257. 
Syllogismus    (indischer    und   griechi- 
scher) 379  f.  380. 
Systeme  der  indischen  Philosophie  4. 
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Ta-hio  (grofse  Lehre)  690. 

Tai'ki  707. 

Tai-schaUf  heiliger  Berg  684. 

tanmätra's  63.  437.  438.  *445f.  626. 
648,    tanmäträ'B  und  bhütä's  494. 

Tänzerin  460.  469.  505. 

Tao  (Weg  des  Himmels)  682,  (Ver- 
nunft) 691,  sein  Wesen  695,  Tao 
als  Urgrund  und  höchstes  Ziel  693  f., 
Tao  und  Tim  693,  Tao  und  Brak- 
man  692. 

Taoismus  (Fortentwicklung)  704. 

TaO'te-king  693  f. 

tapas  kritisiert  94  f. 

tarka  (Überlegung,  Widerlegung)  381. 

Tarkdbhäshä  des  Kegavami^ra  364. 

Tarkasamgrdha  des  AnnamhhattaMl . 
364. 

Tarkikarakshd  297. 

Tathägata  126. 

tat  tvam  asi  267  f.  294.  632  —  634. 
646.  658  f. 

Tättowierung  der  Glieder  182. 

Tattvamuktävali  269. 

Tattvaprakäga  318.  319.  320.  323. 

Tattvärtha-sütram  241. 

Tattvasamäsa  387. 

Tattvasamgraha  320. 

Tattva-väda-rahasyam  295. 

Ta<<tja-w«;eÄ;a  284. 

<^as  (Feuer)  350. 

Tetralemma,  buddhistisches  158.  216. 

Thang,  Dynastie  677.  706. 

Theismus,  bestritten  239  f. 
Theologie  des  Vedänta  588  f. 

Theragäthä  und  Thertgäthä  123. 
Tiefschlaf  606.  617.  644.  645.    Tief 

schlaf  «nd  Versenkung  635.  667. 
Tien  (Himmel)  682. 
Tiere  357. 

Tierstimmen,  Verstehen  derselben  530 
Tiertötung  467.  565,  mifsbilligt  13.  94 
Tod  104,  eine  Täuschung  101. 
Todessti.  fe  94. 
Töne,  sieben  69. 
Töpferscheibe    253.    254.    4G4.    506. 

613.  636. 
Totenknabe  682. 


Trapusha  und  Bhdllika  137. 
Traum   617,   Traumbilder  357.    674, 

Traumschlaf  606.  650  f. 
Tretd  46. 

Trigaranam,  die  Zufluchtsformel  119. 

*125. 
Tripitakam  121. 
Triratnam  119.  241. 
Trivritkaranam  629.  652. 
trishnä  (Durst)  19.  20.  82.  »150.  157. 

163.  165.  169. 
Tropen  der  Jaina's,  sieben  255. 
Tschou,  Dynastie  677. 
Tschou-tse  707  f. 
Tschuang-tse  704. 

Tschu-hi  677.   705.   707.   708  f.    713. 
Tschung-yung  (Unveränderlichkeit  der 

Mitte)  690. 
Tschun-tmu,  Annalen  688, 
Tsiriy  Dynastie  677. 
Tsing,  Dynastie  678. 
Tsu  (Manen)  682. 
turiyatn  617.  624.  646. 
Tutäta  236. 

V. 

Übergangsphilosophie  und  Mischphilo- 
sophie 21. 
Übermensch  82. 
Udayäkara  330. 
Udraka  132.  137. 
Umäsväti  251. 

Unfreiheit  und  Moralität  74  f. 
Unsichtbarmachung  531. 

Unsterblichkeitsglaube  in  China  683. 

698.  704.  705. 
upädhi    (einschränkende    Bedingung) 

369.  587.  596.  003  f. 
Upädhyäya  172. 
upamdnam  (Vergleich)  369. 
Updsaka^s  und  Upästkä''8  170. 
üpasampadd  171. 
üpavarsha  401  f. 
Upavasatha  (Beichtfeier)  174. 
ürdhvasrotas,  arväksrotaSy  avdksrotas 

51. 
Uruhilvd  132. 
Utpaldcdrya  328. 
Uttara-mhndhsd  389. 
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Vdcaka  Äcdrya  245.  250.  251. 

VdcaspattmiQra  410. 

vdda  (Diskussion)  383. 

Vaihhdshika'%  (buddhistische  Rea- 
listen) 227. 

Vaigeshikam  345  f. 

Vaigvdnara  und  Vi^a  618  f.  623. 
629.  653. 

Vaitarani  108. 

Vajrapdni  180. 

Vdnaprastha  89.  91. 

Vardhamdna,  s.  Jina. 

varna  (Farbe,  Kaste)  85. 

vdrunyas  290. 

vastu  539  f. 

Vdsudeva  44  =  kshetrajna  36.  274  f. 

Vasugupta  333. 

Vdtsydyana  364. 

vdyu  (Luft)  350. 

Veda,  getadelt  13  f.  196,  Stellung  des 
Epos  zu  ihm  12  f.  Vedastudium 
527,  Veda  und  Lehrsystem  13. 

Veddnta  579  f. 

Veddntasdra  des  Saddnanda  615— 
638,  Übersetzung  639—670. 

Vedäntasystem  des  Qahkara  586— 
614. 

Veddnta^üira^B  583.  Veddntasütr. 
1,1,1  276.  298;  1,1,2  281.  298;  1,1,3 
282.  299;  1,1,4  282.  300;  2,2,33 
261;  4,4,17  291. 

Venkatandtha  272. 

Verdauungsfeuer  350. 

Vergeltung  596  f. 

Verhüllungsartiges  250. 

Vernunft  und  Materie  708. 

Verschiedenheit  285 f.,  Verschieden- 
heit der  Auffassung  des  näm- 
lichen 217. 

mbhdga  (Trennung)  355. 

Vibhütt^s  101.  524.  530—535.  565. 
575  f. 

Vigdkhd  143. 

vigesha  359.  447.  657,  vigeshd's  und 
avigesha'8  65.  445.  494.  553. 

Viovandtha-bhattdcdrya  364. 

vidhi  307.  396." 

Vidydnanda  251. 


Vier   heilige   Wahrheiten    136.    138. 

*147f. 
Vihdra  173. 

Vijndnabhikshu  411.  621.  627. 
vikdra   (Verwandlung)    und    vivarta 

(Verkennung)  632.  657. 
vikshepa-gakti  626  f.  647  f. 
Vinaya-Pitakatn  122. 
VisJinu  295,   im  Epos  30  f.,  als  AU- 

gott  34  f. 
Vishnu-purdnam  294. 
Vishnusvdmin  341.  342. 
Vishnutattvanirnaya  286. 
vitandd  (Schikane)  383. 
Vita-rdga-stuti  240. 
viveka  468.  469. 
Viveka-vildsa  229. 
Voraussetzungen    des    Vedänta    622. 

639  f. 
Vorstellung  und  Ding  219. 
Vorzeichen  des  Todes  105. 
vox  populi  vox  dei  682. 
Vrdtya  (Freibrahmane)  386. 
vrüti'8  512.  ^55. 
Vritti  des  Bhojadeva  510. 
vydkaranam  399. 
vyaktam  483. 
vyaktam    und    avyaktam    424.    469. 

478  f. 
vydpakam  und  vydpyam  368. 
vydpti   (Durchdringung)    367  f.    380. 

395,    bestritten    197 f.,    erwiesen 

204  f. 
vyashti  43  (vgl.  samashti). 
Vyüha^B  (Entfaltungen)  des   Vishnu 
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Wachen  653;  Wachen,  Schlaf,  Traum, 
Tiefschlaf  61. 

Wan-tschung  705. 

Wege  (tao)  des  Himmels  700. 

Weib  (Charakteristik)  73  f. 

Welt-Ei  40  f.  43. 

Welten,  vierzehn  652.  657. 

Weltgeist  und  Einzelgeist  616  f. 

Weltschöpfung   im   Epos   42,   perio 
disch  46.  595,  Weltschöpfung  be- 
deutet Abhängigkeit  45. 
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"Weltseele  und  Einzelseele  616  f. 
Weltuntergang  47.  598. 
Wen-wang  686. 
Werke  549. 

Werk  und  Vergeltung  76.  103. 
Werkresidua  521.  537  f.  *551.  559. 
Werkvernichtung  612. 
Wiedererkennung  329. 
Wissen  306. 

Wissenschaft,  höhere  und  niedere  588 f. 
Wortbrahman  14.  399. 
Wunder,    buddhistische    und    christ- 
liche 145. 
Wüstenspiegelung  288. 
Wu-wang  677. 

Y. 

YaQodharä  128. 

Yajurveda,  weifser,  vom  Sonnengott 

dem  Täjnavalkya  offenbart  13. 
yama  525  f.,  yama  und  niyama  564  f. 
Yamaga  Söko  714. 
Yamasaki  Ansai  714. 
Ydmuna  281. 


Yang-tschu  705. 

Yang  und  Yin  685  f.  707  f. 

Yao  676.  688. 

Yasa  139. 

Yi-king  (Buch  der  Wandlungen)  685. 

Yoga  64.  307.  309.  *559,  Yoga  im 
Epos  14,  Yoga  als  Weg  zum  Heil 
98  f.    Yo^fa  des  Paean/aZi  507— 578. 

Yogäcära'^^  dogmatische  Idealisten 
217.  630. 

Yogadeva  241. 

Yogapraxis  132,  im  Epos  98  f. 

Yoga'Sütrd'B  508.  511—543. 

Yogasystem  543 — 578. 

Yogin  als  Zauberer  332  f.  337. 

Yüan,  Dynastie  678. 

Yuga  (Weltalter),  vier  46. 

Z. 

Zeit  248. 

Zeugung  599,  Anteil   von  Vater  und 

Mutter  73. 
Ziege  und  Bock  481.  644. 
Zufluchtsformel  171. 
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